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معهد الدراسات الإسماعيلية 


od‏ معهد الدراسات الإسماعيلية في لندن عام CA AVV‏ وغايته تنشيط الدراسات 
التي نتناول الإسلام في السياقين التاريخي والمعاصر وتطويرها والترويج لها وتحقيق 
فهم أفضل لعلاقتها بالأديان الأخرى. 

GM‏ برامج المعهد منظوراً لا يقتصر على التراث الديني واللاهوتي للإسلام 
فحسب» بل يسعى إلى استكشاف علاقة الأفكار الدينية بأبعاد أوسع للمجتمع والثقافة. 
لذا فان البرامج تشجع أي مقاربة لمواد التاريخ والفكر الإسلامية المتشابكة. ويكرّس 
المعهد اهتماما خاصا لمسائل الحداثة الناشئة عن كون المسلمين يسعون إلى ربط 
تراهم بالواقع المعاصر. 

كما تسعى برامج المعهد إلى ترويج البحث في التراث الاسلامي في المجالات 
التي لم تلق من الباحثين» حتى هذا التاريخ» سوى اهتمام قليل نسبيا. وتشمل هذه 
المجالات التعبير الفكري والأدبي للتشيّع عموماً وللإسماعيلية على نحو خاص. 

,3353 برامج المعهد بمعارف تأتيها» ضمن سياق المجتمعات الإسلامية» من 
نطاق شامل ومتنو ع من الثقافات التي يُمارّس فيها الاسلام اليوم؛ من الشرق الأوسط› 
ومن جنوب ووسط آسياء ومن أفريقيا إلى المجتمعات الصناعية في الغرب» آخذةٌ بعين 
الاعتبار تنوّع السياقات التي تشكل Jia‏ الدين ومعتقداته وممارساته. 

ويجري تحقيق هذه الأهداف من خلال برامج ونشاطات ملموسة تقوم بتنظيمها 
وتطبيقها أقسام المعهد المتنوعة. كما يتعاون المعهد بشكل دوري» وانطلاقاً من 
برنامج محدد, مع معاهد علمية أخرى في المملكة المتحدة وفي الخارج. 

CA as‏ منشورات المعهد الأكاديمية في عدة أصناف متميزة ومترابطة: 


قلاع العقل 


.١‏ أبحاث ظرفية [بمناسبة ما] أو مقالات تتناول موضوعات واسعة على صعيد 
العلاقات بين الدين والمجتمع في السياقين التاريخي والمعاصر ولا سيما ما تصل 
منها بالاسلام. 

۲ رسائل قصيرة تستکشف جوانب محددة من الدين الاسلامي وثفافته؛ أو 
مساهمات شخصیات أو کتّاب مسلمین. 

۳ تحقیق أو ترجمة نصوص ثانوية أو أولية هامة. 

٤‏ . ترجمة نصوص شعرية أو أدبية تصوّر الموروث الغني من الخطاب الديني 
والروحانية والرمزية في التاريخ الإسلامي. 

0 كتب في التاريخ Sally‏ الإسماعيلي وعلاقة الإسماعيليين بالتقاليد والجماعات 
والمدارس الفكرية الأخرى في الإسلام. 

. وقائع المؤتمرات والندوات التي يرعاها المعهد. 

dus ۷‏ تراحم وفهرسة توق المخطوطات والنصوص المطبوعة والمواد 
المر جعية الاخری. 

ویندر ج هذا الکتاب ضمن الفئة الخامسة من التصتیف المذكور آعلاه. 

و الغرض الوحيد الذي يبتغيه المعهد من تسهیل نشر هذه المطبوعات وغیرها یتمثل 
في تشجیع البحث العلمي والتحلیل الأصيل للمسائل ذات الصلة. By‏ حين يجري 
بذل کل جهد ممکن من أجل ضمان کون المنشورات من مستوی أكاديمي رفيع» 
فان هناك اتجاهاً موضوعياً إلى أن تعبّر عن وجهات نظر وأفکار وتفسیرات متنوعة. 

وعلى ذلك. فان الآراء المُعبّر عنها في هذه المنشورات إنما تعود إلى مولفیها 
وحدهم وعلى مسؤوليتهم. 
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المحتويات 


معهد الدراسات الإسماعيلية 

تصدير 
عظيم نانجي 

١‏ مقدمة: نبذة عن حياة فرهاد دفتري 
عمر علي- دي- UAB gh‏ 

۲ مولفات فرهاد دفتري وأعماله 

۳ الفارسية لغة إسلامية: ملاحظات موجزة 
محمد علي أمير - معزي 

٤‏ ادعاء أهل Gadi‏ بالامام جعفر الصادق 
حامد jud‏ 

o‏ ”كعاب الرسوم والازدواج والترتيب“ المنسوب لعبدان 
(ت. [AN‏ ۸۹۹): تحرير النص العربي 
ويلفيرد مادلونغ وبول إي. ووكر 

Vana أبي تمام حول‎ Ju o 
باتريشيا كرون‎ 

۷ إخوان الصفاء: بين الكسدي والفارابي 


عباس همداني 
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الإبداع والأمر الإلهي والنبوّة في ”رسائل إخوان الصفاء“ 
کازمیلا بافيرني 
جوانب من العلاقات الخارجية لقرامطة البحرين 
oe gl‏ هينال 
مملوك صقلبي بارز من الفترة الفاطمية الأولى: الأستاذ جوذر 
حامد حاجي 
القاضي النعمان ورذه على ابن قتيبة 
إسماعيل ق. بوناوالا 
”الرسالة adi‏ المنسوبة للقاضي التعمان: 
دلیل هام على تبني الإسماعيلية الفاطمية للأفلاطونية المحدلة زمن المعز؟ 


دانیال دو سميت 
الکون في الشعر: نموذجان من الشعر الفلسفي الإسلامي بالفارسية 
آلیس سي. هنز بيرغر 
شاهد مبکر على دخول أشعار ناصر خسرو في الصوفية: 
رسالة عين القضاة حول التعليمية 
هيرمان لاندولت 
رویا تتحقق: العلاقات الفاطمية - الصليحية 
ديليا كور تيسه 


من "موسی العقل" إلى ”خضر القيامة“: اجتماع الضدين المفارقين 
في كتاب الشهرستاني ”مجلس مكتوب... در خوارزم* 
ليونارد لویسون 
"آشعار القيامة“: حسن محمود كاتب وديوانه ”ديوان قائميات“ 
س. جلال بدخشاني 


ملاحظات حول الأسماء التركية في ”تاريخ المسعودي؟ لأبي الفضل البيهقي 


كليفورد إدموند بوسورث 
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المحتويات 


۹ ماذا في اسم طغتيجين "الکاهن الدجال tho SS‏ 
كارول هيلينبراند 

۰ الصفويون و”الأعوان“: رفع الصوت انه 
أندرو ج. نیومان 

oyy التوفيقية في خلاف أخباري - أصولي:‎ ١ 
تقييم يوسف البحراني لكتاب عبد الله السماهيجي ”مُنية الممارسين“‎ 
روبرت غليف‎ 

المصادر والمراجع 904 

فهرس الأعلام wr‏ 

فهرس الأماكن MY‏ 


عظيم نانجي 
عندما نتأمل في بداية ارتباط فرهاد دفتري بمعهد الدراسات الإسماعيلية نجد هذا 
الارتباط يكرر رواية قصة ارتبطت بالباحث الروسي المرحوم فلاديمير إيفانوف» 
الذي كان بطرق عديدة واحداً من الرواد الأوائل في هذا الحقل. وبینما كان إيفانوف 
يقوم ببحث في إيران لصالح المتحف الآسيوي في بطرسبور غ» قبيل حلول أيام الثورة 
الروسية عام ۰۱۹۱۷ التقی مصادفة جماعة إيرانية في OLAS‏ وقد أدهشته الكتب 
التي كانوا يحتفظون بها. وعندما علم منهم أنهم كانوا إسماعيليين عبّر عن دهشته 
بحقيقة أن البعض كان قد بقي بعد المذابح العامة التي نفذها المغول في القرن السابع 
الهجري/ الثالث عشر الميلادي y‏ ساد الاعتقاد على أثرها بان الوجود الإسماعيلي 
قد انمحى من إيران» وأن هذه المذابح قد أزالتهم تقريبا من على صفحات التاريخ. 

لقد قطعنا شوطا طويلا في ميدان الدراسات الإسماعيلية منذ ذلك الحين» وتوضح 
مقالات هذا الكتاب» وهي التي تعترف بمساهمات فرهاد دفتري في هذه الدراسات 
وتكرّمه لأجلهاء نمو البحث العلمي ونضوجه حول الإسماعيليين والاسماعيليق والتي 
برزت OW‏ مبتعدةٌ عن منهج الثقب الأسود وراحت توسّس نفسها كحقل مزدهر ضمن 
السياق الأكبر للدراسات الشيعية والاسلامية. 

وكان فرهاد دفتري قد ارتبط بمعهد الدراسات الإسماعيلية طوال السنوات الاثنتين 
والعشرين الماضية أو ما یقاربها من حياته المهنية الأكاديمية» تولى خلالها قيادة نهضة 
رائعة في البحث العلمي والدراسات في هذا المعهد الأكاديمي الذي تأسس عام ۱۹۷۷ 


قلاع العقل 


بغرض الترويج للدراسات والأبحاث في الإسلام» في السياقين التاريخي والمعاصرء 
وتحقيق فهم أفضل لعلاقته بالأديان والمجتمعات الأخرى. إن إعادة تفص تاريخ 
الاسماعیلیین وعقائدهم اعتماداً على دليل وثائقي صلبء ومکانتهم في السياق الأكبر 
للتاريخ والفكر الإسلاميين» قد مكنت فرهاد دفتري وآخرين من وضع im‏ للتمثيل 
المغلوط والنظريات التآمرية والبهتان الذي رعى ونمّى التخيلات المتوهمة لمجموعة 
متنوعة ضخمة من الكتّاب والباحثين امتد مداها من ابن رزام إلى ماركوبولو في 
الماضي إلى البعض في الوقت الحاضر. وبالمقارنق تنجلى قيمة وضع الدراسات 
الإسماعيلية في سياق عالمي من البحث العلمي والجغرافية من خلال جعلها جزءاً من 
التاريخ الأشمل» وغير منفصلة عنه» بمعنى ألا تكون محددة بتاريخ أولنك الذين عاش 
بينهم الإسماعيليون ويواصلون العيش في العالم. 

إن أحد التطورات الهامة خلال هذه الفترة كان تجميع مخطوطات إسماعيلية 
انتشرت على نطاق واسع بعيداً عن متناول الدارسين وحفظها في المعهد. fy‏ هذه 
المجموعة المتنامية من النصوص العربية والفارسية والخوجکية, إضافة إلى أرشيف 

من المواد المروية Js duis‏ اليوم واحدة من أضخم المصادر في هذا الميدان 
وأكثرها تنوعاً. LK‏ النصوص المكتوبة والشفوية بنقود ومصنوعات يدوية 
قديمة وأشياء تعود إلى أقدم مراحل التاريخ الإسماعيلي وحتى الفترة المعاصرة بحيث 
أصبحت توفر الفرصة للباحثين للوصول إلى النطاق الإجمالي للمصادر العلمية 
لهذا الحقل من الدراسة. لقد أقدم فرهاد دفتري في الطبعة الثانية لروايته الرائعة عن 
الإسماعيليين و تاريخهم. الإسماعيليون: تاريخهم وعقائدهم (کمبرید ج» ECT V‏ 
استخدام هذه المواد الجديدة للإسهاب في» وتشذيب وتعميق» العديد من رؤاه السابقق 
وخاصة فيما یتعلق بالجماعات الإسماعيلية الأقل شهرةً والفترات التاريخية. أما كتابه 
الأدب الإسماعيلي: بیلیوغرافیا المصادر والدراسات (لندن» ٤‏ ۲۰۰) فهو تتویج لبحث 
دام أكثر من ثلائة عقود» ويعكس» هو وكتاب إسماعيل ق. بوناوالا بيبليوغرافيا لدب 
الإسماعيلي؛ التقدم الهام والمدى الشامل للدراسات الإسماعيلية الحديثة ومصادرها. 

ولعل المساهمة المستمرة لفرهاد دفتري خلال توليه منصبه في المعهد تدمثل في 
تأسيسه علاقات تعاونية مع باحثين من مصر وسورية وإيران وآسيا الوسطى ومن أمكنة 


1۲ 


أخرى لتشجيع الأبحاث العلمية ودفعها إلى الأمام» ولا سیما باللغتين العربية والفارسية» 
من أجل لفت الانتباه إلى الأعمال الهامة الجارية في العالم المسلم. إن حقيقة کون 
كتابه مختصر تاريخ الإسماعيليين (إدنبره» ۱۹۹۸) قد ترجم إلى اثنتي عشرة A‏ وأن 
معظم منشورات المعهد متوفرة بترجمات إلى العربية والفارسية والأوردية» هي موشر 
eie NE eae qa‏ ال و 
الباحثين التي AUS‏ في المعهد وعبر العالم. وهكذاء ققد مكن المعهد قدرا كبيراً من 
البحث العلمي المجهول كي يصبح متوفراً على نطاق واسع؛ من خلال الجمع بين 
البحث العلمي لمجتمعات مختلفة والمنظورات العلمية» وزاد من الاعتراف بحقيقة 
أن البحث العلمي الجيد لا بدّ أن يكون له یعذ دولي إذا ما كان سيخاطب الحاجة 
الأكبر لخلق مواطنة عالمية عارفة. 

وفي النهاية» فان مساهماته ستبقى موضع تذكر لأنها أعادت الاعتبار إلى قيمة 
المعرفة التاريخية وحقل دراسة التاريخ نفسه ضمن ميدان الدراسات الإسماعيلية. 
ونحن نتذکر ماضينا لأننا نرغب في معرفة صلته بحاضرناء إن لم يكن مستقبلنا. بهذا 
المعنى» نحن مدينون للتاريخ. وقد بين لنا فرهاد دفتري كيف نبدأ برد ذلك الدين. 


ثبت بالمساهمين 

حامد ألجار جامعة كاليفورنياء بيركلي 

عمر علي- دي- أونثاغا معهد الدراسات الإسماعيلية؛ لندن 

م. ع. أمير- معزي المدرسة التطبيقية للدراسات العليا - 
قسم العلوم الدينية (السوربون)» باريس» 
ومعهد الدراسات الإسماعيلية» لندن 

س. جلال بدخشاني معهد الدراسات الإسماعيلية» لندن 

کارمیلا بافيوني جامعة الدراسات المشرقية في نابولي 
وحامعة سايينزي في روما 


کلیفورد إدموند بوسورث جامعة مانشستر (فخري) 
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ديليا كورتيسه جامعة میدلسیکس 
باتريشيا كرون معهد الدراسة المتقدمة» برنستون 
دانيال دو سميت المركز الوطني للبحث العلمي (CNRS)‏ باريس 
روبرت غلیف جامعة اکسیتر 
حامد حاجي معهد الدراسات الإسماعيليةء لندن 
old y]‏ هینال جامعة أوتفوس لوراندء بودابست 
عباس حسين همداني جامعة ویسکنسن» ميلووكي (فخري) 
كارول هيلينبرائد 1 جامعة أدنبرة (فخرية) 
أليس سي . هنز بيرغر كلية هنتر» جامعة سيتي في نيويورك 
هيرمان لاندولت جامعة مك-جيل» مونتريال (فخري) 
ومعهد الدراسات الإسماعيلية» لندن 
ليونارد لویسون جامعة اكسيتر 
ويلفيرد مادلونغ جامعة أوكسفورد (فخري) 
ومعهد الدراسات الاسماعيلية» لندن 
عظيم نانجي جامعة ستانفورد 
أندرو ج. نیومان جامعة آدنبره 
إسماعيل ق. بوناوالا جامعة کالیفورنیا؛ لوس أنجلس 
بول إي. ووکر جامعة شیکاغو 


مقدمة: نبذة عن حياة فرهاد دفتري! 


عمر علي- دي- آونتاغا 


فرهاد دفتري هو المرجعية الأولى في الدراسات الإسماعيلية على مستوى العالم. 
لقد أصبحت أبحاثه» وهو الذي تميز بسجل ضخم من المنشورات» المراجع 
الأساسية للباحثين في المسار التاريخي للإسماعيليين وأئمتهم» إلى جانب العقائد 
الدينية والتقاليد الفلسفية التي تطورت في التفسير الاسماعيلي الشيعي للاسلام. 
ولعل مساهمة فرهاد دفتري الفريدة في البحث العلمي هي قيامه بتنظيم تاريخ جماعة 
بكاملهاء قيادةٌ cs‏ من مواد كانت مبعثرة ومشوشة يشوبها التحامل في أكثر 
الأحيان وتغلفها الخرافات والاساطیر» وسكبها في رواية تاريخية متماسكة. وقد قام 
بذلك من خلال بناء إطار عمل تاريخي شامل لا يسع لتاريخ الإسماعيليين وفكرهم 
بمجمله فحسبء بل ونستطيع التعبير Lad‏ باسلوب معقد إلا أنه بعيد عن lel‏ 
عن الأفكار الدينية وكشفها پسرد واضح سلس ومتماسك وبموضوعية مبنية على أكثر 
مقاربات الكتابة التاريخية دق . ومع أنه» هو نفسه» ليس إسماعيلياء إلا أنه حظي بفرصة 
للتعامل مع تعقيدات JS‏ من توئيق الماضي الإسماعيلي وجماعات الزمن الحاضر 
ودراستها وملاحظتها. إن جزءاً ضخماً من البحث العلمي لفرهاد دفتري یتألف من 
عملية تفريق التاريخ عن الاسطورق وتمييز الحقائق عندما يتعامل مع مصادر متضاربة 
(غالباً ما يكون جلها جدلياً منحازا)» والاهم من ذلك كله تصحيح وضعية السجلات 
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لتنطبق مباشرةٌ على تاريخ الإسماعيليين. 
يعيش دفتري في لندن مع زوحته فرشته (وهي غير شقيقته د. فرشته دفتري» المشرفة 
الفنية والمؤلفة التي تعيش في نيويورك) التي أحبها وتزوج بها منذ أكثر من ثلاثين سنة. 


خلفية العائلة 


ولد فرهاد دفتري» الشخصية العالمية بجدارة» في بلجيكاء وترعرع في إيران ودرس 
فیما بعد في إيطاليا وإنكلترة والولايات المتحدة. ولنا كلمة الآن حول خلفية العائلة. 
فهو ينحدر من أسرة أرستقراطية عريقة جداً في إيران أسندت إليها وظيفة عامة منذ 
القرن الثامن عشر. ومن الممكن تتبّع سلالته من جهة والده حتى سبعة أجيال إلى 
الوراء عندما كان أجداده مکلفین عموماً بالمالية العامة للبلاد تحت لقب مستوفي 
الممالك" الذي أنعم به الملوك القاجاريون على أفراد من العائلة. آما اسم العائلة 
فيبدأ مع تسمیات ميرزا هداية الله وزير دفتر (ت. ۱۸۹۲) وولده ميرزا محمد حسين 
وزير دفتر (ت. ۱۹۱۲) وهما الجد الأكبر لفرهاد وجد والده على التوالي» وخدما 
بصفة ما يعرف اليوم بوزير المالية حاملين لقب وزير دفتر» وذلك في النصف الثاني من 
القرن التاسع عشر والسنوات الأولى من القرن العشرين. وفي وقت لاحق تطور هذا 
اللقب إبان الحقبة الأولى من حكم أسرة بهلوي إلى اسم We‏ دفتري عندما تم تبني 
أسماء العائلات لأول مرة في إيران. وأول أفراد الاسرة الذي استخدم اسم العائلة كما 
نعرفه كان جد فرهاد» محمود خان دفتري (ت. 175 »)١‏ الذي سبق ونال لقب عين 
الممالك إنعاماً من مظفر الدين شاه قاجار (ح. ۸۹۲ ۱۹۰۷-۱). وكان قد عمل ائباً 
لوالده في وزارة المالية قبل تسلمه مراتبٌ رفيعة في النظام القضائي الإيراني الذي ناله 
الإصلاح في زمن رضا شاه بهلوي (ح. (EYIT‏ وكان cola By‏ محمد 
دفتري (4 ۱۹۸۳-۱۹۰ قد درس في فرنسا حيث تخرج من الأكاديمية العسكرية 
المشهورة لسانت سير عام VAYA‏ اتبع بعدها مهنة دبلوماسية عسكرية. وإبان أحد 
المناصب التي استلمها ولد فرهادء وكان ذلك في بروكسل يوم الجمعة ۲۳ كانون 
الأول/ ديسمبر عام VATA‏ ومن بين الامتيازات المتنوعة التي مُنحت لمحمد دفتري 
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مقدمة: نبذة عن حياة فرهاد دفتري 


اللقب التشريفي كوماندور فيلق الشرف الذي منحه إياه رئيس جمهورية فرنسا عام 
۰ وكان من العائلة OU]‏ حقبتي قاجار وبهلوي عدة رؤساء وزراء بأسماء اشئئقت 
من ألقاب أخرى لأفراد من هذه الأسرة. ولتقديم مثال واحد فقط نذكر الشقيق الأصغر 
لمحمد حسين وزير دفتر» محمد خان مصدّق السلطنة )١9717/-1/85(‏ الدكتور 
محمد مصدّق مستقبلاًء الذي أصبح رئيس وزراء إيران بين ۱۹۵۳-۱۹۵۱ ply‏ 
صناعة النفط في البلاد. 

Ll‏ والدة فرهادء فريدة نيه آغاخانی E)‏ ۲۰۱۰-۱۹۱ فتنحدر من أسرة بارزة 
أخرى يمكن تتبّع أصولها إلى أزمنة العصر الوسيط. وهي الحفيدة الكبرى للسردار 
أبي الحسن خان (ت. 6۰ ابن شاه خليل الله (ت. ۱۸۱۷) والشقيق الأصغر 
لحسن علي شاه (ت. 0 )© الزعيم الروحي للمسلمين الشيعة النزاريين الذي منحه 
فتح علي شاه قاجار (ح. ۱۷۹۷ ۱۸۳) لقب آغاخان. وکان السردار gf‏ الحسن 
خان قد قدّم المساعدة لأخيه عندما دخل الاخیر في صراع عسكري مع الموسسة 
القاجارية أدّى إلى (قامته الدائمة في الهند. ثم تولی السردار نفسه قيادة عدة حملات 
عسكرية أوائل أربعينيات القرن التاسع عشر واستولی على عدة آنحاء من بلوشستان 
قبل أن يتعرض للهزيمة في النهاية سنة ١۸ ET‏ على يد حیش قاجاري ویتم القبض عليه 
jaa,‏ إلى طهران. ومكث هناك قيد الإقامة الجبرية في منزله حتى عفاعنه ناصر الدين 
شاه قاجار (ح. ۱۸۹۲-۱۸4۸) فتزوج بإحدى الأميرات القاجاريات وتدعى مهر 
جهان خانم. OUS y‏ ميرزا إسماعيل خان )£ ۱۹۲۸-۱۸۰ الملقب باعتبار السلطنة 
وابن السردار أبي الحسن OLE‏ هو الجد الأكبر لفرهاد من جهة cad‏ وهو الذي أمضى 
شطرا كبيرا من حياته المبكرة في حاشية الآغاخان الأول في بومباي حيث كان یعرف 
بحجي صاحب لأنه قام بالحج إلى مكة. ثم عاد إلى إيران في سبعينيات القرن التاسع 
عشر وحصل على لقبه وأصبح عضوافي المجلس (البرلمان) (عقب الثورة الدستورية 
۱۹۱۱-۰۰) منتخباً عن مقاطعة كرمان التي للأسرة جذور عميقة فيها. أما جد 
فرهاد لأمه فكان ابن اعتبار السلطنة» ناصر قولي خان (۱۹۱-۱۸۷۳) بلقب مخبر 
السلطان الذي أنعمه عليه مظفر الدين شاه عام ۱۸۹۹٩‏ . أما أم مخبر السلطان فكانت 
ابنة علي قولي خان مخبر الدولة (ت. ۱۸۹۷) من أسرة هداية البارزة والمكلفة تقليدياً 
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قلاع العقل 


بوزارة البريد والبرق إضافة إلى أنها أتتجت العديد من الشخصيات الأدبية والمؤرخين 
المشهورين. وارتبطت هذه الأسرة بصورة وثيقة lak‏ بالمؤرخ والشاعر رضا قولي 
خان هداية (ت. ۱۸۷۱ بدار الفنون» وهي الأكاديمية التعليمية التي تأسست في 
طهران عام ۱۸۵۱ مؤذنةٌ بيد التعلیم الحدیث في إيران. و کان مخبر السلطان نفسه 
bay‏ لهذه الأكاديمية. والذکریات الأولى لفرهاد دفتري تعود به إلى جده مخبر 
السلطان الذي يتذكر لقاءاته معه عندما كان في الثالثة من عمره. وكان مخبر السلطان 
نفسه قد ورث le jar‏ من مجموعة الاسرة من المخطوطات والوثائق والصور التي آلت 
بالنتيجة إلى مکتبة فرهاد. 


حياته الأولى والتعلیم 


كما ذكرنا dal‏ ولد فرهاد دفتري في أوروبا. غير أن أسرته انتقلت aste‏ إلى طهران 
في أعقاب اندلا ع الحرب العالمية الثانية عندما كان في الثانية من عمره. وهناك 
التحق بقائم مقام مدرسة من أجل تعليمه في المرحلة الابتدائية (0 4 ۱۹6۰-۱۹) 
ثم بمدرسة البورز الثانوية (دبيرستان البورز). وكانت هذه المدرسة؛ التي أسسها 
المبشرون البريسبيتيريون سنة ۱۸۷۳ في ضواحي طهران وسموها الكلية الأميركية» 
قد بدّلت اسمها في أوائل ثلائینیات القرن الماضي لتصبح كلية البورز مراعاة لعملية 
فرسئة الأسماء الاجنبية. وتولى إدارة الكلية الأميركية لعدة عقود (حتى OAE‏ 
التربوي البارز د. صموئيل ل. جوردان (ت. CV VOY‏ وبحلول الفترة التي كان فيها 
فرهاد تلميذاً في الكلية كانت قد دمجت في شبكة من المدارس الخاضعة لاشراف 
وزارة التعليم الإيرانية وكانت إدارتها مُسندة إلى التربوي الايراني الشهير د. محمد 
علي مجتهدي (ت. ۱۹۹۷)." وهناك أكمل فرهاد الحلقة الأولى من تعليمه الثانوي 
O oron)‏ وفي سنة ٤‏ ۱۹۵ انتقل فرهاد مع أسرته إلى روما ليقيم في الخارج 
لما يقرب من عشرين Le‏ قبل أن يعود إلى إيران. وأمضى سنعين )£ (V6 ٥-۱۹٩‏ 
في إكمال دراسته الثانوية في مدرسة روما لما وراء البحار (والتي كانت تعرف أيضاً 
بالمدرسة الأميركية) في فيا كاسيا. وكرّس جزءاً کبیراً من وقته خلال سنوات مراهقته 
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مقدمة: نبذة عن حياة فرهاد دفتري 


لدراسة البيانو» فبرع فيه وتميّر. وقد درس الموسيقى أثناء وجوده في روما على يدي 
أستاذ من أكاديمية سانتا سیسیلیا للموسيقى وكذلك مع الكونت الإيطالي» اللمساوي 
المنشاء أنطونيو دي مونتفورت. الذي كان هو نفسه تلميذاً لعازف البيانو والمؤلف 
الهنغاري الشهير فرانز لیسزت. وكانت للكونت ارتباطات بإيران عبر والده الذي «pU‏ 
بدعوة من ناصر الدين شاه قاجار» بتنظيم قوة حديثة للشرطة في طهران. 

وفي العام S ١505‏ إرسال فرهاد؛ ابن السابعة عشرة» إلى إنكلترة حيث أمضى 
تعليمية خاصة (إيتون وواليس) في لندن حيث درس للحصول على شهادة التعليم 
العام .(GCE)‏ وكان في غضون ذلك قد واصل حضوره دروساً في البيانو على يدي 
إيبوليت موتشالوف في ستوديوهات ويغمور هول في لندن. 

غير أن حياته كانت ستسير في اتجاه آخر. فبمواصلة الانخراط التقليدي لأسرته 
في الإدارة المالية Ug AU‏ وربما كنتيجة طبيعية لتطور ثقافته في مدارس AS ual‏ انتقل 
فرهاد دفتري» ابن التاسعة عشرة؛ إلى الولايات المتحدة سنة ۱۹۵۸ حيث تابع تعليمه 
العالي في حقل الاقتصاد لمدة تقرب من ثلاث عشرة سنة» حتى ۰۱۹۷۱ فالتحق 
أولا بالجامعة الأميركية في واشنطن دي. سي. حيث حصل على درجة البکالوریوس 
)1451-1404( ثم مكث عاماً خامساً ليحصل على درجة الماجستیر سنة AM‏ 
وبما أنه قرر متابعة دراساته العليا فقد التحق سنة 4 7 ۱۹ بجامعة كاليفورنيا في بير كلي 
حيث حصل في مرحلة أولى على درحة ماجستير ثانية. 

جاء اختيار بي كلي منسجما مع سجل دفتري الأكاديمي. فقد برع في جميع المواد 
التي درسها وكانت علاماته فيها A‏ صريحة. وكانت مكانة بي ركلي الرفيعة أواسط 
ستينيات القرن الماضي» بما ضمّته من دائرة للاقتصاد احتلت التصنیف الأول بين 
الجامعات الأميركية» تعود في جزء منها إلى حقيقة أن عدداً كبيراً من الفائزين بجوائز 
نويل كانوا ضمن هينتها الأكاديمية. وكان فرهاد دفتري يصنّف في مناسبات مختلفة 

ضمن العشرة الأوائل من الطلبة الإيرانيين في الولايات المتحدة (من بين عدة آلاف 

من زملاثه الدارسين هناك آنتذ). بل حتى أن وزارة التعليم الإيرائية Gu" ema‏ 
“Loe‏ لتفوقه. وبنتيجة ذلك منحته جامعة كاليفورنيا منحاً دراسية للدراسات العليا 
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لعدة سنوات لإكمال دراسة الدكتوراه» التي بدأها سنة ۱۹6 وأكملها بعد ذلك 
بسبع سنوات في ۰۱۹۷۱ وهي مدة استطالت نوعاً ما بسبب ما نشأ لديه من اهتمام 
بالدراسات الإسماعيلية. وعندما حان الوقت لاختيار تخصص في الدراسة اختار فرهاد 
التدمية الاقتصادية. وفي جامعة كاليفورنيا في بي ركلي حظي بشرف الدراسة على أيدي 
عدد من الأساتذة المتميزین؛ ومنهم الشاب (وحامل جائزة نوبل مستقبلا) أمارتيا 
سين» الذي درّس التنمية الاقتصادية بصفته أستاذا زائراً. ومن بين أساتذته المشهورين 
الآخرين يجدر ذكر تيبور سيتوفسكي Uy‏ ليرنر» في حين كان أستاذان آخران من 
الشباب» هما دانيال مكفادن وبيتر دياموند» سيصبحان من حملة جائزة نوبل أيضاً. 
وفي بيركلي أيضاً تعرّف على حامد ألجار» الذي كان قد انض للتو إلى دائرة دراسات 
الشرق الأدنى بعد إتمامه دراساته في الدكتوراه في جامعة كمبريدج. أما أطروحة 
الدكتوراه لدفتري فحملت عنوان ”التدمية الاقتصادية والتخطيط في "ol pl‏ واشتملت 
على تحليل مفصّل لتاريخ البلد الاقتصادي الحديث. 


دراسة الإسماعيلية کهواية: حقل لم يُستكشف كثيراً 


كان فرهاد قد طوّر خلال سنوات إقامته في بيركلي» اهتماماً عميقاً بالدراسات 
الاسماعيلية. فقد كان يشاهد دائماً» عند أخواله» صوراً ووثائق ذات صلة بالآغاخانات» 
غير أن وجوده في بيركلي مكنه» ولأول مرة» من الوصول إلى دراسات حديثة تاولت 
الإسلام والاسماعبلیین. إن اهتمام دفتري بالتاريخ الاقنصاديء By‏ إلى تاريخ إيران 
والإسلام الشيعي» هو ما قاده إلى اهتمامه الجديد بتاريخ الإسماعيليين القاطنين في 
الشرق الأوسط وفي أمكنة أخرى. وكان بهذه الطريقة أن تحول فرهاد الاقتصادي 
إلى مرجع في الدراسات الإسماعيلية. 

فمنذ منتصف ستینیات القرن الماضي تابع دفتري فضوله الشديد حول تاريخ 
جماعة صغيرة كثيراً ما أسيء فهمها هي جماعة الإسماعيليين» وطوّر هذا الفضول 
بصورة منتظمة. ووضع لنفسه هدفاً يتمثل في الحصول على نسخ عن أي مواد تتوفر 
حولها. وشكل أمر الوصول إلى منشورات قديمة وجديدة حول الموضوع قضية 


مقدمة: نبدة عن حياة فرهاد دفتري 


حاسمة ودقيقة . وأثبتت ت بيركلي أنها موضع رائع HOW‏ لأن لديها مكتبة مصنفة عالمياً 
وتحتوي على مجموعة إسلامية ضخمة. وشرع ید مشروعاً طموحاً يهدف إلى 
استنساخ جميع المقالات الكلاسيكية باللغات الأوربية ذات الصلة بالإسماعيلية؛ التي 
يمكن أن تقع تحت یدیه وتصويرها وتصنيفها بطريقة منهجية للغاية. وعندما انتهی من 
جمع كل ما يريد كلّف من قام بجمع المقالات وتجليدهاء وانتهى به المطاف بأكثر 
من ثلاثين مجلداً من المقالات ذات الصلة بالإسماعيلية. وبعد ذلك قام بتجميع كل 
المقالات العائدة للعدد القليل من المؤلفين المعاصرين في الموضوع وبطريقة منظمة 
أيضاً. فهو يتحدث بسرور حول كيفية قيامه بذلك قبل التفكير بنشر مقالات مجموعة 
لمولّف ماء أو سلسلة منشورات محققة في ميدان الدراسات الإسلامية. وهكذا جمع 
فرهاد دفتري نسخه الخاصة من مقالات بول كراوس OALE L)‏ وحسين 
همداني (۱۹۲۲-۱۹۰۱) وفلاديمير إيفانوف وماريوس کنارد (۱۹۸۲-۱۸۸۸) 
وآصف ع. فيضي (۱۹۸۱-۱۸۹۹) وصموئیل م. ستیرن (۱۹۹-۱۹۲۰) وجمیع 
المقالات الاسماعيلية للمؤلف الغزير الإنتاج هنري کوربان (۹۰۳ ۱۹۷۸-۱) إضافة 
إلى کامل المجموعة الضخمة للمتخصص بالدراسات الايرانية من حامعة کمبریدج 
إدوارد ج. براون (YA YAT AY)‏ الذي قدّم مساهمات مبدعة إلى التاریخ الادبي 
لفارس ولمختلف الجماعات الشيعية التي ازدهرت هناك. 

كان حقل الدراسات الاسماعيلية الحديثة لا يرال جدیدا آنذ وفي طور الظهور» 
إلا أنه سبق أن ضم آثاراً أدبية لشخصية عملاقة هي فلادیمیر آلیکسیفیتش إيفانوف 
(۱۹۷۰-۱۸۸۲) الذي قدّم مساهمات بارزة في هذا الحقل. وكان إيفانوف قد كرّس 
جزءاً كبيراً من حياته لاستعادة النصوص الاسما عيلية وتحقيقها وترجمتهاء وخاصة 
تلك التي أنتجها الفر ع النزاري. ويجب القول إن ذلك كل زمناً حاسماً بماله صلة 
بالاجیال: فمن جهة أولى كان إيفانوف يقترب من سنه الثمانين وكان على مشارف 
نهاية مهنته الرائدة» ومن جهة أخرى كان ثمة عدد من الباحثين الشباب كمارشال ج. 
ATE Me 3‏ وصموئيل مالكوس ستيرن في أكسفورد لا يزالون نشيطين 
جداً وفي أوج مهنتهم الأكاديمية. وكلاهما fla‏ جيلاً جديداً من الباحثين وكانا (ولا 
يزالان يعتبران اليوم) من المرجعيات الرائدة في الدراسات الإسلامية الحديثة في 
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الغرب. وكلاهما كانت له اهتماماته الخاصة بالتاريخ الفكري للإسماعيليين الذي 
جعلاه محور منشوراتهما الضخمة. غير أن المأساة هي أنهما كلاهما توفيا قبل الأوان: 
هدجسون في ۱۹5۸ عن عمر بلغ e‏ وأربعين سنة» وستيرن في السنة AMS‏ في 
۵۹ عن عمر بلغ الثامنة والأربعين. وكانت هذه الخسائر نقطة تحول في هذا 
الحقل, وأصبح فرهاد في تلك الآونة مد رک بصورة قاطعة أن اللحظة التاريخية يجب 
ألا تضيع» مع Sf‏ بداية جيدة كانت قد ابتدأت» وأن الدراسات الإسماعيلية لا تزال 
باقية حقلاً لم يُستكشف بعد إلى do‏ كبير. 


إيفانوف الرائد 


حظي فرهاد دفتري» وهو يقوم بدراساته للدكتوراه» بفرصة لمراسلة إيفانوف ومقابلته 
في طهران (حيث كان الأخير يعيش هناك منذ ۱۹۵۹) أثناء تمضيته إجازةٌ صيفية» 
قبل وفاة إيفانوف بفترة قصيرة. وكانت مراسلات فرهاد مع إيفانوف حول حالة 
الدراسات الإسماعيلية قد حرّضت اهتمامه بالموضوع. وهو يتذكر أنه دائماً ما كانت 
له استفسارات وأسئلة فاقت قدرة المعلم العجوز على الإجابة. 

در لإيغانوف» من بين جميع رواد الدراسات الإسماعيلية المعاصرين؛ أن يكون 
صاحب أعظم تأثير في فرهاد دفتري. فقد كان عند فرهاد فضول غريب لمعرفة ما 
الذي جعل مستشرقا روسيا ومفهرسا للمخطوطات الإسلامية في المتحف الاسيوي 
في سانت بطرسیور غ قبل الثورة الروسية يهقم بتاريخ هذه الجماعة الشيعية المتبعثرة 
وإرثها الفكري. واكتشف Of‏ حب إيفانوف للمخطوطات هو ما قاده إلى النصوص 
الاسماعيليق التي فتحت له صفحة جديدة في حياته. كما كانت سبباً لتعرّفه بالسير 
سلطان محمد شاه الاغاخان الثالث (۰)۱۹9۷-۱۸۷۷ الامام الإسماعيلي الثامن 
والأربعين؛ الذي سهّل لایفانوف رحلته الفكرية. فاستقرٌ في بومباي حیث اکتسب 
العديد من الأصدقاء الإسماعيليين من بين جماعة کل من فرعي الخوجا (النزاریین) 
والبهرة (الطیبیین). 


ويجد فرهاد دفتري dace‏ في إعادة سرد منجزات إيفانوف. فقد وفر الكثير من 
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المواد المجهولة؛ حيث شکل تحقيق النصوص النزارية الفارسية العنصر SW‏ ديمومة 
منها. لقد اهتم باحثون آخرون بالعمل على المصادر العربية» SS‏ إيفانوف كرس 
نفسه لنصوص نزارية كانت بصورة حصرية؛ باستثناء بعض النصوص السورية الأصل» 
باللغة الفارسية التي كانت قد استخدمت لغة دينية للجماعة منذ زمن حسن الصبّاح 
(ت. ۱۱۲4). وهكذا فقد جعل جل الأدب النزاري الباقي متوفراً للعالم الأكاديمي 
الأكبر» وهو ما مثّل تقدما رئيسياً في هذا المضمار مقارنةٌ بالغياب شبه الكامل حتى 
تلك الفترة لمثل تلك الموارد النصيّة. وعندما يسأل كي یلخص مساهماته هو فسه» 
نجد دفتري يشير بالعودة إلى إيفانوف» معترفاً cu‏ الفكري لهذا الرائد. بل إنه لم 
ata‏ أي فرصة للاعتراف بایفانوف "کرائد قائد" للدراسات الإسماعيلية الحديثة.؛ 
واتخذ التقدير الذي يكنّه فرهاد دفتري لایفانوف صوراً متنوعة: فقد کتب مقالات 
نعي إيفانوف (انظر البيبليوغرافياء الأرقام Y‏ و٤‏ ۲)؛ ومقالات استعرضت منشوراته 
(البيبليوغرافياء الأرقام ۱۵ و ۲۲)؛ ونشر كتاباً جماعياً بطريقة (فيستشريفت) أو إحياء 
الذكرى والتكريم الذي لم يحصل عليه إيفانوف من قبل (البيبليوغرافياء رقم ٩‏ وانظر 
أدناه)؛ وساهم بمقالات موسوعية حول إيفانوف (البيبليوغرافياء الأرقام 15 VYA y‏ 
وهو يقوم بتحقيق مذكرات إيفانوف ويتعاون حالیاء عبر معهد الدراسات الاسماعیلیق 
مع معهد المخطوطات المشرقية التابع لأكاديمية العلوم الروسية لتنظيم موتمر يعقد 
في سانت بطرسبور غ عام ۲۰۱۱ لإحياء ذكرى إيفانوف. 

وبالعودة إلى بي ركلي» كان انشغال فرهاد الأساسي» عندما لم يكن lb a‏ بعمله في 
الد کتوراه» بدراسة الإسماعيليين» بما في ذلك تصنيف بيبليوغرافيا إسماعيلية شكلت 
أساساً لكتابه الأدب الإسماعيلي (البببليوغرافياء رقم 4) الذي نشره بعد ذلك بأكثر من 
أربعة عقود. كما شرع في برنامج مكف لجمع الكتب والمقالات والوثائق الاخری 
والمراسلات المكمّلة لها والمتبادلة مع مرجعيات ريادية في الدراسات الإسماعيلية 
في تلك الفترة. وکان عباس همداني إحدى هذه المر جعیات؛ وكان قد بدأ مهنته للتو 
في جامعة ويسكنسن في ميلووکي. وكان البروفيسور همداني ينتمي إلى أسرة مميزة 
من العلماء الطيبيين الداؤديين الإسماعيليين في اليمن والهند» ممن امتلكوا مجموعة 
هامة من المخطوطات الإسماعيلية. وأضبدت هذه المجموعة في متناول الباحثين 
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بسهولة قبل أن يتم إهداؤها بالنتيجة إلى مكتبة معهد الدراسات الإسماعيلية في لندن. 
كما كان قد تراسل مع المرحوم شير علي عليدينا وغيره من القادة القائمين انئذ على 
الجمعية الإسماعيلية في كراتشي بباكستان. 


بيبليوفيليا: إنشاء مكتبة خاصة 


كان اهتمام فرهاد دفتري بالدراسات الإسماعيلية يتحول ببطء من مجرد هواية إلى 
نشاط تملك كيانه باکمله ومشروع فائق التنظيم لجمع المصادر ودراستها. ولا 
يخفي فرهاد دفتري بعض الحنين وهو يصف أحد نشاطاته الرئيسية في بيركلي 
على مدى عدة سنوات والمتمث بحركة دؤوية بين المكتبة المركزية هناك وحانوت 
للتصوير الضوئي (فوتوكوبي) على أرض الحرم الجامعي. وبهذه الطريقة راح 
يمتلك نسخا عن جميع المقالات الموجودة حول الإسماعيليين» بما في ذلك 
مقالات مستشرقي القرن التاسع عشرء إي. م. كاتريمير (1۰)۱۸۰۷-۱۷۸۲. آي. 
سيلفستر دو ساسي (AY AT NY OA)‏ سي. ف. ديفريمير (۱۸۸۳-۱۸۲۲) و 
ج. م. دو غويه AAT VATA)‏ إلى جانب الباحثين المعاصرين المذكورين 
أعلاه. وبهذه المجلدات الشاملة لمختلف المقالات المحققة بدأ دفتري مجموعة 
مكتبته الخاصة. 

وکان قد بدأ في تلك الآونة بالحصول على جميع الکتب المنشورة بالعربية 
وباللغات الأوربية المتوفرة آنئذ حول موضوعات إسماعيلية؛ Bla‏ إلى بحثه عن 
كتب نادرة أو نفدت طبعتهاء وذلك من خلال عدد من موزعي الكتب كمطبعتي إي. 
ج. بريل في ليدن وآد أورينتم في إنكلترة... إلخ» حيث أمضى عقوداً وهو يراسلها. 
كما تعرّف بصورة مشابهة على المطبوعات الإسماعيلية لجمعية الأبحاث الاسلامية 
التي تأسست في بومباي عام VAYY‏ وتحولت فیما بعد إلى الجمعية الاسماعیلیة" في 
EN‏ وكان هولاء قد نشروا خمس مطبوعات لنصوص نزارية محققة ومترجمة 
نفذها إيفانوف» وقد اشتری دفتري هذه المنشورات كلها من بومباي. وهو يتذكر 
كيف أنه خلال سنوات دراسته الدكتوراه كان یعتبر أن أكثر اللحظات إثارةً بالنسبة إليه 
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كانت تأتي كل يوم مع سماعه ساعي البريد وهو يقرع عليه الباب ويسلّمه الكتب التي 
كان قد طلبها. وعندما بدأ بمراسلة إيفانوف في طهران كان الباحث الروسي مقيماً 
بصفة مؤقنة في منزل صديقه م. ه. أسدي» الذي كان يملك حانوتاً لبيع الكتب في 
ساحة بهارستان وكان يوزع منشورات الجمعية الإسماعيلية في مختلف أنحاء الشرق 
الأوسط. وهناك وجد دفتري العديد من كتب إيفانوف التي لم تعد متوفرة الآن (وحتی 
في تلك الفترة كان من الصعب الحصول عليها)» ولذلك فهو لم يتردد في شرائها. 
وباعتباره عاشقاً مخلصاً للكتب فقد واصل جمع وتحصيل الكتب النادرة. وهو 
يتحدث عن مكتبته بافتخار. فمن بين المخطوطات التي تضمّها مجموعته تجدر 
الإشارة إلى نسخ من القرآن أمر بنسخها أو نسخها بنفسه شخصياً جده لأمه» السردار 
of‏ الحسن خان في القرن التاسع عشر» ونسخة كاملة جميلة ومصورة لديوان حافظ» 
الشاعر الفارسي الشهير من القرن الرابع عشرء أمر بنسخها سيد أبو الحسن علي 
(ت. ۰۱۷۹۲ والد شاه خلیل الله والامام الإسماعيلي النزاري الرابع والأربعين 
الذي كان حاكماً على OL! OLS‏ حقبة الأسرة الزندية." وفضلاً عن المجموعات 
المستفيضة عن التاريخ الإسماعيلي والفارسي» فان مكتبته تضم Lad‏ كتب رحلات 
نادرة بخصوص إيران (فارس)» مل كتاب ج. بربارو Ty‏ كونتاريني رحلة في فارس 
»)٠١ £0)‏ وهو روايات صنفها سفيران للبندقية إلى فارس أواخر القرن الخامس عشر؛ 
وكتاب السير طوماس هيربيرت وصف للمملكة الفارسية QUY)‏ وهو أول رواية 
تاريخية إنكليزية عن فارس؛ و جون فريرء رواية جديدة للهند المشرقية وفارس EO TAA‏ 
وجان شاردان» رحلة في فارس» وقد نشر بطبعات متنوعة بما فیها طبعة ۱ ۱۸۱ النقدية 
من قبل ل. لانجلي في عشرة مجلدات وأطلس؛ وكتاب السير جون مالكولم تاريخ 
فارس (۰)۱۸۱۵ وهو الذي حصل عليه دفتري في ستينيات القرن الماضي مقابل 
۰ دولار (أي أقل من غشر قيمته في السوق الحالية). كما اقتنى طبعات حجرية 
نادرة لتواريخ ونصوص فارسية كتاريخ فرشته (AY Y)‏ وروايات من العصر الوسيط 
حول الصليبيين ككتاب ج. بونجير (مح.) غيستا داي بير فرانکوس OY V)‏ وفيه 
إشارات إلى الإسماعيليين النزاريين المعاصرين. وتقدّم مكتبته انطباعا موثراً بحقيقة 
أن سنوات مضت وهو يتابع تجليد كتبه يدويا على يدي متخصص في التجليد في 
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طهران هو فريدريش لانكاميرير (۰)۲۰۰۲-۱۹۲۲ وهو ابن مهندس ألماني أرسل 
إلى إيران أوائل القرن العشرين. 

وما إن قارب على الانتهاء من دراسته للدكتوراه و استعذ للعودة إلى إيران حتی 
كان قد جمع مکتبة ضخمة من المصادر والدراسات الإسماعيلية» ريما كانت أضخم 
مجموعة خاصة من نوعها. وفي الحقيقة» وكما يعلن هو نفسه فإنه قضى سنوات 
عديدة وهو يقوم بمعظم أبحاثه بصورة أولية اعتماداً على مواد من مجموعته الخاصة. 


العودة إلى إيران: من مهنة واعدة إلى حب مدى الحياة 


ما إن عاد إلى إيران عام ۰۱۹۷۲ أي بعد قضاء ما يقرب من عقدين في الخارج» 
حتى شرع فرهاد دفتري فيما بدا في ذلك الوقت بانه مهنة احترافية واعدة تتسجم 
مع مطامح أسرته وتقاليدها؛ فأصبح مستشاراً لهيئة التخطيط والميزانية» وهي هيئة 
حكومية تقوم بإعداد خطط التدمية الاقتصادية الخمسية والميزانيات السنوية لإيران. 
وبعد ذلك بعام ced g‏ أي في ۱۹۷۳ تم تعيينه مدیرا لدائرة البحث الاقتصادي في 
المصرف المركزي لإيران» الذي سبق وأنشئ قبل ذلك بعقد واحد» واستمر في عمله 
في ذلك المكان لعدة سنوات. وأتيحت الفرصة لفرهاد في تلك الفترة من الزمن لاتباع 
مهنة ناجحة في الإدارة المالية والاقتصادية للحکومة لكنه قرر سلوك درب مختلف» 
فترك العمل في القطاع العام سنة ۱۹۷4 وأصبح مؤسساً مساعداً ومديراً لمؤسسة 
ييكوم للاستشارات الاقتصادية وهي أول شركة (كما يوحي اسمها الفارسي» يبكوم) 
للاستشارات التخصصية في الإدارة والاقتصاد في إيران» مع قسم مستقل لمشاريع 
الموارد المائية. وانسجاماً مع شخصيته المحبة للكتب» أقنع دفتري الشركة بتأسيس 
مكتبة في الشركة سرعان ما أصبحت أفضل مکتبة خاصة من نوعها في طهران» مع 
حصة هامة له فيها من كتبه الخاصة في الاقتصاد التي أصبحت جزءاً منها. 

وقام فرهاد دفتري بان سنوات ۱۹۷۷-۱۹۷۳ بتدريس مواد في تاريخ الاقتصاد 
والتدمية لطلبة الدراسات العليا في كلية الاقتصاد في کل من الجامعة الوطنية وحامعة 
طهران. ونشر خلال تلك السنوات عددا من المقالات الاقتصادية» واعد العديد من 
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التقارير الاستشارية للحكومة الإيرانية ولوكالات دولية متنوعة كمكتب العمل الدولي 

غير أن أحداث أواخر سبعينيات القرن الماضي في أعقاب الثورة الإيرانية ساهمت 
في تسريع تحوّل دفتري إلى تخصّص جديد تماماً. ومع الإطاحة بالشاه آواخر ۱۹۷۸ 
سادت إيران فترة وجيزة من الاضطرابات بلغت ذروتها باندلاع الحرب العراقية - 
الإيرانية سنة ۱۹۸۰ ولم تعد هناك إمكانية للسفر خارج البلاد لعدة سنوات. ولم 
تحدث زيارته التالية خارج البلاد في الحقيقة الا ple‏ ۰۱۹۸۵ وكان في ظل مثل تلك 
الظروف» وبتشجیع من زوجته فرشته, أن قرر أخيرا ÓL‏ الوقت قد حان لكتابة تاريخ 


للإسماعيليين. 
حكاية تاريخ 


قبل فرهاد دفتري التحدي وانطلق للعمل في مشروع مبهر: كتابة تاريخ شامل 
للإسماعيليين. وكان خلال العقود التي أمضاها في كاليفورنيا وطهران قد واصل 
اهتمامه الشخصي بجمع ودراسة المواد التي أنتجها باحثون في حقل الدراسات 
الإسماعيلية» في حين بقي إيفانوف قدوةٌ له من عدة وجوه. C i‏ كان إيفانوف Cad‏ 
شخصاً انتقل من تخصصه الأصلي في اللغات واللهجات الإيرانية إلى حقل الدراسات 
الإسماعيلية. وكما أن الوقت الذي أمضاه في بومباي» يتعرّف فيه إلى شخصيات 
إسماعيلية هناك ويجري تقديمه إلى الآغاخان الثالث» قد فتح صفحة جديدة في حياة 
إيفانوف» كذلك كان الأمر تماما مع دفتري حيث كان یستعد للشروع في رحلة 
مشابهة. وكان ذلك الاهتمام الشخصي قد أصبح حباً وتحدياً فكرياًء وتوفرت لدفتري 
في تلك الفترة الفرصة لتكريس اهتمامه بالكامل بها. لقد كان على إيفانوف» بصفته 
رائداً في هذا المجال وضع الأساس لدراسة التاريخ والعقائد الإسماعيلية. وعندما بدأ 
إيفانوف دراساته الإسماعيلية في ثلاثينيات القرن الماضيء أو حتى أبكر من ذلك لم 
يكن شيء قد شر من النصوص الإسماعيلية النزارية؛ ووضع لنفسه هدفاً لفترة تزيد على 
ثلاثة عقود Ee‏ في تحديد الفجوات في هذا الحقل وملئها بمساهماته. وكان ذلك 
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هو النموذج الذي تبناه دفتري بالضبط منذ زمن دراساته العليا في AS st‏ وبقي هو 
النموذج الذي سيسير على e UT‏ خلال تكسف مهنته في الدراسات الإسماعيلية: لقد 
جعل المسألة شغله الشاغل والدائم في أخذ عيّنات مما أنتجه سابقوه وما هو قائم في 
الحالة الراهنة للدراسات الإسماعيلية؛ ومن 3 تحديد الفجوات الموجودة في الحقل 
والتي تشير إلى الاتجاهات الجديدة للأبحاث. 

وكان الافتقار المعهود للأسس المنهجية في الدراسات الإسلامية عموما قد وجد 
تعويضا له في الدراسات الإسماعيلية بسبب التدريب الذي عرفه فرهاد دفتري. 
فالاقتصاد كان» بكلماته» ”أكثر العلوم الاجتماعية دق وقبولاً للقياس". وقد زوده 
هذا التدريب» كما ly‏ بتخصص فكري جيد ومنهج سليم ووسيلة للتفكير الواضح 
إلى جانب التحليل والمناقشة والكتابة المنظمة. وعندما كان السؤال الذي لا بد منه 
يُطرح حول كيفية تدبّره أمر النجاح في ميدان جديد من البحث. على هامش نشاطاته 
الأخرى» كان لدى دفتري جواب واحد لا يتغير» فقد كان يشرح إيمانه بالبحث 
العلمي ”الثابت“: ليس ثمة من طرق مختصرة أو سريعة للبحث العلمي. وبدلاً من 
إجراء حصري ومكثف في موضوع محدد خلال فسحة زمنية مركزة» يمكن القول 
إنه انع Cale Ges‏ منتظماً ومكثفء على أساس تقدمي ويومي؛ حتى ولو كان لبضع 
ساعات صباحاً أو مساءً. وكانت لهذه الطريقة نتائج مثمرة das‏ كما يتبدى من 
بيبليوغرافيا أعماله التي تجاوزت ۰ Uys‏ (مع أخرى كثيرة قادمة). ولدفتري 
ایضاء وهو المحقق المتشدّد والصارم مداخلات وإضافات من أشكال متنوعة في 
جميع المنشورات الصادرة عن معهد الدراسات الاسماعيلية منذ منتصف تسعينيات 
القرن الماضي (وهي تتجاوز اليوم ۸۰ كتيباً US‏ 

لقد كان لتدريبه المبكر فائدته: فطبقاً لدفتري» من أجل كتابة تاريخ ما لا بد للمرء 
من أن يكون منظماً ومنتظماً حداء وعلی اطلاع على الکتابات التاريخية الخاصة 
بالموضوع, ثم يقوم بعدها بالربط بين نطاق كامل من المصادر. وفي المرحلة التالية 
يجب على المرء أن ی يتمتع بالقدرة على تقييم هذه المصادر؛ ثم يحللها ويفسّرها كي 
edd‏ تاريخاً متسلسلاً. وعلى المؤرخ؛ من وجهة نظره؛ امتلاك ذهن منطقي (وقد 
استفاد هنا من دراسته للمنطق والریاضیات) ol,‏ يكون قادراً على cot‏ (كما في 
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حالة البرهان على فرضية) وإسناد أهمية نسبية إلى الأحداث (وهنا يظهر أن حضور 
خلفيته في الأساليب الكمية في الاقتصاد كان ملائماً)» كما يجب تجتب التعقيد غير 
الضروري للقضايا من خلال الكتابة بأسلوب غامض غير محدد. وقد أخذ على عانقه 
شرح تاريخ أسيء فهمه لجماعة أسيء نقدیمها. والقرّاء الذين كانوا في ذهنه في الأصل 
هم الجماعة المثقفة بالبحث بصورة أساسية: إلا أنه أخذ في الحسبان أيضاً القرّاء 
المثقفين غير المختصين. وكانت رغبته شرح التاريخ الإسماعيلي بطريقة واضحة 
سهلة المنال. وبرأيه» فان "جمال البحث العلمي یکمن في DIA‏ القدرة على التعبير 
عن مفاهيم وأفكار صعبة بلغة ومصطلحات بسیطة" . ويذكر مثالا الوقت الذي سل 
فيه ee‏ يعنيه ”الأدب الباطني“ بالضبط. فقد فكر لدقيقة وقال: ail”‏ يقوم على التمييز 

بين المعنى الحرفي والمعنى المستورء بين ما هو متصوّر أو مفهوم وما هو موجود 
ly‏ إن يتضمن ad‏ الحاجة إلى مرشد أو هد يساعد الآخرين على التقدم في هذه 
الرحلة الروحية bow‏ عن الحقائق اليقيية النهائية“ . وبالفعل» OB‏ كل من تعامل مع 
E‏ ۱ 
وواضحة من غير أي حشو أو خرف في الكلام. 

وما إن Sif‏ دراسة جل الادب الموجود حول الإسماعيليين بلغات متنوعة حتى 
تبادر إلى ذهن فرهاد دفتري السؤال الأساسي التالي: لماذا لا يوجد كتاب واحد يتناول 
جميع فترات التاريخ الاسماعيلي وأطواره؟ لقد أصبح من الواضح لديه أن المهمة 
الأولى التي لا يمكن الاستغناء عنها ويجب تحقيقها بهذا الخصوص هي تاريخ شامل 
للإسماعيليين» وهذا شيء لم يتوفر بعد. ووضع ذلك نصب عينيه كهدف مهيمن: 
تاريخ شامل بقدر الاستطاعة ويغطي كل الجماعات الإسماعيلية ومجموعاتهاء 
يتقصّى عقائدهم ومعالجاتهم الفكرية dii py‏ ويمتد زمنياً من فترة تكوين الإسلام 
الشيعي وحتى الزمن الحاضرء ومستخدماً كل ما هو متوفر من مواد» منشورة وغير 
منشورة» مع البقاء على وعي بطبيعة مصادر العصور الوسطى وتحاملها (المعادي 
في أكثر الاوقات). لقد كان من الصعب تقرير منهجية هذه المهمة وتحديدها. 
والنموذج الأكثر ملاءمة لدفتري كان كتاب مارشال هدجسون نظام الحشاشين (الذي 
اعتذر مولفه فيما بعد عن تسميته بهذا العنوان الخاطىئ)* الذي يتناول طور ألموت 
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من التاريخ الإسماعيلي النزاري (۱۲۵۲-۱۰۹۰) بمقاربة وبناء يناسبان OY‏ يكونا 
نموذجاً لتاريخ إسماعيلي بالكامل يشمل جميع الأطوار التي عرّفها إيفانوف أول مرة. 

وشرع؛ في غضون ذلك. بدراسة العربية بطريقة منظمة على يدي البروفيسور 
آذرتاش آذرنوش (المشارك الدائم أيضاً بمقالات عن الأدب العربي في الموسوعة 
الإسلامية الکبری)» وعمل على الإفادة من مكتبات جامعة طهران» وخاصة مكتبة الهيئة 
التدريسية للأدب. كما بدأ بزيارة المواقع التراثية الإسماعيلية في إيران» بما في ذلك 
العديد من القلاع الرئيسية ومواقع العصر الوسيط في أنجدان وكهك وكرمان التي 
كان إيفانوف قد زارها في ثلاثينيات القرن الماضي؛ وبالفعل» فقد كان أول باحث 
يزورها في السبعينيات منذ زيارة إيفانوف ووجد أن تدهوراً إضافياً قد لحق ببعض 
المواقع." ففي كرمان وجد أن بعض الأبنية من القرن الثامن عشر والأوابد الموصوفة 
من قبل إيفانوف قد اختفت بالفعل ولم تعد قائمة. ثم ذهب إلى محلات (حيث كان 
جزء من جدار المجمع السكني للآخاخان الأول لا يرال قائماً إلى جانب الحسينية التي 
أنشأها بنفسه في ثلاثينيات القرن التاسع عشر). وعقب ذلك نظم حملة استكشافية مع 
بعض الأصدقاء إلى ألموت. وبعد رحلة شاقة بسيارتين من نوع رينج روفر اشتملت 
على عبور نهر في رودبار: تصبوا خيامهم وأمضوا ليلتهم على أعتاب صخرة ألموت. 
كان الموضع T ta‏ للغاية» فحرّك عواطفه ولم يستطع وصف التجربة إلا بأنها تشبه 
”حجّا"؛ إنها شيء كان يطمح إلى تحقيقه منذ زمن بعيد: لقد كان باستطاعته الوقوف 
على البقعة التي وقف عليها حسن cea‏ مؤسس الدولة الإسماعيلية في فارس قبل 
ذلك بتسعمائة سنة. وقد أعطت هذه الزيارة مادة ملموسة لأبحائه. وكان المؤرخ las‏ 
ملك الجويني (ت. »)١۲۸۳‏ الذي زار ألموت قبيل تدميرها على أيدي المغول سنة 
۰۱۲۵۲ قد وصف القلعة بأنها فخمة ومهيبة» وكان باستطاعة فرهاد أن ری بنفسه في 
٠‏ تلك الفترة أن حتى خرائبها وآثارها لا تزال كذلك. وقام بعد ذلك برحلة أخرى إلى 
قلعة LAY‏ وتوقفوا في الطريق عند خرائب قلعة شميران» عاصمة السلالة المصافرية 
من شمال فارس (والتي زارها الشاعر الفارسي والداعي الإسماعيلي ناصر خسرو عام 
٠١ ۷‏ وهو في طريقه إلى القاهرة الفاطمية). كما ذهب إلى قلعة جيردكوه؛ التي كان 
المغول قد حاصروها لمدة سبعة عشر Lle‏ حتى عام eA YV‏ وحيث كانت حجارة 
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المنجنيقات التي استخدمها المغول ضد الحامية النزارية المحلية لا تزال مبعثرة 
على الأرض. وفي عام ۱۹۸۵ زار إسماعيليي خراسان (حيث تعيش غالبية جماعة 
إيران). وهناك في قرية ديزبادء في الجبال بين مشهد ونيسابور» حضر احتفالات 
نوحصار التي تجري سنوياً في AT‏ يوم جمعة من شهر آب» وهي مناسبة يجتمع 
فيها إسماعيلية إيران ویشارکون في طقوس معقدة تشتمل على تلاوة شعر صوفي من 
نظم جلال الدين الرومي (ت. ۱۲۷۳) وآخرين من كبار شعراء فارس. وكانت تلك 
أول مواجهة بين دفتري والإسماعيليين الإيرانيين المعاصرين الذين يتّصفون بتعلقهم 
الشديد بتفاليدهم» وأطلعوه على مخطوطات نادرة» وسمحوا له بالحصول على صور 
فوت وكوبي عن بعضها؛ والتقى مع الكبار من الجماعة الذين أطلعوه على مخطوطات 
لاشعار مجموعة من الشعراء الإسماعيليين كخاكي خراساني (ت. بعد CV TET‏ وأحد 
أحفاده اللاحقين» فدائي خراساني (ت. ۱۹۲۳) الذي يبقى ديوانه الشعري بلا نشر . 


"الاسماعیلیون: تاريخهم وعقائدهم“ 

كان البحث الذي أجراه فرهاد دفتري لهذا الكتاب قد بدأ فعلياً في منتصف ستينيات 
القرن الماضي ودام لأكثر من عشرين Le‏ غير أن الكتابة العملية للكتابة بدأت في 
۸ واستغرقت ثماني سنوات أخرى لإتمام المسودة الأولى للعمل. وكانت خطة 
العمل الأولية قد وضعت سبعة فصول للكتاب: خمسة رئيسية تتناول الاسماعیلیین 
(وتغطي الأطوار الأربعة التي رسمها إيفانوف» المبكر والفاطمي وألموت وما بعد 
آلموت. ومضيفا إليها فصلا حول الإسماعيليين المستعليين) مع فصليين تمهيديين 
حول أوائل الشيعة والتقدم في الدراسات الاسماعيلية. وکان ذلك بالفعل الشکل 
الذي أخذه الکتاب عندما نُشر أخيراًعام ۱۹۹۰ تحت عنوان الاسماعیلیون: تاريخهم 
وعقاندهم:۱. فقد أعطی نفسه Lle‏ واحداً تقريياً لكل فصل بغرض تغطية جمیع 
الا حداث والشخصیات والتطورات العقائدية الرئيسية في كل فترة. ومن الطبيعي أن 
يمر کل فصل یمسودات كثيرة يشهد خلالها توسعاً ومراجعة مرات عدة. قد يبدو 
ذلك محبطاً هذه الأيام» حتی مع كل التقدم التكنولوجي الذي يمكن للبحث العلمي 
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الاستفادة منه» لکن لا إفراط في ذلك. ومع ذلك فقد قامت زوجته فرشته بطباعة فصول 
الكتاب على AT‏ كاتبة کهربائية من نوع IBM‏ وأثارت الحاجة لإجراء مراجعات على 
النص المطبوع صعوبات متواصلة كان يجب حلها بحلول ذكية. وفي مناسبات عدة 
كان يعد الكلمات والأحرف لفقرة خضعت للمراجعة من أجل ضمان بقاء اللص 
الجديد ضمن حدود المساحة المتوفرة كي لا يجري أي تغيير في إخراج الصفحة. 

لقد أدرك دفتري منذ البداية أنه لا يمكن تحقيق هذه المهمة الضخمة بمعزل عن 
مساعدة من الآخرين» ولذلك فهو بحاجة OY‏ يكون على اتصال ببعض الباحثين 
المتمرسين في حقل الدراسات الإسماعيلية. فاتصل لهذه الغاية بالبروفيسور ويلفيرد 
مادلونغ» الذي كان dT‏ أستاذ لوديان للعربية في جامعة أوكسفورد ومساهماً بارزاً 
في الدراسات الإسماعيلية الحدیثق وأخبره عن مشروعه الحالي؛ كتابة تاريخ 
للإسماعيليين. وسأل مادلونغ إذا ما كان موافقاً على قراءة الفصول التي أنجزها حتى 
الآن. وفي ۱۹۸۵ أتيحت الفرصة أخيراً لدفتري للسفر خارج إيران» فزار باريس 
ولندن وأوكسفورد حيث آجری مزيداً من البحث في المکتبات المختلفة وقابل عدداً 
من الباحثين. وكان بحلول ذلك الوقت قد كتب BU‏ فصول (“التقدم في الدراسات 
الإسماعيلية“» ”أصول الشيعية وتطورها المبکر؟ و”الإسماعيلية المبكرة“). وفي 
أوكسفورد أطلع مادلونغ على هذه الفصول في المعهد الشرقي وتلقى» فيما بعد» 
تعليقات إيجابية من هذه المرجعية السبّاقة» وهذا ما شجعه على مواصلة عمله 
وففاً للخطة التي وضعها بنفسه؛ ولا سيما بعد موافقة مادلونغ على الفصل الثالث» 
الذي كان واحدا من حقول خبراته الرئيسية. وتواصلت مراجعة مادلونغ للفصول 
واستمرت علاقتهما حتى يومنا هذا (وبالفعل» فقد كان دفتري منخرطً بصورة وثيقة 
في الاحتفال التكريمي لمادلونغ وفي إلحاقه بمعهد الدراسات الإسماعيلية كزميل من 
كبار الباحثين). ٠١‏ 

من الواضح أن تركيز فرهاد دفتري كان على التاريخ. فقد كان مهتماً على وجه 
الخصوص باستقصاء كيفية ظهور مختلف الجماعات الإسلامية» ولا سيما ضمن 
الاسلام الشيعي. وانجذب باتجاه تقصي النزاعات الناشئة حول خلافة النبي. هل 
كان ثمة عنصر ديني ضمن عناصر هذا الخلاف؟ ومرة أخرى» مع أن الفترة الفاطمية 
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من التاريخ الإسماعيلي كانت معروفة جيداً نسبياً عندما بدأ دفتري كتابة كتابه إلا أنه 
لم يوجد شيء البتة في البحث العلمي الحديث حول الكثير من القرون السبعة التي 
أعقبت طور ألموت في التاريخ النزاري. وقام كتاب دفتري بملء هذه الفجوة بطريقة 
مدشقة» وخاصة من خلال البحث الأصيل الذي أجراه باستخدام عدد كبير من التواريخ 
الإقليمية الفارسية» وتلك التي تناولت طبرستان (مازندران) ومقاطعات قزوينية أخرىي 
على نحو خاص. ولتغطية هذه الفترة الطويلة انع بصورة أساسية مرة أخرى التصنيف 
الذي أدخله إيفانوف: الفترة الأولى من هذا الطور (أي أول قرنين أعقبا تدمير المغول 
للدولة التزارية المتمركزة في ألموت سنة CV VON‏ وفترة أنجدان (التي تبتدئ في 
القرن الخامس عشر عندما استقر الأئمة من فرع قاسم شاه النزاري في قرية أنجدان 
قرب محلات وسط إيران) والفترة الحديثة (منذ أربعينيات القرن التاسع عشر وفيما 
بعد ذلك). وكما يقول مادلونغ في تصديره لكتاب الإسماعيليون» في بعض النواحي» 
p^‏ الكتاب ”أرضيات جديدة بالكامل“؛ والخاصية الثانية للكتاب التي نالت مديحاً 
من مادلونغ هي أنه "یقدم أول تركيب شامل ومفصل للتاريخ المعقد للإسماعيلية“ 
يعكس ”التقدم الحديث العهد في البحث العلمي" ويضم في بنائه "رواية قابلة للقراءة 
ومتوازنة". 

ومع أن اهتمام دفتري كان منصبًا على التسلسل التاريخي لأحداث تاريخ 
الإسماعيليين» إلا أنه سعى إلى تغطية التطورات الفكرية والدينية الأساسية بأسلوب 
منظم. فإذا ما كان تاريخ الإسماعيليين لا يزال بحاجة لحل ألغازه وخيوطه» فقد 
كان واضحاً لفرهاد أن العقائد الخاصة بكل مجموعة من المجموعات الإسماعيلية 
المتنوعة؛ في تلك الفترة» ما كانت سهلة للفهم الواضح والجلي. وكان الباحثون في 
تلك الفترة قد بدأوا للتو يفهمون» على سبيل المثال» من هم القرامطة. فحتى ذلك 
الوقت كان لإيفانوف الفهم الأكثر واقعية حولهم بعد الدراسات الأولية السابقة لدو 
غويه» غير أن معلوماته بقيت هي الأخرى عامة ومشوشة باعتبار أنه لم يخدش سوى 
السطح ولم ينفذ إلى صلب الموضوع. ثم تم طرح فرضيات جديدة في أوائل ستينيات 
القرن العشرين قدّمها ستيرن في ثلاث مقالات )1400 83141414 وساهم 
مادلونغ بثلاث مقالات أخرى (في 9 وكتبها بالألمانية ٹم عمل دفتري على 
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ترجمتها إلى الإنكليزية بصيغة معدّلة قليلاً ونشرها كجزء من كتاب عن الإسماعيليين 
حرّره عام 4١47‏ وفي VAN)‏ بالألمانية أيضاً؛ وفي ممّالة عن القرامطة للموسوعة 
الإسلامية» الطبعة الثانية). ۳ كما كان مهتماء بصورة مشابهة بتوضيح القضايا الخلافية 
المحيطة بالطور الافتتاحي للإسماعيليةء لکن العدد القليل من المصادر الأولية لم 
توفر سوى معلومات متضاربة. وكان دفتري مؤيداً من حيث الأساس لمواقف ستيرن 
- مادلونغ» ومع ذلك فقد أمضى بعض الوقت محاولاً حل إشكالية الربط المزعوم 
لأوائل الإسماعيليين بالخطابيين» أتباع wl‏ الخطاب (ت. (Yoo‏ المعاصر للإمام 
جعفر الصادق (ت. (Vo‏ وأول من طرح هذا الربط هي کتابات کتاب فرق الشيعة 
الإماميين الأوائل من أمثال النوبختي (ت. حوالي (AVY‏ والقَمّي (ت. VAY‏ 
كجزء من معالجتها الجدلية المنحازة ضد أوائل الإسماعيليين» وأعيد تأكيدها أيضاً 
في الدراسات الأولى لبرنارد لويس وهنري كوربان. وتوصل دفتري إلى نتيجة مفادها 
أن هذا الربط بلا أساس ويجب رفضه بصورة منسجمة مع رأي مادلونغ.* ولقيت 
هذه النتيجة Lgl‏ كبيراً لها من حقيقة أن المرجعيات الإسماعيلية من آواخر العصر 
الوسيط كالقاضي النعمان (ت. CAVE‏ آشهر فقهاء الفترة الفاطمية» أدان الخطابية 
باعتبارها حركة ”إلحادية“ لأنها دعت إلى ألوهية ANT‏ وهذا شيء كان يتعارض مع 
عقيدة الفاطميين.١'‏ وهذا ما يفسّر أيضاً سبب دعوة حميد الدين الكرماني (ت. حوالي 
ast ) ١‏ علماء الدين الإسماعيليين علماً بين معاصريه» للمجيء إلى القاهرة من 
قبل الإمام - الخليفة الفاطمي» الحاكم بأمر الله (حکم بين "۱۰۲۱-۹۹ لينقض 
العقائد الظاهرة لمؤسسي الديانة الدرزية الذين بدأوا بالتبشير بألوهية الحاكم. وقام 
دفتري» فیما بعد بتهذيب أفكاره الخاصة حول أوائل الإسماعيليين وتشذيبها قبل 
نشر عدة دراسات حول Macr‏ 


الانتقال إلى oad‏ والارتباط مع معهد الدراسات الاسماعيلية 


خلال رحلاته في أوروباعام ۱۹۸۵ زار دفتري معهد الدراسات الإسماعيلية في لندن 
لاول مرة. وكان سمو الأمير كريم اغاخان قد سس المعهد عام ۰۱۹۷۷ أي قبل ذلك 
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بشماني سنوات فقط وكان يقع آنئذ في أحد الأمكنة المؤقتة الأولى له في شارع جریت 
جيمس في لندن. ومن قبيل الصدف أن تلك السنة كانت حاسمة بالنسبة للإسماعيليين 
في المملكة المتحدة باعتبار أن مؤسسة رئيسية» هي المركز الاسماعيلي في ساوث 
كينرنغتون بلندن» قد تع تدشينها في نيسان/ أبريل» الأمر الذي منح الاسماعیلیین أعظم 
درجة من الانكشاف والرؤية للآخرين سبق لهم أن شهدوها في بيئة غربية. ووجد 
فرهاد في مكتبة المعهد العديد من المخطوطات إلى جانب منشورات جديدة بالعربية 
كان لها نصيبها من المساهمة في بحثه. كما التقى» ولأول مرة» السيد شمس فيلاني» 
الذي كان مدير تنفيذياً للمعهد eT‏ وأظهر اهتماماً عظيماً بمشروع دفتري. وبعودته 
إلى إيران استأنف فرهاد عمله وأكمل المسودة الأخيرة من كتابه عام ۰۱۹۸۷ 

وخلال زيارة فرهاد دفتري التالية إلى لندن» عام ۰۱۹۸۷ قدّم نسخة من مسودة 
كتابه إلى السيد فيلاني الذي اقترح» عقب ذلك» أن ينضم فرهاد إلى المعهد من 
أجل إعداد العمل للطباعة. وقبل دفتري العرض, لكنّ الوقت استغرق iw‏ إضافية 
ليعود إلى طهران وينهي جميع أموره والتزاماته هناك. وفي العام ۱۹۸۸ استقرٌ في 
لندن مع زوجته» فقط قبل بلوغه سن الخمسين بقليل» وانضع إلى المعهد رسمياً 
في أيلول/ سبتمبر AAA‏ وكان المعهد بحلول ذلك الوقت؛ قد طوّر برنامجاً 
للتعليم بإشراف دائرة التربية فيه وأنتج أيضاً أولى مطبوعاته: ترجمةإلى الإنكليزية 
لمجموعتين من المقالات المختارة لهنري كوربان قام بها فرع باريس من المعهد» 
الذي كان لا يرال يعمل آنئذ Job‏ الفيلسوف الإيراني داريوش شيغان» وهو صديق 
قديم لدفتري» وفهرس من مجلدين للمخطوطات العربية في مكتبته. كما تواجد عدد 
قليل من الباحثين الذين كانوا يعملون على دراسة نصوص مختلفة» ومن هؤلاء ج. 
بدخشاني و ح. حاجي (وكلاهما مساهمان في هذا الكتاب). 

آما مهمة فرهاد دفتري المباشرة فكانت العمل على طباعة ونشر كتابه. واحتاج 
الأمر سنتين إضافيتين لوضع اللمسات الأخيرة على العمل بعد إضافة المزيد من 
الحواشي المأخوذة من مصادر المكتبة في المعهد وفي أمكنة أخرى. وقرأ ويلفيرد 
مادلونغ ما تبقى من النسخة المخطوطة التي زودها بتعليقاته المُدققة المعهودة. ثم 
أرسل دفتري بنسختين من مخطوطته إلى مطبعتي جامعتي كمبريدج وأوکسفورد؛ 
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وكلتاهما قيّمتا العمل من قبل باحثين مختصين ووافقتا بالنتيجة على قبوله للنشر. غير 
أن دفتري اختار في نهاية الأمر مطبعة جامعة كمبريدج لتكون هي الناشر لأعماله» 
وظهر الكتاب asl‏ عام ۰۱۹۹ 


e ye‏ المؤرخين 
كان المعهد قد افتتح منشوراته بمقالات هنري كوربان ذات الطبيعة المعقدة المبنية 
على الظواهرء فكانت قد أعادت بناء العقائد الإسماعيلية وهيكلتها ضمن إطار متجاوز 
للتاريخ. إلا أن دفتري ual gle‏ كبرى على الكنابة التأريخية والتحليل النضّي في 
العديد من منشورات المعهد اللاحقة. وعندما j‏ عن هذه المسألة قال إن إطار 
العمل القائم على التسلسل التاريخي للأحداث بالغ الأهمية في التقضّي التاريخي 
لهذه الأحداث OY‏ الأفكار لا تتطور وتنمو في فراغ وإنما تخرج من أفكار سابقة؛ 
وكذلك فإن الأحداث إنما هي في معظم الأحيان استجابة لأحداث سابقة. ولا غنى 
عن المواد النصية التي تنقل التراث الفكري لجماعة ما في دراسة ذلك التراث وفهمه. 
وقد تمرکز أحد اهتمامات فرهاد دفتري الثابتة حول شخص المؤرّخ الحديث 
ودوره في تشكيل كتابة التاريخ. وكان خلال دراسته للدکتوراه قد قام بأبحاث حول 
حياة وأزمنة العديد من الاقتصاديين. وما إن تحول إلى الدراسات الإسماعيلية حتى FF‏ 
منهجية مماثلة من أجل تحديد ووضع مساهمات الشخصيات البارزة في هذا الحقل 
ضمن سياقاتها المناسبة. فكرّس العديد من منشوراته الأولية لدراسة حياة ومنجزات 
العلماء الباحثين. كما دب في أكثرية كتبه Lad‏ على محاولة استهلالها بشرح حالة 
ميدان البحث والافراد الذين ساهموا في تشكيل دراسة التاريخ الإسماعيلي.*' 
وعندما سل عن سیب اهتمامه العظيم ci pel‏ المعاصرين أجاب بأن دراسة 
حياة الشخص تكشف الکثیر عن السیاق الذي يعيش فيه واهتماماته وفکره. فنحن» 
كما یقول نتاج تواريخنا وبيئاتنا الفكرية الخاصة. وهو يمن بنظرية "التحدي 
والاستجابة“ في كتابة التاريخ: عندما يكتب المؤرخون فإنهم يستجيبون لشيء ماه 
حتى ولو أنه في كثير من الأحيان يتكرر حدوث جهل الناس بعد مرور مائة سنة بماهية 
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الشيء الذي استجابوا له. ويضيف Ol‏ من سوء التقادير احتمال حدوث قيام المؤرخين 
أنفسهم بفبركة أو إساءة تفسير الدليل المطلوب مما يودي إلى إنتاج مادة جدلية 
متحازة يتم استخدامها من قبل المؤرخين اللاحقين كمصادر موثوقة. وإذا ما جرى 
تكرار ”رواية خيالية“ ade‏ مرّات فإنها تنتهي باحتمال تقديمها بالنتيجة في صورة 
”حقيقة“. وقد مكنه النظر في حياة العلماء الباحثين والسياقات التي عملوا ضمنها 
من تحصيل بعض الفهم حول الأشياء التي كانوا يستجيبون لهاء أو؛ بكلماته؛ "لماذا 
كان مولف بعينه يكتب ما كان قد كتب؟“» وقد أضاف هذا النوع من الكتابة التاريخية 
المزدوجة الأوجه بُعداً إضافياً إلى عمله جعله يدرك بحرص أهمية تقييم مصادر المرء 
وتمییز الحقيقة من الخيال. 


حكايات مقابل التاريخ: المظلعون والمراقبون 


في العام ۰۱۹۹۲ أي بعد سنتين من إنتاج فرهاد دفتري لمؤلفه الضخم» شهد المعهد 
إعادة هيكلة تنظيمية. ففي تلك الفترة» وفي ظل عمادة عزيز إسماعيل» تم استحداث 
دائرة البحث الأكاديمي والنشرء وجرى تعيين فرهاد دفتري كأول رئيس لتلك الدائرة» 
وهو منصب لا يرال يشغله حتى يومنا هذا على الرغم من متطلبات مسؤولياته الأخرى. 

وكرّس اهتمامه في المرحلة التالية لاحدی القضايا الأكثر تحدیاً والأقل فهماً في 
كامل تاريخ الإسماعيليين: ”الخرافة السوداء“ التي جرى تطويرها حولهم وانتشرت 
في العصور الوسطى في كل من العالم الإسلامي وأوروبا. وتم نشر كتابه حول هذا 
الموضو ع» خرافات الحشاشين وأساطير الإسماعيليين» في العام ۱۹۹4. وكان ذلك 
بحثاً في قضية بالغة الأهمية والتعقيد يسبب من القبول الشعبي لها ودقّة ألغازها. 
وانصبٌ اهتمام دفتري بداية على فهم الأصل اللغوي لكلمة “assassin”‏ وارتباطها 
بالإسماعيليين: لماذا كان يُشار إليهم من قبل جيرانهم في سورية ومنطقة قزوين 
شمال فارس بالحشيشيين أو الحشيشية؛ وفي المصادر الاوربية “assassins” S‏ سيراً 
على نهج أولئك الجيران؟ لماذا كان ثمة ذلك العدد الكبير من الحكايات الخيالية 
حولهم؟ لم يكن ثمة تقدم كبير قد تحقق في الأبحاث التي جرت حول الموضوع 
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منذ الدراسة الرائدة لسيلفستر دو ساسي (ت. VATA‏ عميد مستشرقي القرن 
التاسع عشرء الذي حل لغز الأصل اللغوي لكلمة “assassin”‏ غير أن دو ساسي» 
الذي بيّن أن الكلمة مشتقة من الكلمة العربية "حشيشي" aT‏ هو نفسه» ولو جزياً 
على الأقل» کون الخرافات بالصورة التي رواها ماركوبولو وأوربيون آخرون من 
العصر الوسیط. روايات صحيحة حول الممارسات السرية للسماعیلیین. وعبارة 
”حشيشي“ إنما هي مصطلح للحط من القدر بالعربية» وكانت تستعمل في تلك 
الفترة للاشارة إلى النزاريين الإسماعيليين في بعض المصادر KL‏ والزيدية الجدلية 
المنحازة. ثم أطلق هذا المصطلح المسيء للسمعة حكايات راحت تنتشر في دوائر 
الصليبيين من العصر الوسيط وتظهر بأشكال مختلفة في المصادر الأوروبية» وتعمل 
على ربط الإسماعيليين بتعاطي الحشيش (المستخرج من القَنّب الهندي). ولیس 
لما يسمّى ”خرافات الحشاشین؟ معادل بالعربية أو الفارسية من الفترة نفسهاء على 
الرغم من مواقف مولفیها السنّة. والنتيجة التي توصل إليها فرهاد دفتري هي أن هذه 
الحكايات كانت من وضع وفبركة الدوائر الصليبية ومراقبيهم الغربيين من أجل تبرير 
ما رأوا أنه سلوك ”غير عفلاني“ (الاستشهاد) كان يجب منحه تفسیرا عقلانيا (أي 
باعتباره سلوكاً يحرّضه تأثير عقاقير مخدّرة كالحشيش). 

إذا ما كان للطبعة الأولى من الإسماعيليون تأثيرها الهام في هذا الحقل (مع العديد 
من إعادة الطبعات والمراجعات والاستشهاد المنتظم بها في الأدب الأكاديمي): فإن 
خرافات الحشاشين لم تكن أقل أهميةٌ بالسبة للباحثين: فقد حظيت بثلاثين مراجعة 
في السنوات الخمس التي أعقبت نشرها. ومع ذلك» هل كان من الممكن للارتباط 
الرسمي لفرهاد دفتري بموسسة مرتبطة بالجماعة التي كان يكتب حول ماضيها أن 
يوثر بطريقة ما سلباً على موضوعيته ودقته؟ ففي حين رحبت الأكثرية المطلقة من 
المراجعين بالكتاب وبدوره في تفكيك خرافات دامت قروناً طويلة» إلا أن مراجعاً 
Mast,‏ اثنين شككا بالمشروع لانهما ظنا أن | المؤلف كان إسماعيلياً» أي ”مطلعاً 
من داخل الجماعة الدينية“ » يقدّم موقفاً تبريرياً. “' وعندما تعرض أحد المراجعين 
وذکر النوايا التبريرية للمؤلف» كان دفتري سريعاً في نشره تفنيداً في الدورية نفسها 
أعلن فيه: "ود القول بأنني غير إسماعيلي» وأن ارتباطي الأكاديمي بمعهد الدراسات 
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الإسماعيلية في لندن لم يؤثر في موضوعيتي الأكاديمية [...] لقد كان هدفي الأساسي 
من AUS‏ خرافات الحشاشين نقصّي جذور بعض الخرافات الأساسية التي أحاطت 
بالإسماعيلبين النزاريين من أزمنة العصر الوسيط [...] وأنه لم يكن في نيتي إطلاقاً 
أن أكون تبريريا“. "غير أن ظاهرة أكثر Leal‏ كانت في طريقها إلى الظهور في تلك 
الفترة. فمع أن المصداقية الأكاديمية لمؤسسات ارتبطت رسمياًء أو بشكل غير 
E‏ بجماعة دينية مسيحية» كمدارس اللاهوت المتنوعة وكليات العلوم الدينية» 
بل وحتى جامعات بأكملهاء كان يجري قبولها على جانبي المحيط الأطلسي بلا أدنى 
شك لمئات السنين» إلا أن الأكاديميين الغربيين كانوا يشهدون في تلك الاونة حقيقة 
أن معهداً أكاديمياً ارتبط بجماعة مسلمة dsl‏ مقرأ له في قلب لندن كان قادراً على 
إنتاج أبحاث من أعلى الدرجات وملتزمة بمعايير البحث العلمي النقدي» ومتعاطفة 
مع ذلك مع منتجات المسلمين التاريخية والفكرية» ولا سيماء في هذه الحالة: ما له 
علاقة بالإسماعيليين. وقد حقق فرهاد دفتري هذا التوازن الصعب عندما عرّف نفسه 
بأنه لیس ”مطلعاً من داخل؟ ولا ”غرياً“ وإنما هو ”مراقبٌ" متعاطف ذو صلة وثيقة. 
وقد عبر في سياق خرافات الحشاشين Lad‏ عن اعتقاده ob‏ ”الحكاية الخيالية“ تصبح 
بطريق التكرار على مدى زمن طويل ”حقيقة“» ولا Sa‏ من تكرار الحقائقء بالطريقة 
نفسهاء مرات ومرات وبما يكفي على نطاق واسع كي تحل محل الحكايات الخيالية. 


ترويج البحث العلمي 

قدّم فرهاد دفتري مساهمات جليلة إلى معهد الدراسات الإسماعيلية» حيث أسّسه 
كمركز أكاديمي معترف به للدراسات الإسماعيلية. وكان أحد أهداف المعهد الترويج 
للبحث العلمي في qM‏ وتبنی ذلك كهدف خاص به. إذ كان هو نفسه قد نشر 
أصلاً دراسات له خارج المعهد لأنه لم يكن ثمة برنامج بح ذاته للنشر. أما في تلك 
الفترق فقد سس سلسلة المنشورات الأولى للمعهد: "سلسلة التراث الإسماعيلي“ 
التي دنت عام ١۹۹‏ تحت o]‏ العامة للتحرير. وقد صُمّمت هذه السلسلة لتشمل 
كتيبات أو رسائل ذات موضوع واحد هدفها استكشاف التراث الفكري والديني 
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للإسماعيليين» وهو تراث لا يزال يتردد صداه في العالم المعاصر لأن الجماعات 
لا ترال موجودة بصورة فعلية. ووقع عقوداً مع العديد من المرجعيات الريادية من 
سبق لهم المساهمة في كتاب جماعي من تحریره؛ تاريخ الإسماعيليين وفكرهم في 
العصر الوسيط. وبعد ذلك بأربع سنوات أي في العام ۰۲۰۰۰ أنشأ سلسلة ثائية» هي 
”سلسلة النصوص والترجمات الإسماعيلية"؛ تولی إدارة تحريرها العامة هي الاخری 
لكن بوجود هيئة تحرير مكوئة من علماء باحثين بارزين في الدراسات الإسماعيلية. 
وكرّست هذه السلسلة الجديدة لتحقيقات نقدية وترجمات مع تعليقات لنصوص 
موثوقة بالعربية والفارسية أنتجها الإسماعيليون أنفسهم» أو حولهم توضّح التعاليم 
الفعلية للجماعة. وكان لهذه السلسلة هدف ذو وجهين: إنتاج مواد من أجل إحداث 
المزيد من التقدم في هذا الميدان من الدراسات» ومعالجة التمثيل أو التقديم المغلوط 
لعقائد الإسماعيليين وممارساتهم. أما المعيار الأساسي للاختيار المعتمد في هذه 
السلسلة فانصبٌ على نصوص رئيسة بقيت غير منشورة إلى جانب نصوص نشرت 
لكن بطريقة قاصرة وغير ALIS‏ وتقدّم بدعوة إلى البروفيسور مادلونغ» الذي سبق 
له أن درس في المعهد» ليكون محررا استشاریا للسلسلة. إن دعم دفتري العمومي 
لمشروعات أكاديمية سليمة أمرٌ معروف Marr‏ وقد كان كريماً في دعمه أو رعايته لعدد 
من المنشورات والمؤتمرات والمبادرات الأكاديمية الأخرى داخل وخارج المعهد. 
كما عمل على ترويج نشر أصناف متنوعة من المختارات من الأدب الإسماعيلي 
والنصوص الإسلامية الأخرى» وخاصة تلك التي تتصل بمساهمات الباحثين 
المسلمين الشيعة الذين کانوا مهمّشين حتى الآن في الدراسات الإسلامية في الغرب. 

في غضون ذلك انصرف فرهاد دفتري إلى تطوير الهيئة الأكاديمية لدائرة البحث 
الا كاديمي والنشر ؛ فأصبح ويلفيرد مادلونغ زميلا باحثا أسبق» وهو منصب fon‏ 
c Y‏ من خلال مبادرة دفتري» للأستاذين هیرمان لاندولت (في ۲۰۰۲) ota‏ 
أمير- معزي (في ۲۰۰۷). كما ساهم في تطوير وتطبیق برنامج الدراسات العلیا في 
الدر اسات الاسلامية والانسانية في المعهد (GPISH)‏ ویتضمن قضاء سنتین في در اسة 
منهاج إبداعي أصيل في المعهد ثم سنة ثالثة في جامعة بريطانية لدراسة wem‏ 
وفي حين كان التصميم الفكري لهذا البرنامج الأكاديمي الايداعي الأصيل وليدا فكريا 
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لعزيز إسماعيل ومحمد أركون Qr m AYA)‏ الذي كان زميلاً باحثاً أسبق آخر 
وأحد أمناء المعهد, إلا أن دفتري تحمّل مسؤولية العثور على معظم المحاضرين في 
هذا البرنامج والتعاقد معهم. فيكونء بهذا الشكل» قد ساهم في تعريف الطلبة يبعض 
أفضل العقول في ميدان الدراسات الإسلامية في المملكة المتحدة بفضل نجاحه في 
دعوة باحثين بارزين من کمبریدج (باتريشيا كرون وتشارلز ميلفيل وجون كوبر) أو 
من أوكسفورد (جولي سكوت ميسمي) أو من إدنبره (كارول هیلینبراند وروبرت 
هيلينبراند) أو من مانشستر (سي. إدموند بوسورث)» وبعضهم من المساهمين في 
الكتاب الحالي؛ للتدريس في هذا البرنامج. ولم تود هذه المقاربة إلى إتاحة الفرصة 
لطلبة الدراسات العليا للاتصال بهؤلاء الباحثين فحسب» وإنما إلى تسهيل قبول الطلبة 
في سنتهم الثالثة في أفضل الجامعات المتواجدة في بريطانيا. وحتى دفتري نفسه 
یدرس بصورة منتظمة موضوعا شموليا في هذا البرنامج منذ بدايته سنة 6 ۱۹۹ يتناول 
تاريخ الإسماعيليين. 


“تاريخ الإسماعيليين وفكرهم في العصر الوسيط“ 


حافظ دفتري على بقاء أنشطته الخاصة بالطباعة والنشر حية ومنتعشة على الرغم من 
واجباته الإدارية المكثفة. فكان عمله التالي» وكان كتاباً محرراً هذه المرة» هو تاريخ 
الإسماعيليين وفكرهم في العصر الوسيط )1( انظر بيبليوغرافيا دفتري» رقم »)٩‏ 
المصمّم لتغطية مجالات مختارة من الدراسات الإسماعيلية التي كانت بحاجة لمزيد 

من الاهتمام. وسوف يشكل ذلك نقطة تحول Sow‏ ذاته» لأنه كان قد بدأ في تلك 
الفترة باستثارة ونحريض باحثين آخرين في ميدان الدراسات الإسماعيلية. ومن أجل 
هذا الکتاب جمع بعضاً من أكثر الباحئين شهرةً في هذا الميدان من أمثال علي آساني 
وهاینز هالم وعباس همداني وويلفيرد مادلونغ وعظيم نانجي وإسماعيل ق. بوناوالا 
وبول إي. ووكرء وبعضهم مساهم هو الآخر في الكتاب الحالي» وعدد آخر من مثل 
سي. إدموند بوسورث وكارول هیلینبراند وتشارلز ميلفيل الذين كانوا يدرّسون آنئذ 
في المعهد. فساهمت هذه العملية في توسيع دائرة أصدقائه وزملائه من الا کادیمیین. 
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فأتيحت له الفرصة في تلك الفترة للقاء بعض هولاء الباحثين لأول مرة في لندن» بينما 
سبق له أن أقام علاقات عمل بالمراسلة مع آخرين كعباس همداني. وأهدى ذلك 
الكتاب لإيفانوف الذي لم يلق ST‏ تكريم ولا اعتراف كاف» خارج نطاق بعض 
الدواثر» بمنجزاته الريادية في ميدان الدراسات الاسماعيلية, 

وقد بين فرهاد دفتري في هذا الكتاب Lal‏ مقدرته على توفير مواد باللغة الإنكليزية 
باعتبارها لغة البحث العلمي الأساسية في الغرب. وكان أول فصلين من هذا الكتاب 
المحرر. في الحقيقة» ترجمتان من الألمانية: الأولى مقالة مادلونغ عام ١56‏ التي 
شقّت طريقاً جديدة في دراسة القرامطة والفاطميين؛ والثانية ملخص بالإنكليزية لعمل 
تأهيلي خلاق لهالم تناول الكوزمولوجية الإسماعيلية من فترة ما قبل الفاطمية. '" وكان 
دفتري قد أدخل» بصورة مساوية ترجمة إنكليزية مزوّدة بالحواشي والتعليقات لدراسة 
كلاسيكية بالفرنسية لدو ساسي حول النزاریین؛ هي ”دراسة في سلالة الحشاشين“» في 
كتابه خرافات الحشاشين (ص 8 ۲ (Y AAT Y‏ وكلتا الترجمتين كانتا من الإنتاج الشديد 
التدقيق لعزيزة آزودي (۲ ۹۲ ۲۰۰۸-۱) الإيرانية المتقنة عدّة لغات والتي كانت تعيش 
في باريس آننذ. وقد قامت في وقت لاحق بتر جمة کتاب هالم إلى الإنكليزية لصالح 
"سلسلة التراث الاسماعيلي؟ وکان بعنوان الفاطمیون وتقالیدهم في التعليم AV VAY)‏ 

ثم أخذت أعمال دفتري تترك اثرها في الشرق الاوسط Lal‏ فمع حلول عام 
۷ تمت 5 doo‏ کتابیه الإسماعيليون وخرافات الحشاشین إلى اللغتين العربية 
والفارسية. بل إن الترجحمة الفارسية لالاسماعیلیون فازت بجائزة ”أفضل کتاب للسنة* 
في إيران (انظر بیبلیوغرافیا دفتري» رقم ۱(ب))؛ وبعد ذلك» وعندما قامت مجموعة 
من الباحثين من المعهد الديني الرئيسي في قم بتصنیف مجموعة من الدراسات حول 
الإسماعيليين؛ قدّموا أعمالهم إلى دفتري لتقييمهاء ووجهت الدعوة إليه للمساهمة 
بمقدمة مكثفة لهذا الكتاب (بيبليوغرافيا دفتري» رقم 4۷). وأصبح دفتري» عقب 
ذلك نشطاً في تکلیف من يقوم بترجمة منشورات المعهد إلى العربية والفارسية 
والأردية إضافة إلى بعض اللغات الأوربية. كما استجاب لطلبات ترجمة تقدّم بها 
ناشرون متنوعون من نطاق واسع من البلدان. وفي زمن كتابة هذه المقدمة كانت 
أعمال دفتري الخاصة قد ثرجمت بأشكال متنوعة إلى أربع عشرة لغة بما فيها العربية 
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والفارسية إضافة إلى الفرنسية والألمانية والكوجراتية والإيطالية والإندونيسية (البهاسا) 
والبولندية والبرتغالية والروسية والطاجيكية (بأبجدية السريلك) والتركية والأردية. 
كما ترجمت بعض كتبه إلى الهنغارية بمبادرة من إستفان هينال (أحد المساهمين 
في هذا الكتاب) الذي يعمل منفرداً للترويج للدراسات الإسماعيلية والقرمطية في 
بودابست. وعمل دفتري على ضمان Uf‏ معظم المنشورات الرئيسية للمعهد (غير 
النصوص العربية والفارسية التي تُنشر في ”سلسلة النصوص والعرجمات الإسماعيلية*) 
تجري ترجمتها إلى العربية والفارسية إضافة إلى بعض اللغات الأخرى کالکوجراتية 
والبرتغالية والروسية والطاجيكية (السريلك) والأردية» وهي اللغات التي يستخدمها 
الإسماعيليون في بلدانهم المختلفة. 

وبما أن دفتري كان يهدف إلى جعل منشوراته الخاصة الرئيسية في متناول نطاق 
أكثر اتساعاً من القراء» وحيث أن کتابه الاسماعیلیون بصفحاته الثمانمائة كان بصورة 
أساسية عملاً أكاديمياً متخصصاً بدرجة عالية» فقد قرر أن يكرّس السنتين التاليتين 
للعمل على كتابه مختصر تاريخ الإسماعيليين EN AAA)‏ انظر بیبلیوغرافیا دفتري» رقم ۳) 
الذي نشر ضمن "سلسلة المسوحات الاسلامیة؟ بإشراف إدارة التحرير العامة لكارول 
هيلينبراند. وإنه TAN‏ هام ملاحظة Sf‏ هذا الكتاب ليس تلخيصاً أو نسخة مكثفة لکتابه 
الضخم. إنه منظم بحسب الموضوعات ضمن إطار التسلسل الزمني للأحداث. كما 
أضاف إليه الكثير من المواد الجديدة التي دمجت الكثير من التقدم الذي تحقق مؤخرا 
في هذا الميدان منذ كتابة الإسماعيليون قبل ذلك بنحو عقد من الزمن. ويشهد هذا 
الأمر على سرعة التقدم المتسارع في ميدان الدراسات الإسماعيلية. 

ثم أعقب ذلك فترة توقف تخللها تحريره عملين من الأعمال المتعددة المؤلفين: 
التقاليد الفكرية في الإسلام (۰ ۲۰۰؛ انظر بيبليوغرافيا دفتري» رقم »)٠١‏ الذي قام 
على وقائع جلسات مؤتمر نظمه المعهد عام ۱۹۹ في كلية تشرشل في كمبريدج» 
وغطى نظرة عامة على الحياة الفكرية في الإسلام كما جرى التعبير عنها عبر التقاليد 
المختلفة؛ وكتاب تذكاري تكريماً لويلفيرد مادلونغ» الثقافة والذاكرة في إسلام العصر 
الوسیط(۲۰۰۳؛ انظر بیبلیوغرافیا دفتري» رقم Y‏ الذي اشترك دفتري في تحريره 
مع جوزيف و. ميري» أحد طلبة مادلونغ السابقين وكان باحثاً مشاركاً في المعهد في 
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ذلك الوقت. واصبح دفتري عقب ذلك MUR‏ في إطلاق سلسلة جديدة في المعهد 
هي "سلسلة رسائل إخوان الصفاء“ التي تمض عنها تحرير نقدي للنص العربي مع 
ترجمة إنكليزية بحواش وتعليقات في سبعة عشر كتاباً يأقلام أكثر من عشرين باحثاً. 
ويعمل دفتري ضمن الهيئة الاستشارية لهذه السلسلة من المنشورات؛ مع نادر البزري 
في منصب مدير التحرير العام. وفيما يتعلق بالترويج للبحث العلمي في الدراسات 
الاسماعيلية فإن دفتري قد Shab lel‏ عن تنظيمه برنامجاً مكثّفاً من المنشورات 
للمعهد ودعوة مختلف أنواع الباحثين للمساهمة في هذه الجهود ۲ دعماً ماديا 
للناشرين» الأمر الذي سهّل صدور المنشورات الاسماعيلية. وضمن هذه الفئة ثمة 
حادئتان جديرتان بذكر خاص هنا: الكتاب الثاني من ثلاثية ه. هالم حول التاريخ 
الفاطمي»”” والقسم الاسماعيلي من کتاب جامع التواريخ لرشيد الدين فضل الله (ت. 
۸ أحد المراجع الأولية بخصوص الدولة الإسماعيلية النزارية في فارس في 
أزمنة العصور الوسطى. وتم إهداء الكتاب الأخير إلى فرهاد دفتري. 


كتب المصادر والمراجع (البيبليوغرافيا) 


كان فرهاد دفتري قد بذل الكثير من الجهد, بمناسبة تكريم مادلونغ» في تصنيف ثبت 
بالأعمال المنشورة لهذا الباحث الألماني الموسوعي الغزير الانتاج» ورتبها بحسب 
تسلسلها الزمني. وبالفعلء فقد كان من خلال الدراسات البيبليوغرافية أن دخل 
دفتري ميدان الدراسات الإسماعيلية» مستخدما في بي ركلي نظام فهرسة البطاقات. 
وأمضى أكثر من أربعة عقود وهو يجمع معلومات تخص المصادر والمراجع. وبلغ 
حبه للبیبلیوغرافیا ذروته في نهاية الأمر بنشره كتاب الأدب الإسماعيلي )6 Y ٠١‏ انظر 
بيبليوغرافيا دفتري» رقم »)٤‏ الذي حمل عنوانا فرعيا ”ثبت المصادر والدراسات“. 
وكان قد وجد سايقا عملان بيبليوغرافيان هامان اختضًا بالدراسات الاسماعيلية.*۲ 
وبينما كانت هذه الأعمال مكرّسة لمصادر مخطوطات بصورة حصرية إلا أن دفتري 
قدّم بيبليوغرافيا لكل الأعمال المنشورة» مصادر أولية إضافةٌ إلى دراسات ثانويق ذات 
موضوعات تتعلق بالإسماعيليين» وهي ناحية لم تجر تغطيتها في العملين الآخرين. 
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ونظراً o e‏ تقدم متسارع في الميدان فهو حالياً في طور تجميع ملاحظات يهيؤها 
لطبعة ثانية من كتابه الأدب الإسماعيلي. 

وكان دفتري نشطاً بصورة مساوية في نشر مقالات في المجلات والدوريات 
وفصول في كتب تجميعية. وفي العام ۵ ٠ ٠‏ قام باختيار أفضل عشرة مقالات كان 
قد نشرها حتى ذلك الوقت وجمعها في كتاب بعنوان الإسماعيليون في مجتمعات العصر 
الوسيط الإسلامية» فظهرت بعض دراساته بصورة موسعة مع تعليقات وحواش إضافية, 
پینما بدت أخرى بصورة مختصرة قليلا. 


الأعمال المرجعية 


كان فرهاد دفتري يدرك OF‏ القسم الأعظم من المنشورات الأكاديمية المتعلقة 
بالدراسات الإسماعيلية قد لا يقرأها إلا المختصون, وأن معظم الباحثين في ميدان 
الدراسات الإسلامية الأوسع» إلى جانب الدارسين والطلبة che yor‏ يبقون جاهلين 
عموماً بتعقيدات تاريخ الإسماعيليين وفكرهم. وكنتيجة لذلك فقد قرر الشروع في 
مشرو ع كتابة مقالات (مداخل) باللغتین الإنكليزية والفارسية للموسوعات والأعمال 
المرجعية الأخرى» وقد بلغ مجموعها حالياً أكثر من ۱۳۰ (انظر بيبليوغرافيا دفتري؛ 
الأرقام ۲۱۱-۲). وقد بدأ مع موسوعة (Encyclopaedia Iranica (EIr)) Ol j|‏ التي 
كانت في ذلك الوقت العمل المرجعي الرئيسي الجديد في الدراسات الإسلامية 
والإيرانية. وفي أوائل تسعينيات القرن العشرين» أي بعد نشره كتاب الإسماعيليون» 
دعي ليكون محرراً استشارياً للمقالات الإسماعيلية في هذه cie yu yall‏ وليحدّد 
المقالات (المداخل) ومؤلفيها المنتظرين. وقد ساهم هو نفسه. من خلال هذا الدور» 
بالعديد من المقالات لهذه الموسوعة. ومن المساهمات الرئيسية في موسوعة CET)‏ 
مقالة عن "القرامطة" من عشر صفحات ونشرت عام ۱۹۹۰ ومقالة من سبع عشرة 
صفحة بعنوان ”الإسماعيلية:1فة. التاريخ الإسماعيلي“» نشرت عام .۲١ V‏ في غضون 
ذلك قام البروفيسور بوسورث. وكان آنقذ واحدا من المحررين الرئيسيين للطبعة الثانية 
من الم سوعة الإسلامية (The Encyclopaedia of Islam(E12))‏ التي كانت في مجلداتها 


to 
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الختامية» بإشراك دفتري في الكتابة بعدد من المقالات الإسماعيلية؛ بد بمقالة نور 
الدين محمد المنشورة عام AAAY‏ ثم ظهرت مقالات عدة لاحقة له في ملحق 
.(EI2)‏ 

ومع أوائل تسعينيات القرن الماضي كانت موسوعات إسلامية ضخمة قد 
أخذت بالظهور باللغة الفارسية في إيران. وهكذاء لدينا اليوم دائرة المعارف بزورك 
إسلامي (The “Great Islamic Encyclopaedia” or GIE)‏ ودانشنامه جهان إسلام 
Encyclopaedia of the World of Islam” or EWI)‏ "(« وكانت المقالات (المداخل) 
المنشورة في الأخيرة هي ترجمة من حيث المبدأ لتلك المنشورة في الموسوعة 
الإسلامية (812) أو في أعمال مر جعية أخرى. وأصبح دفتري استشارياً أكاديمياً 
لموسوعة دانشنامه. حيث ساهم بالعديد من مقالاتها الجديدة حول الاسماعيلية» إلى 
حانب عمله عن قرب مع موسوعة (618). فكتب مقالة مفصلة من اثنتين وعشرين 
صفحة بعنوان ”إسماعيلية“ لموسوعة (GIE)‏ نُشرت عام ۰۱۹۹۸ 

كما يتشارك دفتري مع مادلونغ في رئاسة تحرير موسوعة الإسلام Encyclopaedia)‏ 
60 وهي نسخة إنكليزية مختصرة عن موسوعة دائرة المعارف (GIE)‏ المستمرة 
في الصدور. وكان مشرو ع الترجمة هذا قد بادر به جون كوبر BO AIAN £V)‏ 
أوائل التسعينيات من القرن الماضي عندما ترجم بعضاً من أربعين مقالة. وبعد ذلك 
بسنوات قام كاظم م. بوجنوردي» مدير مركز الموسوعة الإسلامية الضخمةء بالاتصال 
بدفتري من أجل إشراك المعهد بهذا المشرو ح» فالتقى الطرفان في طهران واتفقا على 
التعاون» حيث تم إطلاق تسمية المطبوعة المنتظرة موسوعة الاسلام Encyclopaedia)‏ 
the (Islamica‏ على اقتراح من دفتري. وما جعل هذا العمل الضخم مغرياً هو أنه يركر» 
إضافةٌ إلى تغطيته للإسلام في جميع المناطق؛ على فئتين من المقالات (المداخل) 
التي لا نجدها على نطاق واسع في أي مكان آخر: على الشخصيات والأفكار 
والمفاهيم الشيعية» وعلى تاريخ وثقافة العالم الأكبر الذي تهيمن عليه الفارسية. وبما 
أن هذا المشروع يقع ضمن تفويض المعهد فقد صادقت هيئة الأمناء عليه ويجري 
نشر المجلدات المترجمة بالتعاون مع مطبعة إي. ج. بريل في OAS‏ ويقوم دفتري 
بتحرير كافة المقالات المتصلة بالإسماعيلية بنفسه ويراقب عمل فريق المحررين 
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والمترجمين المشاركين في هذا المشروع ومعهم رضا شاه- كاظمي الذي يقوم 
بوظيفة مدير التحرير. 

ويمرور السنين أصبح دفتري منغمساً بصورة وثيقة في عمل مكتبة المعهد. وعلی 
سبيل المثال فقد لعب دوراً أساسياً في تسهيل اقتناء المكتبة مجموعة زاهد علي المکونة 
من حوالي ۲۲۱ مخطوطة إسماعيلية عربية عام ۰۱۹۹۷ والاتفاق مع ديليا كورتيسه 
(المساهم الآخر في هذا الكتاب) لتصنيف فهرس وصفي لتلك المجموعة.'' وكان 
زاهد علي )١158-١/8(‏ واحداً من j‏ 915 الدراسات الإسماعيلية الحديثة» وكان 
ينتمي إلى أسرة إسماعيلية طيبية داوودية متعلمة اشتهرت بامتلاكها مجموعة هامة من 


المخطوطات. 


منصب المدير 


تولى البروفيسور عظيم نانجي (الموجود حالياً في جامعة ستانفورد وكاتب التصدير 
لهذا الکتاب) إدارة معهد الدراسات الإسماعيلية لعقد من الزمن (۲۰۰۸-۱۹۹۸). 
وخلال آخر سنتين من تلك الفترة (۰۰۷ (Y ٠ ١8-1‏ خدم دفتري كمدير مساعد 
للمعهد؛ ويعد مغادرة نانجي المعهد خدم مديراً بالوكالة لفترة قصيرة قبل أن يجري 
تعيينه في أيلول/ سبتمبر ۲۰۰۹ مدير مشاركاً للمعهد إلى جانب البروفيسور كريم ه. 
كريم» واستمر: في الوقت نفسه» يترأس دائرة البحث الأكاديمي والنشر. وعندما یسال 
عن ارتباطه بالمعهد یو کد دفتري بصورة متكررة أنه تعلم الكثير من خلال عمله هناك 
لأكثر من عقدين من الزمن. فقد ساهم المعهد بتشكيل خبراته الفكرية بطرق عديدة 
وصقل براعته البحثية. وعلى سبيل المثال» بينما كان يستعمل في الأصل مصطلح 
"فرقة" للإشارة إلى الإسماعيليين وغيرهم من أهل الشيعة» نراه في الطبعة الثانية من 
كتابه الإسماعيليون يستعمل مصطلح ”جحماعة“ و”جماعات تأويلية“» باعتبار أنه أصبح 
مترددا OW‏ في استعمال مصطلح ”فرقة“ للإشارة إلى جماعة لا تزال موجودة حتى 
اليوم في المشهد المعاصر (بالمقابلة مع تلك الفرق من العصر الوسيط التي لم تعش 
سوى فترات قصیرة). 
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وفي العام ۰۲۰۰۸ وبمناسبة اليوبيل الذهبي لصاحب السمو الأمير كريم الحسيني» 
الآغاخان الرابع؛ احتفاء بالذكرى الخمسين لتوليه | إمامة الاسماعيليين النزاريين» نشرت 
داثرة البحث الأكاديمي التابعة لفرهاد دفتري خمسة كتب» مع أعمال aca "Ty‏ 
تلاحتفال بهذا الحدث.۲۲ وأحد هذه الكتب كان کتاباً اشترك في تألیفه مع ذوالفقار 
هير جي» هو الإسماعيليون: تاريخ مصور (بيبليوغرافيا دفتري» رقم CY‏ وهو عمل Sah‏ 
الأول من نوعه حيث يخاطب الجمهور العام ويتضمن مئات الصور (والكثير منها 
من مجموعة دفتري الخاصة) التي تون تاريخ الإسماعيليين المليء بالأحداث بطريقة 
مشوقة وسهلة المنال. 

وفي فترة أحدث lage‏ تولى دفتري تحرير تاريخ الإسماعيليين الحدیث» وهو مطبوعة 
Coal‏ لملء» ولو جزئياً على TI‏ الفجوة في معارفنا حول التاريخ القريب العهد 
للجماعات الاسماعيلية بما فيها الطيبية» في عدة بلدان (سورية والهند وباكستان 
وشرق أفريقيا وطاحکستان مع بقية أنحاء آسيا الوسطى La]‏ إلى الصين» المنطقة 
الأقل استكشافاً من بين جميع هذه المناطق). إن عمل فرهاد دفتري لا يزال متواصلاً» 
فهو ينتمي إلى جيل من العلماء الباحثين المنتجین بكثرة وهو ما ينعكس بصورة واضحة 
في مساهماته القريبة العهد في احتفاليات تكريم العديد من أصدقائه وزملائه؛ بمن 
فیهم سي. إدموند بوسورث؛ وهيرمان لاندولت» وأورباين فيرمولين؛ وبیانکاماریا 
سكارسيا آموريتي: وإيتان كوهلبيرغ؛ وكارول هيلينبراند» وبول إي. ووكرء وهاینز 
هالم» وتشارلز میلفیل. 

ویعمل دفتري اليوم؛ باعتباره المؤلف لفصل طویل أعدّه مؤخراً ويتناول "تنوعات 
الاسلام* في كتاب تاريخ کمبرید ج الجديد للإسلام (New Cambridge History of Islam)‏ 
(بيبليوغرافيا دفتري» رقم (VE‏ حيث يغطي مختلف الجماعات الشيعية بشکل 
أساسي» على إصدار نسخة موسعة من هذا البحث؛ وسيجري نشرها في صورة كتيب 
أو رسالة بعنوان مختصر تاريخ الإسلام الشيعي. أما اهتمامات دفتري الأوسع بالدراسات 
الشيعية فإنها e‏ مع توسيع المعهد مجال نشاطاته لتغطي جميع المدارس الفكرية 
والجماعات ضمن الإسلام الشيعي. ويتضمن عمل دفتري الحالي ثلاثة مشروعات 
بحثية أخرى كان يكرّس لها اهتمامه بانتظام لسنوات عدة» هي: معجم تاريخي 
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للإسماعيليين؛ وكتاب عن حسن الصباح وأزمنته؛ وتحقيق مذكرات إيفانوف (خمسون 
سنة في الشرق: صورة عامة لسيرة ذاتية). كما كان دفتري عضوا في جمعيات واتحادات 
مهنية وأكاديمية متنوعة» ومنها المعهد البريطاني eae‏ الفارسية, الذي خدم 
عضواً في مجلس حکامه لدورتین متتاليتين (۰۰۲ ۲۰ 


آفاق جديدة في الدراسات الإسماعيلية 


لقد ساهم Joi‏ الحافل لفرهاد دفتري في مجال النشر على مدى الأربعين سنة 
الماضية في إغناء معارفنا حول الأحداث المتصلة بالتاريخ الإسماعيلي وبتعقيدات 
التقاليد الفكرية التي وضعها الإسماعيليون الشيعة وطوروها. Jalg‏ أعظم مساهماته 
تمقلت في إنتاج رواية سردية مباشرة عنهم في إطار بُني بما يتفق مع النظرة إلى التاريخ 
الإسماعيلي التي تم تلخيصها في مكان سابق. وكما رأيناء فإن عمل دفتري يتواصل 
قوياً كما كان دائماًء ومع ذلك فقد يكون من المناسب الآن تحديد المجالات التي لم 
ُستكشف بعد في الدراسات الإسماعيلية. ولا يقصد من الملاحظات التالية توجيه 
انتقاد لمقاربة فرهاد دفتري للتاريخ الاسماعيلي؛ بل بالأحرى تقديم بعض سبل البحث 
المحتملة التي قد ترغب الأجيال المستقبلية من الباحثين في النظر فيها عندما تشر ع 
في هذا الميدان. 


=i‏ مقاربات تعتمد السياق والمقارنة والموضوع 


من الممكن تقييم الأهمية الدينية للفکر الإسماعيلي ضمن الإسلام في سياق تاريخ, 
الأديان. fy‏ اعتماد مقاربة المقارنة مع مجموعات أخرى في الإسلام (مجموعات 
شيعية آخری» ومتصوفة» ومدارس دينية وفلسفية) يبدو آمرا ما إذا ما كان لنا فهم 
أهمية الأفكار الإسماعيلية. وبصورة مشابهة؛ من الممكن دراسة تلك الأفكار في 
ضوء أدب مشابه أنتج في AUS‏ دينية أخرى» وخاصة تلك المجموعات التي دعت 
إلى الفهم الباطني للكتب المقدسة والتي تشكلت حول مرجعية كاريزمية موثوقة. 
وبصورة مشابهة فإن المغامرة التي يسعى إليها المؤلفون الإسماعيليون بتتوعهم قابلة 


£^ 
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للدراسة بارتباط وثيق مع تاريخهم الفكري المعاصر. وهكذا يمكن للمرء معاينة دور 
القاضي النعمان (ت. (AVE (TAT‏ على سبيل المثال» في الشيعية الإسماعيلية مقابل 
مساهمات شخصيات مشابهة أخرى كالكليني (ت. ٤١ [Y YA‏ 4( بالنسبة للشيعية 
الاثني عشرية والطبري (ت. )٩۲۳/۳۱۰‏ بالنسبة للإسلام السني؛ أو نظريات الامامة 
التي تبناها الفاطميون مقابل نظريات الإمامةالتي تبتاها أمويو الاندلس وعباسيو بغداد؛ 
أو الجنان في السياق الأوسع لأدب مسلمي شبه القارة الهندیة؛ أو عقيدة edo‏ 
في ضوء نظريات المعرفة والقيادة الصوفية المشابهة؛ أو نظرية التاویل الإسماعيلي 
والممارسة مع التأويل الذي يمارسه المعتزلة والمتصوفة وآخرون؛ أو السؤال الملخ: 
”ما الصلة التي تجمع بين ألموت والقاهرة؟“ (ويذكرنا هذا السؤال بمقولة ترتوليان 
حول أثينا والقدس). هذه فقط بعض الأمثلة لمجالات البحث المتاحة لنا. 

وبالمقابلة مع نظرة إلى التاريخ كسلسلة من الأحداث والحكام والأئمة والمؤلفين» 
فإن مقاربة مثمرة أخرى قد تكون مقاربة الموضوعات. وقد يكون من الممكن 
استكشاف موضوعات محتملة تقوم بتغليف أسئلة بحثية على نحو ”هل ثمة شيء 
يسمى مقاربة إسماعيلية إلى القرآن؟“؛ "هل الصيغتان الإسماعيلية والاثنا عشرية 
من الشيعية مختلفتان في الجوهر؟“؛ ”هل من الصواب افتراض LS)‏ فعل مارشال 
OP NO por be‏ الإسماعيلية بالنسبة للشيعية هي كالصوفية بالنسبة للسنية؟". 


—ii‏ إشكاليات الطرائق والنظريات 

إنه PY‏ حيوي البناء على منجزات فرهاد دفتري في مجال الكتابة التأريخية؛ ولكن 
من المهم Lad‏ بصورة مساوية أن يقوم باحثو المستقبل بوضع هذه المنجزات موضع 
الاختبار. فثمة أدوات منهجية تطورت في ميادين تدقيق وتحليل الكتابة التأريخية 
والأنثروبولوجيا والدراسات الدينية وطروحاتهاء والتي يمكن استخدامها لتفكيك 
الطرق التي اتبعها الإسماعيليون في بناء ما يخصّهم من تاريخ وأدب وصورة للذات 
وهوية دينية. وبشكل مشابه» بينما يعتبر التأكيد على التاريخ؛ وتاريخ الأئمة الإسماعيليين 
خصوصا Ld‏ غنی OB case‏ مزيداً من الاهتمام قد يكرّس للجماعات: عاداتهم 
وممارساتهم المتنوعة» تاريخياً وفي الزمن الحاضر. ومن الممكن أن تساولات 
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كهذه سوف تتلوها آراء أو حتى إعادة قراءة» من باب ALES‏ للتاريخ الإسماعيلي 
(والإسلامي الأوسع). 


111 - تقنیات جديدة 


a due‏ من ذكر الفرص التي توفرها التقنيات الجديدة لتاريخ الأفكار. ففي المقام 
الأول يمكن جعل النصوص متوفرة عبر وسائل الاعلام الالکترونية للباحئین في كل 
بلد من أجل تسهيل تبادل الأبحاث. فأصبح من الممكن تحويل المخطوطات إلى 
نسخ رقمية وجعل النصوص متوفرة بحيث يمكن استكشافها عبر مفتاح للكلمات 
(والجذور العربية) باستخدام محركات البحث. فما كان قبل ثلاثة عقود غير قابل 
للتفکیر فيه» أصبح اليوم شيئاً ممکنا: إذ من الممكن إنتاج مسارد بالكلمات العسيرة 
وشروحاتهاء ومعاجم للمصطلحات التقنية في الأعمال الإسماعيلية» بحيث تتوفر 
إمكانية لدراستها بصورة أفضل إلى جانب نصوص أخرى من تقاليد أخرى أكثر شهرة. 
وکذلك فإن وضع قاعدة بيانات بالاقتباسات القرآنية في المصادر الإسماعيلية على 
شبكة الانترنت تعتبر خطوة ضرورية باتجاه بحث معمق في تفسيرها ومقاربة تأويلها. 


يرغب المساهمون في هذا العمل مشاركة محرر الكتاب في تقديم عملهم 
الجماعي إلى اد کتور فرهاد دفتري مع التقدیر Sealy‏ 


LAT 


الحواشي 


je .١‏ المعلومات من في هذه المقدمة مبنية على سلسلة من المقابلات التي أجريتها مع فرهاد دفتري في 
غضون عام ۰۲۰۱۰ 

x‏ حول هذه وعناوین فارسية آخری انظر آحمد أشرف وعلي بنوعزيزي» ”نظام الطبقات: مقابل الطبقات 
في الفترة القاجارية“» مع coge‏ ص ۰۱۷۷-۲۷ 

.۸۲ ۳-۸۲۱ ص‎ ء١جم‎ Ele آلبورز“)‎ IS" cua f انظر ي.‎ ۳ 

.۳۰ ۰-۲۹۳ ص‎ ge cle انظر دفتري» ”إیفانوف» فلادکیر الكسيفيتش“‎ .٤ 

ه. انظر دفتري» ”أنجومان Elre“ deL‏ مج ص Ab‏ 

1 انظر بیلیوغرالیا دفتري» رقم ۷ء ص۰ ۰4۱-6 ۰۱۷۳-۱۷۲ 

۷. انظر بیلیوغرافیا دفتري» الأرقام ۰۲۱-۱۷ ۰۷۸ 

-Ê «The Cambridge History of Iran, VoL 5, مارشال ج. س. هدجسون, "الدولة الإسماعيلية “» في‎ A 
۰۱ بويل (کمبریدج» 414 ص4 4۲ رقم‎ Teg 

Journal of the Bombay Branch of the Royal «^, انظر إيفانوف» ”أضرحة بعض أئمة الإسماعيلية الفر‎ ٩ 
«(A1 (طهران‎ Alamut and Lamasar aS و‎ ٩۱۲-4 ٩۹ص‎ cAsiatic Society, NS, 14 (1938) 

۰۱ انظر بیلبوغرافیا دفتري رقم‎ 00٠ 

۱ . انظر بیبلیوغرالیا دفتري» رقم ۰۱۱ 

۲. . مقالات س. م. ستيرن الثلاث هي على التوالي: "الاسماعيلية الهرطقية في زمن ال معز“ Bulletin‏ 
cof the School of Oriental and African Studies‏ ۱۷ (۵ ۱۹۵ ص ۰ ۱۳۳-۱ ”الدعاة الإسماعيليون 
الأوائل في شمال غرب فارس وفي خراسان وما وراه 3« Bulletin of the School of Oriental‏ 
(VAT) ۲۳ cand African Studies‏ ص ٩۹۰-۵1‏ "الاسماعیلیون والقرامطة" في L'Elaboration‏ 
de l'Islam‏ (باریس؛ V‏ ص۱۰۸-۹۹؛ والمقالات الثلاث أعيدت طباعتها في کتابه Studies in‏ 
Early Ismoilism‏ (لیدن 6۱۹۸۳ ض۵۷ ۰۲۸۸-۲ ۲۳۳-۱۸۹ و ۲۹۸-۲۸۹ على التوالي. 

۳. . مقالناو. مادلونغ الأصليتان اعتمدتاعلی آطروحته للدکتوراه التي أعدّها عام ۱۹۰۷ في جامعة 
هامبور غ. انظر على التوالي مقالته "الفاطمیون وقرامطة البحرینگ VAR) ۳4 (Der Islam‏ 
SAAT Ee‏ ونشرت نسخة منقحة منها ومترجمة إلى الانكليزية بالعنوان نفسه في دفتري» مح.» 
Mediaeval Ismaili History and Thought‏ (انظر يبليوغرافيا دفتري رقم CA‏ ۱۷۳-۲۱ ومقالة 
”الإمامة في التعاليم الاسماعبلية المبكرة“ في TV Der Islam zb‏ )33( ص۱۳۵-4۳ ومقالة 
”قرمطي“» في EI‏ مج4» ص۰ 11٥-1٦‏ . 

AE‏ حسن بن موسی النوبختي فرق الشيعة؛ E‏ ه. ريتر (استنبول» FON OA ۱٩۳۱‏ سعد بن 
عبد الله الأشعري c rni‏ كتاب القالات والفرق» .۰ م. ج. مشکور (طهران» AAT‏ عی۸۱. 


ev 


مقدمة: نبذة عن حياة فرهاد دفتري 


The Origins of Isma'ilismi. A Study of the Historical Background of the برنارد لويس«‎ — . Vo 
"Étude préliminaire” in Le «Ou ه. كور‎ £07 Y Y, ۱۹5۰ (کمریدج‎ Fatimid Caliphate 
liala” و. مادلونغ»‎ A7 V6 o ۰4۱۹۵۳ (طه ان وباريس»ء‎ livre réunissant les deux sagesses 
۰۱ ۱۳۳-۱۱۳۲ ص‎ ctg 2 

«(171401 آصف ع. ع. فيضي (القاهرة»‎ e E القاضي النعمان بن محمد دعالم الزسلام؛‎ ٩ 
(نيو دلهي»‎ The Pillars of Islam الترجمة الانكليزية لإسماغيل ق. بوناوالاه‎ ؛٠‎ ٠-٤ ٩ص‎ a 
1-15 Nga (Te tote Y 

۷. انظر بمليوغرافيا دفتري» إضافة إلى الفصل الثالث في اطواشي ۰۱ 0 ۰۳۱-۲۹۰۲۳ Y‏ 

۸. انظر على سبيل المثال بيبليوغرافيا دفتري» رقم ١ء‏ ص۰۳۱-۱ رقم OF‏ ص ۲۰-۱ رقم 4) 
ص 2٠١-84‏ رقم Yi Vue c‏ رقم 3 noe‏ إضافة إلى الأرقام ENT‏ 4 24 ۵۷. 

«Die Welt des Islams UA انظر مراجعة لکتاب دفتري خرافات الحشاشين بقلم بانريك فرانك في‎ . ٩ 
۰۱۳-۱۳ ص)‎ (۰ 

«443) TT ۰۵/۵ Welt des Islams c"... y d انظر استجابة دفتري لراجعة فرانك» “إل‎ ۰ 
BIN 

Kosmologie und Heilslehre der frühen Ismaviliya’. Eine Studie zur islamishcen qu ml Ba 
(وايزبادن» ۱۹۷۸)؛ نفسهاء "کوزمولوجية إسماعيلية ما قبل الفاطميين" في دفتري»‎ Gnosis 
CATY O دفتري» رقم 64 ص‎ MUR se) Mediaeval Ismaili History and Thought 

2007 انظر معهد الدراسات الإسماعيليةء داثرة البحث الأكادكي والنشرء Catalogue of Publications‏ 
as) 2010‏ ۲۰۱۰). 

,)۲۰۰۳ (ميرنخ‎ Die Kalifen von Kairo. Die Fatimiden in Agypten 973- 1074 ه. ها‎ — .۳ 

[AN TAY محمد روشان (طهران»‎ eÈ olet رشيد الدين فضل الله» جامع التواريخ: تاريخ‎ YE 
(pA 

Yo‏ . . ف. Ismaili Literature. A Bibliographical Survey «3 à]‏ (طیران a} ٩۱۹۱۳‏ ق. 
بو Bibliography of Ismaviti Literature SN JG‏ (مالیی AN AVY‏ 

Arabic Ismaili Manuscripts. The Zahid ‘Ali Collection in the Library of tng د. كو‎ jail. 
AY ¥ 4042) the Institute of Ismaili Studies 

An Anthology of ضمّت تلك المنشورات:‎ <The lemailis, An Hludtrated History عن‎ ab . ۷ 
Arts {Master of the Age. An Islamic Treatise on the Necessity of the Imamate ‘Ismaili Literature 
Word sof the City Victorious. Islamic Art and Architecture in Fatimid North Africa and Egypt 
«of God, Art of Man 

YA‏ مارشال ج. ص« هدبحسونه The Venture of llam‏ (شیکاغو» ge QVE‏ ص۳۹۳: ”في 
بعض النواحي» وليس كلهاء JE‏ التصوفة عند جماعة السنة ما مثلته التقوى الباطنية في البيئة الشيعية". 

ii 0-4‏ تقديم الشكر لعدد من الأشخاص الذين ساهموا في LAL‏ هذا الکتاب وساعدوني في مراحل 
ختلفة من إعداده: مرججان أفشريان» وفياض عليباي» واليساندرو کانشیان» ورحيم غلامي» وبلال 
o‏ وأسماء هلالي» ونادیا c a‏ وحافظ كرمعلي» وقطب فاسم» وشهرام Oo las‏ وجولیا 
كولبء وهنا مياء وإيزابيل ميلرء وليزا مورغان» وباتریشیا سالازان وفيونا وورد. 
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1. الكتب (الأرقام ۸-۱) 

)١ 4-9 الكتب المحررة (الأرقام‎ II 

1. مقالات وفصول لكتب ومتفرقات (الأرقام ۵ ۵-۱ ۷) 

QUY Y-V مقالات لموسوعات ومساهمات لأعمال مرجعية أخرى (الأرقام‎ IV 


(Y£o- Y VY مراجعات لكتب (الأرقام‎ ۷ 


1 . الكتب 


[سنكتفي بذكر أسماء المراجعين ويمكن للمهتمين العودة إلى النص الأصلي لمعرفة 
عناوين المقالات وأسماء المجلات المنشورة فيها]. 


.١‏ الإسماعيليون: تاريخهم وعقائدهم» مع مقدمة لويلفيرد مادلونغ (كامبريدج 
ونيويورك: مطبعة جامعة کامبریدج» ۱۹۹۰). عدد الصفحات 8٠١ 4 + xviii‏ + ۲۰ 
لوحة + ١‏ مصور؛ أعيدت طباعته ۰۱۹۹۲ 0۱۹۹۶ ۰۱۹۹ ۰۲۰۰۰۱۹۹۹ كما 


هه 
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نُشر في الهند (نيو دلهي: منشورات مونشيرام مونوهّرلال» ۱۹۹۰ بالنسبة للطبعة 
المنقحة الثانية» انظر رقم 5. 

راجعه كل من: 

إي. أفشار؛آ. أمانّت؛ م. ع. أمير- معزي؛ ع. عطائي؛ م. بوافان؛ ب. بروكماير؛ 
€ دانكي؛ ك. إمامي؛ ه. هالم؛ ج. هوفمان؛ م. افتخاري؛ ر. إيروين؟ سي. جامبیت؛ 
ج. إي. ليندسي؛ ه. معصومي همداني؛ د. أو. مورغان؛ آي. ر. نیّن؛ !. ق. بوناوالا؛ 
س. فون سیکارد؛ م. سوارتر؛ ب. إي. ووکر؟ ج. آ. ویلیامز, 

الترجمات: 

۱() العربية: سیف الدين القصير» تر.» الاسماعیلیون تاریخهم وعقائدهم (دمشق» 
دار الینابیم للدشر والتوزیم؛ ٤‏ ۰۱۹۹9-۱۹۹ ۳ أجزاء؛ أعيد طبعه في مجلد واحد 
cay gor)‏ السلمية دار الغدیر» ۱۹۹۷). 

۱(ب) الفارسیة: فریدون بدراني تر.» مع مقدمة جحديدة ومراحع (ضافية من 
قبل المولف. تاريخ وعقائد (سماعيلية (طهران» فرزان» ۱۳۷۵ ه/ ۱۹۹ع). عدد 
الصفحات xxii‏ + 55 64 أعيدت طباعته ۰۱۹۹۸ ۰۲۰۰۲۲۰۰ فاز عام =V AAY‏ 
۸ بجائرة أفضل کتاب العام في إيران. 

۱(ج) الطاجيكية (بالخط السيريليكي): عبد السلوم مخمدنزار» تر.» إسمويليون: 
تاريخ وأقويد (موسكوء لدومیر» .)١9199‏ عدد الصفحات AM‏ 

۱(د) التركية: إركومنت أو زكايل ڌر .ڍ Muhalif Islamin 1400 Yili. Ismaililer‏ 
Tarih ve Kuram‏ (أنقرة» رستلانتي ياينلاري» ۲۰۰۱). الصفحات ۵۷۱. 

١(ه)‏ التركية: إردال Ismaililer. Tarih ve ogretileri «. p T‏ (أنقرة» دوروك 
يايمسيليك؛ ۲۰۰۵), الصفحات NY‏ 

۱(و) الأوردية: عزيز الله نجيب» تر.» بإشراف الشيخ محمد إقبال» إسماعيلي تاريخ 
وعقائد (كراتشي» JUI‏ إخوان» ۱۹۹۷). الصفحات ۰۹٩۱ + xiv‏ 


۲ خرافات الحشاشين: أساطير الإسماعيليين (لندن ونيويورك» آي. ب. توريس» 
۶ ) الصفحات »ا + ۲٠١‏ . ویتضمن ”دراسة في سلالة الحشاشین" لسيلفستر دو 
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ساسي وترجمة عزيزة آزودي» تحرير وتقديم فرهاد دفتري» jo‏ ۱۸۸-۱۲۹؛ أعيدت 
طباعته أعوام 4 ۰۱۹۹ 0۱۹۹0 ۰۲۰۰۱ فاز بجائزة الجمعية الدولية للدراسات الإيرانية 
الأولى» "جاترة سيدي- سيرجاني للکتاب التذكاري“ لعام ٤‏ ۱۹۹. خلاصة له في م. 
جاي؛ مح.» جنات اصطناعية (لندن» بنکوان بوكس» 88( ۰۳۲-۳۵۸ 

راجعه کل من: 

م. ع. أمير- معزي؟ م. بوافان؛ سي. إي. بوسورث؛ ب. سيسيل؛ ه. دبشي! ج. 
دانكي؛ ك. إمامي؛ ج. فان س؛ م. الفاروق؛ ب. فرانك؛ رد دفتري على فرانك؛ د. 
جيوفاشيني؛ ج. ب. غولیوم وآ. شرايي؛ ع. همداني؛ ب. هاملتون؟1. هبارد؛ سي. 
جامبیت؛ ج. اي. Te eed‏ مشایخ فريداني؛ ج. متيني؛ م. مومن؛ د. أو. مورغان؛ 
ب. ناهد؛ ع. نانجي؟۲. راتمیل؛ و. ف. توکر؛ ب. إي. ووكر. 

الترجمات: 

۲۳ ) العربیة: سیف الدین القصيرء تر.» خرافات الحشاشين وأساطیر الاسماعیلین 
(دمشق وبیروت. دار المدی» 4*1( الصفحات ۳۰۲. 

۲(ب) الفرنسية: زارین رجان- بدورعلي؛ c.‏ مع تصدير لکریستیان جامبیت 
وتمهید بقلم nd!‏ ٹف« .Legendes des Assassins. Mythes sur les Ismaeliens‏ در اسات 
إسلامية» XL‏ (باريس»المكتبة الفلسفية ج. فران» ۲۰۰۷). الصفحات Y‏ 

۲(ج) الكوجراتية: إبراهيم آ. رحمن شيخ وعبد العلي داناني؛ تر.» أساسين دانتكاثاو: 
إسماعيليو فيشني كالبنيك مانياتاو (مومباي» ن. م. ثکار» ۰ الصفحات ×+ VEO‏ 

۲(د) الهنغارية: إيزتفان هينال» ترجحمة مع تمهيد جديد من قبل المؤلف ومواد 
نصية إضافية Aszaszin legendak. Az iszma'ilitak mitoszai‏ (بودابست» أوسيريس 
کیادو ۲۰۰۰). الصفحات Yo‏ + ۸ لوحات + خریطتان؛ طبعة ASU‏ بودابست» 
لو هارمتان ۲۰۰۹ الصفحات ۲۳۸. 

۲(ه) الفارسیة: فریدون بدرائي» تر.» أفّنهاي حشاشين» يا اسطورهاي فدائیان 
إسماعيلي OL gh)‏ فرزان» ۹ ۱۹۹۷/۵۱۳۷). الصفحات )۳٩۱ + xvii‏ أعيد طبعه 
عامي ۲۰۰۰ و۲۰۰۹. 

As Lendas dos Assassinos. Mitos sobre os ¢. ۲(و) الب رتغالية: فر تز كيشافجي» تر‎ 


ov 
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.۲ ٩ الصفحات‎ (Y « «o فندا ادیکواز:‎ ci yt) Ismailis 

۲(ز) الروسیة: 5 دوديخودويفاء تر.. نح.» أوليغ ف. ga Si‏ شكين» Legendy‏ 
ob Assasinakh’. Mify ob ismailitakh‏ (موسکو لادومیر ۲۰۰۹). الصفحات ۰۲۱۰ 

۲( ح) الطاجيكية (الخط السيريليكي): عبدالسلوم مخمدنزان تر.» أفستهاي 
أفروبوي ذر بوراي إسمويليون (دوشنبیه؛ سیصدر). 

۲(ط) التركية: أوزغور شلبي» ڌر .« Y cAlamut Efsaneleri. Sir metinler‏ (أنقرق 
يورت كتاب- qub‏ ۲۰۰۸). الصفحات YA‏ 


۳. مختصر تاريخ الإسماعيليين: تقاليد جماعة مسلمة. سلسلة المسوحات الإسلامية 
(أدنبره» مطبعة جامعة co iol‏ ۱۹۹۸). الصفحات £A + vii‏ 4۲ أعيدت طباعته عامي 
LS Y E ۹‏ في الولايات المتحدة (برنستون» ماركوس وایتر للنشرء 
8 ©,. نشر كريستيان جامبيت خلاصة بالفرنسية في YY «Abstracta Iranica‏ 
)3333( ص۹٩‏ ۱6۰-۱ وبالفارسية في Abstracta Iranica‏ شاكيداهاي إيران- 
شينأسي Y Y‏ (۵۱۳۷۸-۱۳۷۷/ 61999( الصفحات ۰۲۱ 

راجعه کل من: 

م. م. بار- أشير؛ م. بوفان؛ م. بریت؛ د. دوسمیت؛ ف. فروخ؛ ج. هوفمان؛ آو. 
خالدي؛ ف. کلیم؛ م. مومن؛1. ج. نیومان؛ !. ق. بوناوالا؛ ب. سکارسیا آموريتي؛ 
س. طرابلسي؛ مجلة الاسماعيلي: المملكة المتحدة؛ ب. إي. ووکر؛ س. وورد. 

الترجمات: 

۳() العربية: سیف الدین القصير» 7 c.‏ مختصر تاريخ الاسماعیلیین (دمشق وبيروت» 
دار المدی» ۲۰۰۱). الصفحات TAY‏ 

۳(ب) الصينية: أمير سيدلا تر Yisimayi jiao pai jian shi ٠.‏ (يورومشي» الصین» 
مطبعة حامعة شنجيانغ» 1۱( 

۳ (ج) الفرنسية: زارين رحان- بدورعلي» تر .¢ Les Ismaeliens. Histoire et‏ 
‘Traditions d'une Communaute Musulmane‏ مع تصدير لأمير - معزي (باريس» 
مكتبة فيارد, « (Y‏ الصفحات ۰۳۷۱ 
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Kurze Geschichte der Ismailiten’. Traditionen «. p « ale ۳(ه) الالمانية: كورت‎ 
Recht und Politik «gag pe En هع تصدير‎ ceiner muslimischen Gemeinschaft 
viii إيرغون» ۲۰۰۳). الصفحات‎ cE (وورزیور‎ £ cin muslimischen Gesellschaften 
VATE 

۳(و) الکو > al‏ جيهانجير J‏ ميرشانت وسلطان علي محمدء تر.» اسماعیلیونو 
تونكو إتيهاس: إيك مسلم سامبرادايني براناليكاو (مومباي» ن. م. (Yey e‏ 
الصفحات YEY‏ 

۳(ز) الهنغارية: إيزئفان هينال» تر .« Az iszma'ilitak roved tortenete. Egy Muszlim‏ 
«kozosseg Hagyomanyai‏ مع تصدير جديد للمؤلف (بودایست؛ لوهارمتان» CY e e T‏ 
الصفحات ۲۹۱ + o‏ لوحات + ۳ خرائط. 

Gli Ismailit?. Storia diuna comunita «. الايطالية: أنطونيللا ستر افيس« ڌر‎ (Or 
.)۲۰۱۱ مارسيللو اديتوري»‎ Led) مع مقدمة لکار میلا بافيوني‎ musulmana 
SYN الصفحات‎ 

۳(ط) الفارسية: فريدون بدرائي» تر.» مختصري ذر تاريخ إسماعيلية: سُنتهاى يك 
جماعة مسلْمان (طهر cO‏ فرزان» ۹/۱۳۷۸ ۱۹۹). الصفحات 6 ۳۳؛ أعيد طبعه في 
Ye AY PAT‏ و( 

۳ي( البولندية: کاترزیانا باضنياك Ismailici zarys historii. Seria Dzieje«. p‏ 
Orientu‏ (وارسی ويداونيكتو أكاديميكي ديالوج» ۸ ) الصفحات YOM‏ 

Breve historia dos Ismaelitas. «. ڌر‎ « za البرتغالية: باولو جور ج دو سوسا‎ )ك(٣‎ 
Tradicoes de uma comunidade Muculmana. Coleccao estudos e documentos, 
Centro de Estudos dos Povos e Culturas de Expressao Portguesa, «ai gl) 8 
. ۲۸ الصفحات‎ (Y + « Y Universidade Catolica Portuguesa 

۳(ل) الروسية: ليلى ر. دوديخودويفا ولولا ن. دودیخودویفاه تر .< Kratkaya‏ 
‘Istoriya isma'ilizma. Traditsii musul'manskoi obshchini‏ مح تصدير ej‏ ف. 
أكيموشكين وتمهيد جدید من قبل المولف (موسكوء tes‏ ۳ الصفحات 
5 أعيد طبعه في 4 ۲۰۰. 


۹ 


قلاع العقل 


۳(م) الطاجيكية (الخط السيريليكي): e gi a EO a il‏ تر.» (عن الترجمة 
الفارسية لفريدون بدرائي)» مختصري در تاريخي إسموعيليا: سُنتوي ياك جموعتي مُسُلمون 
(دوشنبيه» نودر» ۲۰۰۳). الصفحات THA‏ 

۵(۳) الأويخورية: أمير سیذلاه ترب Ismayiliya maz'hibining qisgicha tarikhi‏ 
(يورومشي» الصين» سيصدر). 

۳(ص) الأوردية: عزيز الله نجيب» تر.» إسماعيلي تاريخ كى ايك مختصر جائزه: ايك 
مُسُلمان جماعت کي روايات (کراتشي» ليبرتي» 4۲۰ ۲۰۰/۱). الصفحات Loyo‏ 


£ . الأدب الإسماعيلي: بيبليوغرافيا المصادر والدراسات (لندن» آي. ب. توريس 
بالتعاون مع معهد الدراسات الإسماعيلية» 4 ۲۰۰). الصفحات LENA + xviii‏ 
خلاصة بالفرنسية لایف فيوليبوا- بيرونك» (Y * 0) YA cAbstracta Iranica‏ 
ص ۰۱۹۷ 

Li 

راجعه كل من: ; 

ث. بيانكيه؛ ج. فان إس؛ أ. سي. هنزبيرغر؛ م. مومن؛ إي. س. أهلندّر؛ !. ق. 
بوناوالا؛ م. tobe‏ جان آي. سميث؛ د. ستايغرولد؛ ر. توتولي. 


0 الإسماعيليون في مجتمعات العصر الوسيط الإسلامية. سلسلة التراث الإسماعيلي» 
۲ (لندن» آي. ب. توريس بالتعاون مع معهد الدراسات الإسماعيلية» ۲۰۰۵). 
الصفحات xii‏ + 55 . ويتضمن رقم 05 (الذي شر هنا لأول مرة)» إضافة إلى إعادة 
طباعة الأرقام ۰۳۵ EY 4۵ ۰۳۰۱۰۳۲ CTV 6۰ ۳۳ con‏ ۳۹ و۰1۱ 

راجعه کل من: 

شي. آنزالون؛ إي. فیولیبوا - بیرونك؛ ف. كليم؛ و. مادلونغ؛ أي. ر. نیتون؛ إي. 
س. اهلندر؛ س. رزفي؛ م. ه. ساکت؛ ر. توتولي. 

الترجمات: 

(Do‏ العربیة: سیف الدین القصیر تر .» الإسماعيليون في مجتمعات العصر الوسیط 
الإسلامية (لندن وبيروت» دار الساقي بالتعاون مع معهد الدراسات eeu‏ 


مؤلفات فرهاد دفتري وأعماله 


۳۱۰۳۲ ۰۳۷ ۶۰ YY con ۰۳۰ ويتضمن الأرقام‎ .۲۹ ٤ الصفحات‎ ) ۸ 
و۱‎ ۳ EY CLO 

Les ismaeliens dans les societies t. الفر نسية: زارین رجان- بدو ر علي« ڌر‎ )ب(٥‎ 
T (باريس» المكتبة الفلسفية‎ musulmanes medievals, Etudes musulmanes, XLIV 
۳۲۰۳۷ 6۰ ۳۳ con Yo فران» ۲۰۱۱). الصفحات ۱۸۳. ويتضمن الأرقام‎ 
Ng ۳۹ EY CEO CTY 

(٥‏ ج) الفارسية: فريدون بدرائي؛ تر c.‏ إسماعيليه وایران, مجموعة مقالات (طهران» 
فرزان» ۱۳۸۹ ه/ ۲۰۱۰). الصفحات TY‏ ويتضمن الارقام ۰۳۵ con‏ ۰۳۳ ۰ 
YA LEY CLO nm ۷‏ و 

Traditsii ismailizma لیلی ر. دودیخودویفا‎ ec ژلیخو أجيفاء‎ wy Soo 
[تقاليد الإسماعيلية في العصور الوسطى: مجموعة مقالات]‎ v srednie veka. Sbornik statey 
(موسكوء لادومير» 7« الصفحات ۳۱۹. ويتضمن تصديراً لفرهاد دفتري»‎ 
وبيبليوغرافيا بمنشورات دفتري» ص ./717/4-11. كما یتضمن الأرقام‎ 219-1١ ص‎ 
LITA ET £o ۲ ۲۲ ۳۲۲۲ Yo 


”. الإسماعيليون: تاريخهم وعقائدهم (طبعة انیت كمبريد m Qc‏ جامعة كمبريد Qc‏ 
۷ ). الصفحات انی + ۷۷۲ + Yo‏ لوحة + ۲ خريطة؛ أعيدت طباعته مع 
تصويبات في aM‏ 

الترجمات: 

1 العربية: سيف الدين القصیر تر.» الإسماعيليون: تاريخهم وعقائدهم (لندن 
ویروت دار الساقي» QUY‏ 

“(ب) الفارسية: فريدون بدرائي» تر.» تاريخ وعقائد إسماعيليه (طهران» فرزان» 
سيصدر). 

(ج) الروسية: لیلی ر. دودیخودویفا ڌر .« Ismaility’. Ikh Istoriya i doktriny‏ 
(موسكوء ناتالي» QUY‏ 

*(د) الطاجيكية (الخط السيريليكي): عبدالسلوم مخمدنزار» تر.ء تاريخي 


۱ 


قلاع العقل 


إسموعيليان (دوشنبیه» سيصدر). 


۷. تاليف مشترك (مع ذو الفقار هيرجي)» الإسماعيليون: تاريخ مصوّر (لندن» طبعة 
أزيموث بالتعاون مع معهد الدراسات الإسماعيلية» التوزيع ثيمس أند هدسون» 
«A‏ ) الصفحات ۲۰۲ + ۳۹۰ لوحة + ۱۷ خريطة. مطبوعة احتفاءً باليوبيل 
الذهبي لسمو الآغاخان. 


۸. معجم تاريخي للإسماعيليين. معاجم تاريخية للأديان والفلسفات والحركات 
(لانهام» تورنتو وأوكسفورد؛ مطبعة سكي ركراو» ۲۰۱۱). 


1-کتب محررة 

٩‏ تاريخ الإسماعيليين وفكرهم في العصر الوسيط (كمبريدج ونيويورك» مطبعة جامعة 
کمبریدج» QAM‏ الصفحات xviii‏ + ۳۳۱؛ أعيد طبعه مع تصويبات في ۰۱۹۹5 
Yes‏ 

2 

راجعه كل من: 

س. بشير؛ م. بوافان؛ ي. م. شويري؛ ه. دايبر؛ د. دوسمیت؛ ب. فرانك؟ س. 
همداني؛ ج. هوفمان؛ ب. جاکسون؛ ف. كليم؛ إي. كوهابيرغ؛ ج. لین؛ أو. لیمّان؛ 
ل. لویسون؛ ب. لوري؛ ج. سكوت ميسّمي؛ م. مومن؛ ج. ب. مونفيرير سالا؛ م. 
موروني؛ ك. أوهرنبيرغ؛ ك. ج. بیر کنز؛ م. سوارتز, 

الترجمات: 

۹ العربية: سيف الدين القصير» تر.» الإسماعيليون في العصر الوسيط: تاريخهم 
وفکرهم (دمشق وبيروت» دار المدی» ۱۹۹۹). الصفحات ۰۳۲۸ 

۹(ب) الفارسیة: فریدون بدرائي؛ تر.» تاريخ و آندیشهای إسماعيلي در شدهاي میانه 
(طهران» فرزان» ۱۳۸۲ه/ ۲۰۰۳), الصفحات EY‏ 


٠٠‏ . التقالید الفكرية في الإسلام (لندن» آي. ب. توریس بالتعاون مع معهد الدراسات 


pss 


مؤلفات فرهاد دفتري وأعماله 


الاسماعيلية, ۲۰۰۰). الصفحات Yo Y + xvii‏ أعيد طبعه في ۰۲۰۰۱ خلاصة 
بالفرنسية ل م. ع. أمير — YY cAbstracta Iranica «5 jaa‏ (۲۰۰۰) ص ۰۱۰۰-۹۹ 

راجعه كل من: 

م. ع. أمير- معزي؛ ث. بيانكيه؛ أو. OMS‏ ي. شويري؛ ر. إلغر؛ ج. فان إس؛ 
ف. جريفل؛ م. س. حنائي کاشاني؛ ج. هوفمان؛ آي. کالن؛ ن. لاخاني؛ ي. ليف؛ 
ج. سكوت ميسّمي؟1آ. ج. نيومان؛ آي. أوزدمير؛ ل. ریدجیون؛ ه. تواتي؛ د. وینز؛ 
ن. يافاري. 

الترجمات: 

)(١ ١‏ العربية: ناصح أ. ميرزاء c.‏ المداهج والأعراف العقلانية في الإسلام (بيروت 
ولندن» دار الساقي بالتعاون مع معهد الدراسات الإسماعيلية؛ 4 ۲۰۰). الصفحات 
.Yoa‏ 

Traditions intellectuelles en ¢. > الفرئسية: زارين رجان- بدورعلي»‎ )ب(١‎ ١ 
الصفحات‎ (Y « «4 (باريس» المكتبة الأميركية المشرقية» € میسونوف؛‎ Islam 
Sn 

Tradisi- Tradisi c. ۰(ج) الإندونيسية (بهاسا): فؤاد جبلي ویوجنغ ولب» تر‎ 
YOY + xvi الصفحات‎ QU UI ub بیت‎ a تاه‎ So) Intelektual Islam 

٠(د)‏ الفارسية: فريدون بدرائي» تر.» شتهای عقلاني در إسلام (طهران» فرزان» 
۰ ) الصفحات ۰۲۷۶ 

tã goèd) Tradicoes intelectuais no Islao ¢. كيشافجي» ڌر‎ jò (ه) البرتغالية:‎ ١ 
سيصدر).‎ 

٠(و)‏ الطاجيكية (الخط السيريليكي): موسو دينورشويض» تر.» o‏ أكلوني 
در إسلوم (دوشنبیه» نودر» ۲۰۰۲). الصفحات YYV‏ 

Islam’da entelektuel gelenekler. Alternatif شفیکر» ترى‎ Aix AS JG. 
.۲۷۲ الصفحات‎ (Y « «o (استتبول» إنسان ياينلاري»‎ dusunce dizisi, 58 


۱ محرر مساعد (مع جوزيف و. ميري)» الثقافة والذاكرة في إسلام العصر الوسيط: 


Ww 


قلاع العقل 


مقالات تكريماً لويلفيرد مادلونغ O13)‏ آي. ب. توريس بالتعاون مع معهد الدراسات 
الإسماعيلية» ۲۰۰۳). الصفحات LET 4+ xvi‏ 

راجعه كل من: 

م. عبد الجبار بك؛ م. بریت؛ م. جیلیت؛ ن. غرين؛ ب. هاین؛ ر. كروك؛ إي. 
س. أهلندر؛ آ. صديغي؛ ج. آي. سمیث؛ د. ستایغرولد؛ د. طوماس. 


VY‏ رئيس تحرير مساعد (مع ويلفيرد مادلونغ)» الموسوعة الإسلامية (ليدن» (ي. 
T‏ بریل بالتعاون مع معهد الدراسات الاسماعیلیق ۲۰۰۸-). 


۳ محرر مشارك (مع الیزابیث فيرنيا وعظيم نانجي)» الحياة في القاهرة التاريخية: 
الماضي والحاضر في مدينة إسلامية (لندن» طبعة أزيموث بالتعاون مع معهد الدراسات 
الإسماعيلية؛ توزيع مطبعة جامعة واشنطن؛ ۲۰۱۰). الصفحات ۲۰۰ + DVD‏ 


.١ ٤‏ تاريخ ال سماعیلیین الحدیث: الااستمرارية والتغيير في جماعة مسلمة. سلسلة التراث 
الاسماعيلي؛ ۱۳ (لندن: آي. ب. توریس بالتعاون مع معهد الدراسات الإسماعيلية» 
١‏ الصفحات نود + 4۰۰. 


1. مقالات وفصول کتب ومفرقات 

۰ ”بيبليوغرافيا منشورات المرحوم ف. ایفانوف؟ £o dslamic Culture‏ 
(۱۹۷۱)» ص i voe‏ أعيد نشر تلخیص لها في مجلة dim‏ ۰۳ رقم ٤‏ (۱۹۷۸)» 
ص۳۵ .٤‏ 

5. ”و. ایفانوف: ملاحظة حول سيرة «Middle Eastern Studies (“alm‏ ^ 
AVY)‏ ص ۱ 1-۲ ۲. 

۷. ”العجز في ميزان المدفوعات ومشکلة التضخم في إيران» ۰۳۱۹۲-۱۹۵۵۰ 
CVAVY) © «Iranian Studies‏ ص ۰۲-۲ 

CENTO seminar on Budget, à wor ul ”التخطيط التتموي والميزانيات في‎ . ١ 
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مؤلفات فرهاد دفتري وأعماله 


SAY YTYY V2 QU AVY (أتقرق منظمة المعاهدة المركزية,‎ Administration 

9 ”النظرية الكمية لنقد ونظرية كينيس حول النقد والأسعار: تحليل مقارن“ 
(OO AYY) 1۱ cCentral Bank of Iran Bulletin‏ ص ۰-۵۱۹ 0. 

۰ ”التخطيط التنموي في إيران: مسح تاريخ «(Y 4 VY) 6 dranian Studies «C,‏ 
ص ۰۲۲۸-۱۷ 

۱ ”شركتهاى چند مليتي در صنایع إيران“ [الاستلمارات المتعددة الجنسیات 
في الصناعات الإيرانية]» في کتاب آقا: مسائل إيران و خاور ميّانه (طهران: انتشارات 
OF‏ ۱۳۰ه/ ۱۹۸۱ مج Tomo uo‏ خلاصة بالفرنسية بیرنارد هورکاد» 
YAY) o cAbstracta Iranica‏ ۱ ص۷۰۳ 

۲ بیبلیوغرافیا ف. إيفانوف: إضافات وتصويبات“› «Islamic Culture‏ كه 
AY)‏ ۰۲۰-۲۳۹ 

۳ "تحقیقات إسماعيلي و |سماعیلیان نخستین؟ [الدراسات الاسماعيلية 
والاسماعیلیون الاوائل]» في کتاب آقاه: مجموعا-ی مقالات در برای إيران و خاور ميانه 
(طهران» |نتشارات cold‏ ۱۹۸۳/۵۱۳۲ ص۰۵ ۱۳۹-۱ 

E‏ ۲ "فلادیمیر (یفانوف أستادي در إسماعيليه شناسي" [فلادیمیر |یفانوف أستاذ 
الدراسات الاسماعیلیة ]) آیانده» CV AAT) ٩‏ ص £T Ao‏ 

۰ "البروفيسور اصف ع. ع. فيضي (۱۹۸۱-۱۸۹۹)“› cArabica‏ ۳۱ 
OAE)‏ ص ۰۳۳۰-۳۲۷ 

-4 ص9‎ (VAAL) ۳۷ dndo- Iranica ۰“ بیبلیوغرافیا آصف ع. ع. فيضي‎ Y 
Ar 

۷ ”غزالي و (سماعیلیه" [الغزالي والإسماعيليون]» معارف» 1 (۱۹۸۰)؛ عدد 
خاص عن الغز الي » ص ۹۸-۱۷۹ ۱ ملخص بالإنكليزية» ص 4۵ أعيدت طباعتها في 
محمد كريمي زنجاني أصل» مح.» درآ مدی بر كشاكش غزالي و إسماعيليان (طهران» 
کفیر» Y SVAN Ng Y Y JY TAY‏ 

. ”ماریوس كنارد (۱۹۸۲-۱۸۸۸): ملاحظات بيبليوغرافية حول حیاته“» 
(AAT) ۳۳ carabica‏ ص ۲۱۲-۲۵۱ 


قلاع العقل 


9 ”قاطي در برای آغاز نهضت إسماعيليه“ [ملاحظات حول أصول الحركة 
الاسماعيلية ]؛ إيران cuti‏ ۷ (۱۹۸۹)» ص . 45-47 ٤؛‏ ملخص بالانكليزيق 
ص۸ ۰۲۹-۷۲ 

۰ ”اوّلين رهبران إسماعيليه“ [قادة الاسماعبلية الأوائل]» في يحبى مهدوي 
وایراج آفشار مح.» هفتاد مقاله. آرمغان فرهنكي به دکتور غلام حسين صديقي (طهران» 
أساطیر» ۰/۵۱۳۹ ۱۹۹)؛ مج O‏ ص۱۳ ۰۱۲-۱ 

۱ ”أوائل الاسماعیلیین؟ carabiza‏ ۳۸ (۱۹۹۱)» ص٤‏ 0-۲۱ ۲؛ أعيد 
طبعها في إيتان کوهلبیر غ« محى Islamic World Shi'ism. The Formation of the‏ 
A) ۳۳ classical‏ شوت أشغيت» Y‏ ۲۰)» ص im YYo‏ أعيد طبعها في بول 
لوفت وكولن تیرنر» مح.» Shi'ism’. Critical Concepts in Islamic Studies. Volume‏ 
Origins and Evolution‏ :1 (لندن ونیویورك روتليدج» ۲۰۰۸)» ص ۱١۷-۱۳۲‏ . 
العرجمة الروسية في رقم (د)» صا -55. 

۲ ”الكتابة التاريخية الفارسية حول الإسماعيليين النزاريين Trane" [UNI‏ 
Journal of the British Institute of Persian Studies‏ ۳۰ (۱۹۹۲ ص ۱۹۷-۹۱ 
أعيد طبعها في رقم co‏ ص ۰۱۲۳-۱۰۷ الترجمة العربية في رقم Do‏ ص15١-‏ 
5 الترحمة الفرنسية في رقم 5(ب): ص ۰۹۳-۸۳ الترجمة الفارسية في رقم 
۰(ج)» ص 41-١70‏ 1. الترجمة الروسية في رقم (د)» ص7١‏ ۰۱۱-۱ 

۳ ”انقسام رئيسي في الحركة الإسماعيلية المبكر 5“ < VY (Studia Islamica‏ 
)441 1( ص۱۳۹-۱۲۳) أعيد طبعها في رقم co‏ ص 41١-80‏ الترجمة العربية 
في رقم Do‏ ص ۰۷۹-۱ الترجمة الفرنسية في رقم (ب)؛ ص .٥ ۲-۶١١‏ الترجمة 
الفارسية في رقم (٥‏ ج)» ص17ه-؟7/. الترجمة الروسية في رقم (Q0‏ ص ۰ ۰۸۲۳۷ 

ع . ”كفتكو با فرهاد ig cho‏ نص مقابلة حول الدراسات الاسماعيليق أجراها 
علي دهشي و رضا رضازاده لانغرودي» دشر في 626 ANAE) 9۰-4٩‏ 
ص ۰۲۱-۱۹۱ ويتضمن "بیبلیوغرافیا مطبوعات ف. ccs ho‏ ص5 ٩۲۱-۲۰‏ 
أعيد نشره في علي دهبشي» مح.» كفتكوها (طهران» صداي معاصرء ۱۳۷۹«/ 
SAT Ve ۰‏ 


مؤلفات فرهاد دفتري وأعماله 


0 "التنو ع في الاإسلام: جماعات التفسیر t“‏ في عظيم نانجي i‏ مح The Muslimi‏ 
Almanac. A Reference Work on the History, Faith, Cultures and Peoples of Islam‏ 
(دیترویت» م. آي» غيل ريسيرش انكث.» 890( ص ٩۱۷۳-۱۱‏ أعيد طبعه في 
رقم co‏ ص YIN‏ الترجمة العربية في رقم do‏ ص ۵ ۲-۱ 2 . الترجمة الفرنسية 
في رقم (٥‏ ب)» ص ۳۸-۲۱. التر dase‏ الفارسية في رقم )ج ص ه-١".‏ التر جمة 
الروسية في رقم (2o‏ ص 1-۲۳ 1. 

۰ ”حسن صبّاح وأصول الح ر كة الإسماعيلية للزاریةگ في رقم 4 ص 2-۱۸۱ 
4 أعيد طبعه في رقم co‏ ص .١ 48-١54‏ الترجمة العربية في رقم Do‏ 
ص47 ۱۷۲-١‏ . الترجمة العربية في رقم 08 ص۸۰ ۹-۱ Y‏ الترجمة الفرنسية 
في رقم (ب)» Y YT Ree‏ الترحمة الفارسية في رقم ٩(ب)‏ ص ۰۲۵۳-۲۲۵ 
الترجحمة الفارسية في رقم ۰(ج)» Eo o‏ ۱۷۳-۱. الترجمة الروسية في رقم ۵(د)؛ 
ص۰۱۳۲-۱۱ 

۷ ”السيّدة ci‏ ملكة الیمن الصليحية الإسماعيلية“؛ في غافن ر. ج. هامبلي» 
مج .« Women in the Medieval Islamic World. Power, Patronage and Piety. The‏ 
coNew Middle Ages‏ 3 (نیویورك مطبعة سان مارتن» 44( ص ٩۱۳۰-۱۱۷‏ 
أعيد طبعها مع تصويبات في ۹ ؛ أعيد طبعها في رقم co‏ ص ١١٠١-۸۹‏ . التر جمة 
العربية في رقم (Do‏ ص ۰۱۲۵-۱۱۱ الترجمة الفرنسية في رقم (ب)» ص ١/ا-‏ 
۰ الترحمة الفارسية في رقم ۵ (ج)» ص۰۵ ۰۱۲۱۱ 

۸ "حرکات طائفية ووطنية في إيران وخراسان وما وراء النهر بان الازمنة 
الأموية والعباسية الاولی t“‏ في History of Civilizations of Central Asia‏ . مجلد LIV‏ 
The Age of Achievement, A.D. 750 to the End of the Fifteenth Century, Part One:‏ 
eg «The Historical, Social, and Economic Setting‏ محمد س. أسيموف وكليفورد 
إدمو ند 92 UNESCO Multiple History Series. ) gw‏ (باريس» منشورات الیونیسکو» 
۸ ص ۰0۹-۱ 6-6۲ 

4 "العلاقات الاسماعيلية - الصوفية في أوائل عصر ما بعد آلموت وفارس 
الصفویة"» في لیونارد لویسون ودیفید مورغانه مح. „Heritage of Sufism‏ مجلد ۳: 


av 


قلاع العقل 


Late Classical Persianate Sufism (1501 - 1750)‏ (أوكسفوردء Uy gig‏ 453( 
ص٩۰‏ ۸۹-۲۷ ۲؛ أعيد طبعها في رقم co‏ ص aoe NY YVAN‏ الفارسيةء "روابط 
صوفيان و إسماعيليان در إيران يس از سقوط ألموت و آغاز سلطنت صفوي“» في 
ل. لويسون ود. مورغان؛ مح.» ميراث تصوف» ترحمة مجد الدين كيواني (طهران» 
نشر م (S‏ ۱۳۸6ه/ ga Y o‏ ص ٠١٠-١۸٦‏ . الترجمة العربية في رقم 
۰( ص۹١ Y Y- Y‏ الترجمة الفرنسية في رقم 0(ب)؛ ص ۱۵۱۱۳۷ . الترجمة 
الفارسية في رقم 0(ج)» ص0 ۲۳۷-۲١‏ . الترجمة الروسية في رقم 0(د)؛ ص ۸ 7-۱ 

NAA 

۰ ”الدعوة الاسماعيلية خارج الدولة الفاطمية"؛ في ماريان AS y‏ مح.» 
-L'Egypte Fatimide, son art et son histoire‏ وقائع ندوة انعقدت في باريس في ۲۸ 
و۲۹ و۳۰ أيار/ مايو ۱۹۹۸ (باريسء مطبعة جامعة باریس - السوربون؛ 423( 
ص٩۹ 4-١‏ ؛ أعيد طبعها في رقم AAT TY to‏ الترجمة العربية في رقم Do‏ 
ص ۰۱۰۹-۸۱ الترجمة الفرنسية في رقم 0(ب)؛ ص V ٠-٠۳‏ الترجمة الفارسية في 
رقم ه(ج)؛ ص ۰۱۰۳-۷۳ الترجمة الروسية في رقم (2o‏ ص ۰۱۰۰-۸۳ 

۱ ”الحياة الفكرية عند الإسماعيليين: نظرة عامة“» في رقم ۰ ۰۱ ص ٩۱۱۱۸۷‏ 
أعيد طبعها في رقم co‏ ص۰۷ ۲۳۰-۲. خلاصة بالفرنسية ل م. ع. أمير- معزي» 
في «Abstracta Iranica‏ ۳ ) ص .١٠١١-9‏ الترجمة العربية في رقم «o‏ 
ص voto Yo‏ الترجمة العربية في رقم (e‏ 4۱ ۰۱۷-۱ الترجمة الفرنسية 
في رقم ٥(ب)»‏ ص۵۰ ۰-۱ ۱۷. الترجمة الفرنسية في رقم ١٠١(ب)»‏ ص ۰۹۸۳۷۹ 
الترجمة الإندونيسية في رقم ۱۰(ج)» ص ۲۷ YT‏ الترجمة الفارسية في رقم 
"ON‏ ص ۱۲۲-۹۹ . الترجمة الفارسية في رقم 6(9)0 ص١4‏ 171-1. الترجمة 
الطاجيكية في رقم ۱۰(ه)» ص۲۸ ۱۵۷-۱. الترجمة التركية في رقم ١٠(و)»‏ 
ص۰۵ ۱۲۹-۱. dese ll‏ الروسية في رقم (د)» ص ۰۲۱۸-۲۰۱ 

Studies in Honour of ”إسماعيليو الأراضي الإيرانية في العصر الو سيط«‎ . ۲ 
Clifford Edmund Bosworth. Volume I1: The Sultan’s Turref. Studies in Persian 
Qr تح.» كارول هیلینبراند (لیدن» إي. ج. بريل»‎ cand Turkish Culture 


VA 


مؤلفات فرهاد دقتري وأعماله 


Payandeh Memorial Volume. Forty" six Papers in أعيد طبعها في‎ ٩۸۱-۳ ص‎ 
ر ضازادة لانفرودي‎ Le تح.»‎ «Memory of the Late Mahmud Payandeh Langarudi 
خلاصة بالفرنسية» د. دوراند-‎ .٦ ٠.-۲ ٥٣ص‎ ۱ منشورات سالي»‎ Ol gb) 
ص45. ترجمة روسية جزئية في رقم‎ Y) YY cAbstracta Iranica «$2 55 
۱۵۹-۱۳۳ ص‎ (o 

۳ ”نصير الدین الطوسي والاسماعیلیون في فترة ألموت“ في نصر الله 
بورجوادي وزيفا فيسل» Nasir al Din Tusi. philosophe et savant du XIII «ge»‏ 
csidcle. Bibliotheque Iranienne‏ £ © (طهران مطابع جامعة إيران ومعهد الأبحاث 
الفرنسي في إيران» ۰۰۰ ۲)» ص5 T0‏ أعيد طبعها في رقم ۵ ص ۰۱۸۲-۱۷۱ 
الترجمة العربية في رقم DO‏ ص ۰۲۰۷-۱۹۷ الترجمة الفرنسية في رقم (uo‏ 
ص ١۳١-١۲۹‏ . الترجمة الفارسية في رقم ١(ج)»‏ ص ۲۱-۲۰۱ الترجمة الروسية 
في رقم 5(د)» ص۰۱۸۵-۱۷۸ 

44. "مطالعات إسماعيلي: بيشينة تاريخي وروندهای جديد“ [دراسات 
إسماعيلية: أسبقيات تاريخية وتوجهات حديثة] إيران نامه ۱۸ (۲۰۰۰)» ص ۵۷ ۲- 
۱ ملخص إنكليزي» ص ۰۱۳-۱۲ 

۰ "الاسماعیلیون والصلیبیون: تاريخ وأسطورة"» في زسولت هيونيادي 
وجوزيف لاس ز لوفس ز كي » مح The Crusades and the Military Orders. Expanding‏ 
the Frontiers of Medieval Latin Christianity‏ (بودابست» دائرة دراسات العصر 
الوسيط» جامعة أوروبا المركزية» ۲۰۰۱ ص۱-۲۱:؛ أعيد طبعها في رقم co‏ 
ص4۹ 7 VV‏ الترجمة العربية في رقم 1(۵)» uo‏ ۱۹5-۱۷۳ . الترجمة الفرنسية 
في رقم (oo‏ ص ۰۱۲۷-۱۱۳ الترجمة الفارسية في رقم eo‏ ص ۰-۱۷۵ ۰۲۰ 
الترجمة الروسية في رقم (o‏ ص ۰۱۷۷۱۲۸۱ 

Bulletin of the Royal Institute for “ ”الإسماعيليون: بحماعة دينية في الإسلام‎ Ln 
Bulletin of خلاصة في‎ . ١ ه--١ ص‎ (Y * * V (ربیع - صيف‎ Y Inter Faith Studies 
۲۰۱۰-۱۹۹ ص‎ (333) Y che Royal Institute for Inter— Faith Studies 

۷ پیشگفتار" [مقدمة]» في دائرة الطوائف الإسلامية» مركز الدراسات 


1۹ 


قلاع العقل 


الدينية؛ إسماعيليه: مجموعة مقالات (قم» مركز الدراسات «Y ۰۰۲/۸۱۳۹۱ doe‏ 
Me‏ 

۸ ”الدراسات الإسماعيلية: الأسبقيات والتطورات الحدیثة") ISIM‏ [المعهد 
الدولي لدراسة الإسلام في العالم الحديث]ء ٩ eNewsletter‏ (كانون الثاني/ يناير» 
Qr Y‏ ص۰۳۷ 

Surviving the Mongols: Nizari Quhistani «Jn "تصدیر؟ لكتاب ناديا إيبو‎ ٩ 
۸ سلسلة التراث الإسماعيلي؛‎ and the Continuity of Ismaili Tradition in Persia 
الصفحات‎ (Y ١ Y (لندن» آي. بز توریس بالتعاون مع معهد الدراسات الإسماعيلية»‎ 
زنند. التر جمة العربيق "المقدمة" في ن. إيبو جمال» الناجون من الغزو المغولي»‎ - xiv 
تر.» سیف الدین القصير (بیروت ولندن دار الساقي بالتعاون مع معهد الدراسات‎ 
! الترجمة الفارسية» "پیشگفتار"» في ن.‎ . ۱۷-١ ٥ص‎ ؛)؟٠٠‎ ٤ الاسماعيليق‎ 
جحمال» بقای بعد أز مفول: نزاري قوهستاني و تداوم سنت إسماعيلي در إيران» تر.» فریدون‎ 
۰۲۳-۱ بدرائي (طهران؛ فرزان» ۵۱۳۸۲ 42۲۰۰۳ ص‎ 

۰ "تصدیر؟ لکتاب إدريس عماد الدين» عیون الأخبار» مج ۷) تح.» أيمن فواد 
سید مع ترجمة مُلخْصة؛ بول إي. ووكر وموريس آ. بوميرانتز» الفاطميون وخلفارئهم 
في اليمن: تاريخ جماعة مسلمة. سلسلة النصوص الإسماعيلية والترجمات؛ ؛ (لندن» 
آي. ب. توريس بالتعاون مع معهد الدراسات الاسماعيلي ۰۲ Y‏ ص ۰ ۰۱۱۱ 

١‏ . ”عقائد و مُطالعات إسماعيلي“ [عقائد ودراسات إسماعيلية]» هفت آسمان؛ 
٤‏ (شتاء ۰۳ ۲۰)» ص ۰41-۱۱ 

۲ "بیبلیوغرافیا آعمال ويلفيرد sb‏ في رقم ۰۱۱ ص ٠0-8‏ 4. 

The Ismaili, USA ”الدراسات الإسماعيلية: الخلفية والتطورات الحديثة“»‎ ۳ 
The Ismaili, United Kingdom في‎ Lady ٩۱۷-۱ 4 ص‎ (Ys ۰ ٤ آذار/ مارس‎ ۲۱( 
(كانون أول/‎ The Ismaili, Pakistan وفي‎ » ٤-٥ ۰ (تموز/ يوليو» ۲۰۰۶ ص‎ 
رقم ۱ (آذار/ مارس»‎ ۸ ‘The Ismaili, India وفي‎ 04 ٩-۳۹ ص‎ (Y « « ٤ دیسمبر‎ 
The (مع ترجمة كوجراتية). تر.» برتغالية: نوريه علي» في‎ eY- £A o ؛‎ 
ص۲۷-۲۳.‎ QU E col y | 5593) Ismaili, Portugal 


مولفات فرهاد دفتري وأعماله 


6 ”شاه طاهر وأشكال تخفي الإسماعيلية النزارية"» في تود toga cO n d‏ 
العقل والإلهام في الإسلام: الدين والفلسفة والتصوف في الفكر المسلم. مقالات تكريماً 
لهيرمان لاندولت (لندن؛ آي. ب. توريس بالتعاون مع معهد الدراسات الإسماعيليةء 
۰۵ صه 5-14 . 5 . خلاصة بالفرنسية ل ف. سبيزيال في «Abstracta Iranica‏ 
۸ ۲۰۰)» ص۵۸ ۱؛ تر. فارسيةء ”شاه طاهر و ينهانكاريهاى إسماعيلي نزاري“» 
تر. ناصر رحمديل في ت. لوسون» مح.؛ عقل و إلهام در إسلام. جشن- نامه هيرمان 
لاندولت (طهران» إنتشارات حکمت: Cg (e ۲۰۰۸ ه١ TAY‏ ص ۰۳۸-۳۲۹ 

Loo‏ ”علي في العلوم الدينية الإسماعيلية الكلاسيكية"؛ في أحمت ياسر آوجلك» 
„From History to Theology. Ali in Islamic Beliefs ep‏ منشورات الجمعية التاريخية 
التر کیق XXX‏ الرقم التسلسلي- 14 (أنقرة» الجمعية التاريخية الت CY 6 «o AS‏ 
ص۸۲-۵۹. تر. ASF‏ في T‏ ي. Tarihten Teolojiye. Islam g POP‏ 
Inanclarinda Hz. Ali. Turk Tarih Kurumu Yayninlari, XXX. Dizi-sayi 4 (Ankara:‏ 
Turk Tarih Kurumu, 2005), pp. 55-78.‏ 

Lot‏ "الاسماعیلیون والدراسات الاسماعيلية" في رقم o‏ (ص/؟-١4).‏ تر. 
عربية في رقم Oo‏ ص۵۸-۳. تر. فرنسية في رقم (ب)» ص‌۲۰-۱۲. تر. 
فارسية في رقم eo‏ ص۰۳۳ ۵. 

۷ "تنظیم الحشاشين: ج. فون هامر ونشويه المستشرقين للإسماعيليين 
uranian Studies ca y‏ ۳۹ ۰۰1( ص ۰۸۱-۷۱ 

۸ ”ماهو الإسلام الشيعي؟“ (مع عظيم نانجي)» في فینسنت ج. کورنیل مح.. 
Voices of Islam, Volume 1: Voices of Tradition. Praeger Perspectives (Westport,‏ 
CT: Praeger, 2007), pp. 217-244.‏ 

٩‏ ”الإسماعيليون ودورهم في تاريخ سورية والشرق الأدنى في العصر الوسیط* 
(مع عظيم نانجي)» في ستيفانو بيانكاء مح.» سورية: قلاع العصر الوسيط بين الشرق 
والغرب (تورين» يومبرتو أليماندي من أمانة الآغاخان لللقافة ۰۰۷ (Y‏ ص ۰-۳۷ ۵. 

٠‏ . ”الدعوة الإسماعيلية في ظل الفاطميين”؛ في أورباين فيرمولين وكريستوف 
داهولستر» مح.» مصر وسورية في الحقب الفاطمية والأيوبية والمملوكية. في وقائع 


۷۱ 


قلاع العقل 


المؤتمرات الدولية الحادي عشر والثاني عشر والثالث عشر المنعقدة في جامعة 
الکائوليك لوفن؛ في أيار/ ple‏ ۲۰۰۲ و۲۰۰۳ وؤ ۰۲۰۰ Orientalia Lovaniensia‏ 
VIA cAnalecta‏ (لوفن وباریس؛ بیترز: QUON‏ ص ۰۸۹-۷۳ 

۱ "تصدیر " (بالعربية والإنكليزية) لکتاب إدريس عماد الدين؛ عيون الأخبار» 
المجلدات ۰۷-۱ تح.» أحمد GALE‏ ومحمود فاخوري» سلسلة التصوص 
الاسماعيلية والترجمات» Vag‏ (لندن ودمشقء معهد الدراسات الاسماعيلية بالتعاون 
مع المعهد الفرنسي الشرقي: ۰6۲۰۱۱۱-۲۰۰۷ 

۲ . ”الزمن الدوري والتاریخ المقدس في فکر الاسماعیلیین من العصر الوسیط*» 
في کریستوف داهولستر و جو فان ستینبیرجن» مح.؛ الاستمرارية والتغییر في عالم 
الإسلام: دراسات تكريماً للبروفیسور آورباین <Orientalia Lovaniensia Analecta «y ya ð‏ 
۱ (لوفن وباريسء بيترز ودائرة الدراسات المشرقية» ۰)۲۰۰۸ ص ۰۱۵۸-۱۱ 

۳ ”التاريخ الإسماعيلي والتقاليد الأدبية“» في هيرمان لاندولت وسميرة شيخ 
وقطب قاسم» مح.» مختارات من الأدب الإسماعيلي: روئية شيعية للإسلام (لندن آي. ب. 
توریس بالتعاون مع معهد الدراسات الإسماعیلية» 6۲۰۰۸ ص ۰۲۹-۱ 

6 "سنان والاسماعیلیون التزاریون السوريون“ في دائیبلا بردي ولیوناردو 
کابزوني ووسيم دهمش ولوسيا روستاغنو» مح.» Scritti in onore di Biancamaria‏ 
clay 5) Scarcia Amoretti‏ سابینزا- جامعة روماء داثرة الدراسات الشرقية؛ إليزيوني 
۵ )مج ص ۵۰۰-6۸۹ 

“Rannie ismaility" ۰۱۸-۰‏ [الاسماعیلیون الأوائل]؛ “Ismaility Azii vX-vtoroj‏ 
polovine XIV"‏ [الإسماعيليون في البلدان الآسيوية من القرن العاشر وحتى النصف 
الثاني من القرن الرابع عشر ]؛ “Gosudarstvo Alamut”‏ [دولة ألموت]؛ Ismailitskie”‏ 
“gosudarstava i obschiny Sirii i Jemena XII- XIIIvv‏ [الدول والجماعات الإسماعيلية 
في سورية واليمن في القرنين الثاني عشر والثالث عشر]» في يوري م. كوبيشانوف» 
مح.» Ocherki istorii islamskoj civilizatsii‏ (موسکو»› Que)‏ ۱۲۰۰۸ مج۰۱ 
EYELA ۶6۹-6 EN o‏ ۰۸۲-۷۷۱۷۷۱۱۳ 

“Ismiality v Irane postalamutskij period" ۰۷۰-۹‏ [الإسماعيليون في إيرات 


vY 


مولفات فرهاد دفتري وأعماله 


في فترة ما بعد ألموت]ء “Ismaility v Indii: Khodzha i Satpant"‏ [الإسماعيليون في 
الهند: خوجا وساتبانث]» في يوري م. كوبيسشانوف» Ocherki istorii islamskoj gea‏ 
civilizatsii‏ (موسكو› Y A Que‏ مج ۰۲ ص4۹ ۲۰۳-۱ ۰۳۰۷-۳۱ 

١‏ ”تصدير“ لكتاب نادر البزري» مح.» رسائل إخوان الصفاء: إخوان الصفاء 
ورسائلهم. مقدمة (أوكسفورد ولندن؛ مطبعة جامعة أوكسفورد بالتعاون مع معهد 
الدراسات الإسماعيلية) QA‏ ص ۵ ۰۱۹-۱ 

۲ ”القاضي النعمان» الفقه الإسماعيلي والشيعية الامامية"؛ في محمد علي 
أمير- معزي ومير م. بار- أشر وسيمون هوبکنز» مح.» الشيعية الإمامية في القرن 
الرابع. دراسات تكريماً لإيتان كوهلبيرغ [بالفرنسية]ء Bibliotheque de l'Ecole des‏ 
VY Y (Hautes Etudes, Sciences religieuses‏ (تورنھوت» بلجيكاء QY VD gett‏ 
ص4 ۰۱۸-۱ 

۳ ”الهوية الدينية والاستتار والاستيعاب: التجربة الإسماعيلية“ في ياسر 
سلیمان؛ Living Islamic History. Studies in Honour of Professor Carole t.ga‏ 
Hillenbrand‏ (أدنبره» مطبعة جامعة co pial‏ ۲۰۱۰ ص ۰۱۱-4۷ 

The New Cambridge History of Islam. Volume 4: في‎ Ce cole 3" ۶ 
۽ روبرت‎ e «Islamic Cultures and Societies to the End of the Eighteenth Century 
SYYN ۰۱۱-۱۰ ٥ص‎ 06۲۰۱۰ إيروين (کمبرید ج» مطبعة جامعة کمپریدج»‎ 
YVA 

AUI" Vo‏ المستورون والمهديون في التاريخ الإسماعيلي“» في بروس د. 
كريج» مح.» دراسات إسماعيلية وفاطمية تكريماً لبول إي. ووكر. دراسات شيكاغو في 
الشرق الاوسط (شيكاغوء مر کر توثيق الشرق الاوسطء ۰۲۰۱۰ ص YVAN‏ 

۷. مقالات لموسوعات ومساهمات لأعمال مرجعية أخرى 

99-1. "انجدانگ "آنجومان إسماعيلي“» "برنامه- GS py‏ ”قرامطة“ 
”داعي“ ”دور“ MIS‏ ”إسماعيل بن جعفر الصادق* "فاطمیون العلاقات 


مع فارس“ء "فدائيگ ”فدائي c, GLA i‏ ”القدرية: Lii‏ في الإسماعيلية الشيعية“ 


۷۳ 


قلاع العقل 


(مع فقير م. هونزاي)» ”جيردكوه“ "الحاکم بأمر الله“ ”حميد الدين الكرماني“» 
of”‏ الثاني“ Coe oe‏ "الاسماعیلية: ز. الدراسات الإسماعيلية“» 
”الإسماعيلية: ii‏ الكتابات التأريخية الاسماعیلية ”الإسماعيلية: نزز. التاريخ 
الإسماعيلي“» ”إيفانوف» فلاديمير الكسيفيتش“» "جلال الدين حسن الثالث“ 
”كهك“ ”خيرٌخواه هراتي“» في موسوعة LEIF‏ 

۰ ”نور الدين محمد الثاني“ ”راشد الدين سنان“» ”ركن الدين 
خورشاه ”سلمية“ (مع‌پوهانیس ه. کریمرز)؛ "الصيرفي؛ محمد بن بد P‏ "شمس 
الدين محمد“ "شهاب الدین الحسيني"» ”الطيبية“» "ام الکتاب: ۲. عند الشیعقک 
في موسوعة 8[2. 

۱۱۲-۹ "خیرخواه هراتي» محمد رضا بن سلطان حسین“» ”محمد الثالٹ 
محمد بن إسماعيل الميمون“» "سترگ في موسوعة CEIR‏ 


000 


بن حسن» علاء الدین“» 
الملحق. 

۱۱۷-۳ ”أهل الکساء ”ألموت“ ”العلويون“ ”أمينجي بن جلال“» 
”الحشاشون“» في موسوعة LEIB‏ 

۸ ”إسماعيلية“» في دائرة المعارف بُزرك إسلامي (دائرة المعارف الإسلامية 
الكبرى)» تح.» كاظم موسوي بوجنوردي (طهران» مركز دائرة المعارف الإسلامية 
الکبری» (HV AS‏ مج۸» ص ۰۷۰۲-۹۱۸۱ الترجمة العربيق ”الإسماعيلية“» في 
دائرة المعارف الإسلامية الکبری» تح.» ك. موسوي بوجنوردي (طهران» مركز دائرة 
المعارف الاسلامية الکبری» ۲۰۰۹/۱4۳۰ مج۷» ص ۰۷۲-۷۰۱ 

۹ ۱۲. "باب باب الأبواب“» "بدخشاني؛ سيد شهراب Sy‏ ”بزورك- 
deal‏ کیا“ "بهرهگ ”بیر: ترد إسماعيليه“» ”حسن الصبّاح“) في دائرة المعارف 
الإسلامية الكبرى. 

۰ ”عبد الله بن ميمون القداح“» في qi cEncydopaedia Islamica‏ و. مادلونغ 
و ف. دفتري (ليدن» إي. ج. بريل بالتعاون مع معهد الدراسات الاسماعيلية) QE ٠۸‏ 
AVG Op.‏ 19-1 

UP ,.١55--‏ خان“» ”إسماعيلية“ ”إدريس بن الحسن“ ”إيفانوف» 
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فلادیمیرگ ”باطنية“ (مع مارشال ج. س. هدجسون)» ”بدخشاني» سيد سهراب 
ولي“» "برهانبوري» قطب الدینگ ”بزورك- CUS aud‏ "بهروشي» حسن بن 
نوح“» ”بهره“» اييرجندي» رئيس حسن“» "بندیات جوانمردي" "هیر شمس؟» 
”بير صدر الدين“» ”تاريخ/ تاريخ نيغاري: 0. تاريخ نيغاري إسماعيليان”؛ ”جلال 
الدين حسن“ ”حجة CE)‏ ”حسن - الصباح“» ”حشیشیه“» “ee‏ “ركن 
الدين خورشاه“ ”سنان بن سلمان» راشد الدين“» ”شاه خليل الله“ ”شاه طاهرگ 
”علاء الدين محمد“ ”قداح» عبد الله بن میمونگ "قوهستاني؛ أبو إسحق“» ”نور 
الدين محمد الثاني“» "مستعلویة"» CFR"‏ ”نزارية“» في دانشنامه جهان إسلام 
cg «(Encyclopaedia of the World of Islam)‏ س. مصطفى مير سليم وغلام- علي 
حداد عادل (طهران» مؤسسة الموسوعة الاسلامی 5514 اه ANAA o‏ 

۷ ”باطنية وقرآن“ في دانشنامه قرآن (موسوعة القرآن الكريم)» تح. بهاء الدين 
galiai‏ (طهران» إنتشارات دوستان؛ ناهيد» ۱۹۹۹ مج۱) ص ۰-۳4۹ ۳۵. 

۱3۱-۸ ”خليل ال کرماني“» ”کرماني» حميد الدین“» ”محمد بن (سماعیل 
المكتو ce‏ ”راشد الدين سنان الإسماعيلي“ في Turkiye Diyanet Vakfi Islam‏ 
Ansiklopedisi‏ (الموسوعة التركية للإسلام) (استنبول» الموسوعة الت کیت ۱۹۸۸-). 

۲ ”فرق إسماعيلية - جنوب آسیا* (مع عظيم نانجي ( Encyclopaedia of‏ 
«Modern Asia. Volume 3: Laido to Malay- Indonesian Language‏ تج.› ديفيد 
ليفنسون وكارين كريستنسين (نيويورك» أبناء تشارلز سکرایینر- ُومسون» ۰6۲۰۰۲ 
ص۰۱۸۷-۱۸۵ 

The Internet Encyclopaedia of (ت. ۰6۱۰۲۰ في‎ ges نيد الدين‎ VY 


«Philosophy‏ تح.» جيمس فريزر» الموقع على الانترنت: 
http://www.iep.utm.edu/kirmani.html‏ 


coo gall” ۱۱۷-6‏ ”إسماعيليون“» ”سجستاني» أبو يعقوب إسحق بن 
أحمد إل“ ”سنان؛ راشد الدینگ في Oger 6.5 ehe Oxford Dicyionary of Islam‏ 
ل. إسبوزيتو (مطبعة جامعة اکسفورد QUU‏ 

۰۱۹-۸ "حشاشون؟ ”شيعة: إسماعيلية“ في Encyclopaedia of Islam and‏ 
the Muslim World‏ تح.» ريتشارد سي. مارتن (نيويورك» مراجع مكملان «USA‏ 


vo 
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AYASI YAA ص ۸۱-۸۵ مج‎ Og ۰ ۶ 

ESET "علاء الدين محمد بن حسن“» ”جلال الدين حسن‎ .۱۷۱-۰ 
T فيليس‎ » C «Holy People of the World. A Cross- Cultural Encyclopaedia في‎ 
۰4۲۱-۵۲۰ ۰۳ 4۹ ص‎ Caen ۲۰۰ £ «CACABC ¬ Clio d jb جستس (سانتا‎ 

۲ "الامبراطورية الفاطمية ۳۱۱۷۱-۹۰۹ في ماليز روثفن مع ع. نانجي» 
أطلس الإسلام التاريخي (كمبريد ج» م. آ؛ مطبعة جامعة هارفارد؛ ۰6 + (Y‏ ص۰ ١٠-١‏ . 

Encyclopaedia of "آغاخان (إسماعيلي)“» ”إسماعیلیون“» في‎ . ۱۷-۳ 
(Yo كارل سكوتش (نيويورك ولندن» روتلاج»‎ ec «the World's Minorities 
ANSTA A ۲ مج‎ »٥ ٦-٥ ٤ص‎ Aw 

Encyclopaedia of في‎ 3١1101-1١ VY "مصر: الفاطميون المتأخرون:‎ . ٠ 
۰۱ مج‎ CY e o تح. كيفن شيلينغتون (نيويورك, فيتزوري ديربورن»‎ African History 
£YoctYY o 

۲ ”إسماعيلية“» في دانشنامه زبانو أدب فارسي (موسوعة اللغة والأدب الفارسيين)» 
نح.» إسماعيل سعادات (طهران» الأكاديمية الإيرانية لآداب اللغة الفارسية» [S VY A E‏ 
۰ مجلا ۰4۲۳-۱۷ 

۰.۱۸۰۷ "حشاشون: إسماعيلية“» ”فاطميون“ "حسن CEA‏ 
”إسماعيليون“» في (Medieval Islamic Civilization. An Encyclopaedia‏ تح. حوزیف 
و. ميري (نیویررك QU qe yy‏ 

“eal ”بد خشاني» سيد سهراب“» "حسيني» شاه طاهر بن رضي‎ AASMA N 
”إدريس عماد الدين» سيد“ ”النعمان» القاضي“» ”قوهستاني» أبو إسحق“ ”صباح»‎ 
نح. 3 أوليفر‎ «The Biographical Encyclopaedia of Islamic Philosophy T حسن“»‎ 
«(Y © ۰ CTheommes Continuum ونیویورك‎ OLS) ليمان‎ 

Bol’shaia ”إسماعيليتي“ (مع ليلى ر. دودیخودویفا و م. إيو. روشين)» في‎ AY 
Izdatel'stvo Bol'shaiac کرافیتس (موسکو‎ 4l E تح.‎ «Rossiiskaia Entsiklopediia 
TOY ص6‎ C Yg «(` + A c Rossiiskaia Entsiklopediia 

۰۱۹۰-۸۸ *حشاشونگ ”الأسرة الفاطمية الحاکمة؟ (مع دونالد س. 


vi 


مؤلفات فرهاد دفتري وأعماله 


ریتشازدز)؛ "خطابیة في t-ze «The Oxford Encyclopaedia of the Islamic World‏ 
جون ل. إسبوزيتو (أوكسفوردء مطبعة جامعة آوکسفورد QU‏ 

Encyclopaedia of the Peoples of Africa and the Midlle ”إسماعيليون که في‎ ۱ 
-۳۲ (نيويورك؛ فاكتس أون فایل» ۰6۲۰۰۹ مج۰۱ ص4‎ REM 
۳۵ 

+. «Encyclopaedia of Muslim- American History خان“ في‎ UI" . ١ 
۰۲۲-۷ مج۰۱ ص۵‎ QUY إدوارد سي. كورتيسه 117(نيويورك؛ فاكتس أون فایل؛‎ 

۳ ”حشاشون“« في The Oxford Encyclopaedia of Medieval Warfare and‏ 
Military Technology‏ تح.» كليفورد ج. روجرز (أوكسفورد ونيويورك» مطبعة جامعة 
آوکسفورد QC‏ مج ا ص۰ ANSA‏ 

Conflict and Conquest in the ”إسماعیلیون“ ”قرامطة“ في‎ ۰۱۹۵-۶6 
تح.» آلکسندر میکابیریدزی (سانتا بابرا‎ «Islamic World. Historical Encyclopaedia 
Y 11 «CAc ABC- Clio/Greenwood 

44-344 غا خان“ ”الأسرة الفاطمية الحاكمة )4 CO NYIYTA‏ 
”النزاريون"» ”القرامطة“ في «Encyclopaedia of Islamic Political Thought‏ .< 
جيرهارد AS‏ وباتريشيا كرون (برنستون» مطبعة جامعة برنستون» QUO‏ 

۲۱۱-۰. "یو عبد الله الشيعيگ ”أبو حاتم الرازي“» "ابو يعقوب 
السجستاني ”الحاكم بأمر الله“» "حمدان قرمط“ ”حميد الدين الكرماني“» 
”حسن الصبّاح"» ”إسماعيل بن جعفر“» ”محمد بن إسماعيل“» ”ناصر خسرو“ 
”القاضي النعمان“ ”راشد الدين “Olio‏ في Biographical Dictionary of Islamic‏ 
(Civilization‏ تح.» مصطفى شاه (لندن» آي. ب. توريس» سيصدر). 


۷. مراجعات كتب 

۲ نصرء س. حسین؛ مح.» ”مساهمات الاسماعیلیین في BUN‏ الإسلامية“» 
طهران ۱۹۷۷ dranian Studies)‏ ۰۱۹۷۹۰۱۲ ص6 ۳۲۰-۳۱). 

«Qu jS . ۳‏ هنر ي» «Cyclical Time and Ismaili Gnosis‏ تر . رالف مانهایم 


vv 
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وجيمس و. موريسء codd‏ ۱۹۸۳ (نشر دانش» ۳ تشرين الأول/ أكتوبر - تشرين 
الثاني/ نوفمبر ۰۱۹۸۳ ص 19-1۳). 

۶ فدائي خراساني» محمد بن زین العابدين» "کتاب تاريخ إسماعيليه؛ يا 
هدايت المؤمنين الطالبین" [تاريخ الاسماعیلیین ]؛ تح.» آلکسندر سيمينوف» طهران» 
۲ ۱۹۸۲م (نشردانش؛ ۰4 حزيران/ يونيو- تموز/ يوليو ۰۱۹۸۶ ص ۳۲- 
Ary‏ 

۵۰ شتوده» مُنوشهرء ”قلاع |سماعیلیه طهران ۱۳۹۲ه/ ۱۹۸۳م 
(نشردانش» c6‏ شباط/ فبرایر - آذار/ مارس VANE‏ ص 4-4۱ 4). 

VT‏ يعقوب ازهنده تر.» ”إسماعيليان در تاريخ“ [الاسماعیلیون في التاريخ» 
ترجمة فارسية لکتاب بير نارد لويس» Origins of Ismailism‏ (کمبریدج و. هيفر أند 
صنز» ۱۹6۰ ولويس ماسنیون» "قرامطة"» ET‏ مج ۰۲ ص ۰۷۷۲-۷۲۷ من بين 
أخرى]» col ge‏ ۱۳۹۲ ه/ ٤‏ ۱۹۸م (نشردانش» [Teo‏ أغسطس - یلو [d‏ سبتمبر 
۵۰ ص ۰۱۵-۱۰ 

۷ ستيرن» صموئیل م.» "دراسات في الاسماعيلية المبكرة“» سلسلة ماکس 
شلویسینغر التذ كارية؛ ۱ القدس ولیدن. ۱۹۸۳ (نشردانش» co‏ شباط/ فبرایر - آذار/ 
مارس ۰۱۹۸۵ ص + 08-0( 

۸ حافظ آبرو عبد الله بن لطف الله لبهداديني؛ "مجمع التواریخ: قسمت 
خلفاء علویه-ی مغرب و مصر و تزاربان و رفیقان " [مجمع التواریخ: القسم الخاص 
بالخلفاء العلویین في مصر والمغرب والنزاریین]» تح.» محمد مُدرّسي زنجاني» 
طهران» 554 ١ه/ pV Ao‏ (نشردانش» C‏ حزیران/ یونیو - تموز/ یولیو ۰۱۹۸۲ 
ص٤‏ ۳۷-۳). 

۹ تاج الدین» نجیب» ”بيبليوغرافيا الإسماعيلية“» دیلمر ن. ی 
(y YY-YVY jo ۱۱۹۸۵۰۱۲۰ Middle East Studies Association Bulletin) ۰‏ 

۰ كاشاني» أبو القاسم عبد الله بن علي» "زبدة التواریخ: بخش فاطمیان 
ونزاریان" [زبدة التواريخ: القسم الخاص بالفاطمیین والنزاريين]» تح.» محمد تقي 
دانش پژوه ط ۰۲ طهران» [AY‏ ۱۹۸۷م (نشردانش» A‏ شباط/ فبراير - آذار/ 
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مارس ۰۱۹۸۸ ص۳۰-۲۸). 

۱ كرون» باتریشیا ومارتن هندس» ”خليفة الله: السلطة الدينية في القرون 
الاولی من الاسلام"» كمبريدج» ۱۹۸5 (تحقیقات إسلامي» ۳ ۰۱۹۸۹۱۹۸۸ 
ص ۰۱۹۸-۱۹۷ 

۲ هالمء هاینن "الشیعةگ دارمستاد» ۱۹۸۸ (تحقیقات إسلامي» ۰۳ ۹۸۸ 2-۱ 
۹ص ۰)۱۹۹-۱۹۸ 

۳ لبیدوس: إيرا م.» ”تاريخ المجتمعات الإسلامية“» کمبریدج؛ ۱۹۸۸ 
(تحقیقات إسلامي» CE‏ ۱۹۹۰-۱۹۸۹ ص48 .)١19 0-1١‏ 

٤‏ مادلونغ» ویلفیرد, ”الاتجاهات الدينية في أوائل عهد إيران الإسلامية" 
ألباني» 645.0 ۱۹۸۸ (إيران نامه» ۰۸ ۰۱۹۹۰ ص15 ۳۲۱۰۳۱). 

‘Encyclopaedia Iranica eg (ol CoA Yo‏ مجلد Y‏ (آتش- بيهقي)» 
04 ونیویورك ۱۹۸۹ Journal of the American Oriental Society)‏ ۱۱۹۹۱۰۱۱۱ 
ص ۰۱۵۳-۱۲ 

Y YS‏ جامبیت. كريستيان» "القيامة الکبری لالموت. أشكال التحرر في الشيعية 
الإسماعيلية) Journal of the American Oriental Society) ۱۹۹۰ 6 pl FY‏ ۱۱۱۲ 
۲ ص۳۱۰۳۰۸). 

۷ شير زمان فیروز: "فلسسفة أخلاقي ناصر خسرو و ریشهای آن" [فلسفة 
ناصر خسرو الأخلاقية وجذورها]» إسلام COLT‏ ۱۹۹۲ (تحقیقات اسلامي» ۰٩‏ 
۶ ص ۰۱۸۸-۱۸۱ 

۸ ووكرء بول إي.» "الشيعية الفلسفية المبکرة: الافلاطونية المحدثة 
الإسماعيلية لأبي یعقوب السجستاني“» دراسات کمبریدج في الحضارة الاسلامية, 
Journal of the Royal Asiatic Society) ١ ۳‏ السلسلة TEA ۰۱۹۹ E 6 cadi‏ 
KCSE‏ 

۹ إدواردزء آن» "عرش من ذهب: حياة الآغاخانات“» لندن» ۱۹۹۵ Journal)‏ 
of the American Oriental Society‏ ۱۹۹۱۰۱۱۱۲ 6۷۸۸-۷۸۷ 

۰ ووكر» بول cast‏ ”ينابيع الحكمة: دراسة لكتاب الینابیع لأبي يعقوب 
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السجستاني» هع ترجمة إنكليزية CRAS.‏ سولت ليك سيتي: 5 International)‏ 
Journal of Middle East Studies‏ ۰۲۸ ۰۱۹۹۲ ص۹۲۱ ۲۵۹۸-۲). 

۱ ووكر» بول إي.» ”أبو یعقوب السجستاني؛ داعية مفكر“» إسماعيلي هیریتج 
سيريز» CY‏ لندن» ۱۹۹۲ (مجلة الإسماعيلي» المملكة المتحدة, 4 ۲ آذار/ مارس 21995 
ص LAT V,‏ أعيد نشرها في مجلة ال سماعيلي الولايات المتحدة» ۰۱۹۹۷ ص ٩‏ ۰-4 6(« 

hj NEY‏ (حسان» مح.. t Encyclopaedia Iranica‏ مجلد ‏ (کوفیهاوس- 
دارا كوستاميسال Journal of the American Oriental Society) ۱۹۹۳ «CA‏ 11« 
(Qr Mua ۲‏ 

۳ دو سمیت. دانيال» ”راحة العقل: الأفلاطونية المحدثة والعرفان الإسماعيلي 
عند حميد الدين الكرماني“» Y cOrientalia Lovaniensia Analecta‏ لوفن» 1440 
Journal of the Royal Asiatic Society)‏ السلسلة الثالثة» ۰۷ ۰۱۹۹۷ T A‏ -۱۲۱). 

pal 6‏ - معزي» محمد علي» "المهدي في الشيعية الأولى: مصادر الباطنية في 
الاسلام“» تری دافيد سترايت» ألباني» ن.ي» ۱۹۹۹ Journal of Islamic Studies)‏ 
NAGA ۹‏ صض۳۱۱-۳۰۹). 

۰ هالم» هاينزء ”إمبراطورية المهدي: نهضة الفاطميين“» تر. ميشيل بونر» 
هاندبوك در أورينتاليستيك» جك باند ۲۲ لیدن ۱۹۹ Journal of the American)‏ 
Oriental Society‏ < ۰۱۹۹۸۰۱۱۸ صض۹A‏ 1= °(. 

— Ve ميرزاء ناصح أ.» ”الإسماعيلية السورية: خط الأئمة الحي الدائ‎ YYA 
« Journal of the Royal Asiatic Society) ۷ ام“ ريتشموند» سورّي»‎ yu. 
.)۲ ۱۷-۲ 15 ص‎ ۰۱۹۹۸ ۰۸ SUS السلسلة‎ 

«Un ‘catechismo’ druso della Biblioteca Reale di Torino برانگا» باولو‎ YY 
ص۲۲۱-۲۱۹).‎ ۲۰۰۰ 6 £0 Journal of Semitic Studies) ١995 «iye 

eco ۸‏ میشیل» ”نهضة الفاطمیین: عالم الأبيض المتوسط والشرق الأوسط 
في القرن الرابع الهجري» العاشر الميلادي" الأبيض المتوسط من العصر الوسیط 
۰ لیدن» ۱ cBulletin of the School of Oriental and African Studies) Y‏ 10‘ 
e ۲‏ ۰۱۳-۲ 


مؤلفات فرهاد دفتري وأعماله 


۹ کورتیسه qub»‏ "مخطوطات إسماعيلية وعربية: كتالوج وصفي 
بالمخطوطات في مكتبة معهد الدراسات الإسماعيلية“ لندن» ۲۰۰۰ Journal of)‏ 
Semitic Studies‏ ۷ ۲۰۰۱۲ ص4 11711 ). 

۰ غارسيا- أرينال» مرسیدس» مح.» "المهدية والألفية في DUM‏ إيكس- 
إين- بروفنس» Journal of the Royal Asiatic Society) "٠٠١‏ السلسلة «Y AUI‏ 
۲ ص1 (RAT Ma‏ 

۱ الشهرستاني» محمد بن عبد الكريم» "مجلس: حديث في نظام الخلق“» 
ec‏ وتر. ديان ستایغرولد» سانت نیکولاس» Journal of the) ۱۹۹۸ oth ys‏ 
(Atte ۰۲۰۰۱۲۰۱۲۲ c American Oriental Society‏ 

۲ واسرمان» جيمس» "فرسان المعبد والحشاشون: ميليشيا السماء“ 
روشیستر ۲۰۰۱ «YY YY Journal of the American Oriental Society)‏ 
ص٤ ٤٩-٦ ٤‏ 1). 

۳ كول» جوان» ”المكان الديني والحرب المقدسة: تاريخ الاسلام الشيعي 
وثقافته وسیاساته لندن ۲۰۰۲ «The Middle Eastern Journal)‏ ۵۷ ۱۲۰۱۳ 
ص ۲-۵۰۲۱ ۵۲). 

6 جمال» ناديا إيبو» "الباقون يعد الغزو المغولي: نزاري قوهستاني واستمرارية 
التقليد الإسماعيلي في فارس "۰ سلسلة التراث الاسماعيلي» فى لندت ۲۰۰۲ Journal)‏ 
cof Islamic Studies‏ ۰۱۵ ۰۲۰۰۱۶ ص۲۲۹ -۲۳۲). 

۰ ووكرء بول إي.» ”تاريخ الفاطميين وعقيدة الإسماعيليين»: سلسلة 
الدراسات المجموعة المتنوعة» ألدرشوت» ۸ Journal of Near Eastern)‏ 
(Studies‏ ستصدر). 


AY 


الفارسية, لغة إسلامية: ملاحظات موجزة 


محمد علي أمير - معزي 


منذ سنوات أسرٌ إل الأب سيرج دو بوركويل eY 07V WW)‏ المتخصص بالمفكر 
المتصوف العظيم خواجة عبد الله أنصاري (ت. [BEAN‏ ۸۹١١م)»‏ خلال محادثة 
خاصة cal‏ بفضل تعامله على مدى زمن طويل مع كتابات سيّد هرات (أنصاري)» 
ولا سیما مع كتابه المشهور مناجاة نامه» رأى الفارسية أصلح من العربية للتعبیر عن تلك 
المشاعر والخبرات الرقيقة والعميقة لما يوصف بأنه ديني محض. ولست هنا في مقام 
تطوير الأفكار الجميلة التي وضعها AAS‏ حول الأسلوب النموذجي للتعبير» ولا حول 
الفكر والصور الأدبية لذلك المتصوف الإيراني العظيم المرسومة في مقدمته لکتاب 
المناجاة» أو ”الصلوات السرية".' فمن أجل التنويه بذكر العالم المتلقي لهذا الکتاب» 
صديقي وزميلي فرهاد دفتري» وبلفته الأم» رأيت OF‏ من المفيد التبضر يما اعتقده 
ذلك المتأسلم الفرنسي بخصوص لغة عبد الله أنصاري» ولا سيما لغة هذه الصلوات 
والأدعية الفريدة» ضمن المسألة الأشمل المتصلة بالعلاقة بين اللغة الفارسية والروحانية 
الإسلامية والتقديس المتطور للغة الفارسية إبان القرون الأولى للهجرة. 

قال فرديناند دو سوسور إن اللغة هي المؤسسة الأولى. وهذا يعني؛ من بين أشياء 
أخرى» أننا نجد خلف اللغة جانباً سياسياً بأبعاده التاريخية والجمعية والفردية والذاتية 
والروحية. والمنافسة على مكانة المقدس بين العربية والفارسية: اللغتين الرئيستين في 


AY 


قلاع العقل 


الاسلام؛ هي» فوق أي شيء آخرء منافسة سياسية وقديمة العهد. وان مر متأصّل في 
الفتوحات الاسلامية وفي السياسات العربية الإثنية التركيز على العنصر العربي (إذا لم 
نقل "العنصرية) لأوائل الأمويين» الذين سيطروا على الشعوب الخاضعة للفترحات 
بين حوالي النصف الأول من القرن الأول الهجري/ السابع الميلادي والنصف الأول 

من القرن jo‏ ني الهجري/ الثامن الميلادي. 

صحيح أن أنثروبولوجية القرآن هي» على العموم؛ ذات نظرة بعيدة عن المساواة 
لانها تسلط الضوء على تفوّق الرجال على النساء والرجال الاحرار على العبيد» 
والميلين على غير Cau‏ غير أن القرآن rar‏ على المساواة بين المسلمین 

بغض النظر عن العرق أو اللغةء حيث إن التقوى هي المعبار الوحيد للسيادة والتفوق: 

نيا لأس إن csi‏ من دک وأ Saou ous dabei,‏ 
EE‏ .. 4 ۱۳). غير أنَ الفتوحات الواسعة المدهشة» وعقلية الخلفاء 
الأمويين الأوائل» التي كانت لا ترال مشبعة بالثقافة القبلية من عصر الجاهليةء غيّرت 
ذلك كله. فرجال السلطة وعلماء الدين الذين ساندوا سياسات هولاء نسبوا انتصار 
دين الله إلى تفوّق العرب على الشعوب المغلوبة واللغة العربية على غيرها بالإشارة 
إليها كلغة التنزيل الإلهي الأكثر كمالاً. وسرعان ما أصبحت إشارات القرآن الحيادية 
إلى حقيقة أن لغة الوحي “Sasi”‏ على النبي محمد هي العربية (الآيات ۱۲ ty:‏ 
۴ 41.8 ۳ ۲۸:۳۹:۱۹ ۲:۱ وغیرها) اساسا 
لنقاشات عقائدية وتبريرية في عدد من التیارات الدينية - السياسية قذمت العروبة 
کعلامة على الاختیار الالهي واللغة العربية كلغة الهية. وتعرضت هذه النرعة للتداول 
وسط دوائر الحركات السنية التقليدية القوية في عهد الخلافة العباسية. 

ومع انصرام القرنين الثاني الهجري/ الثامن الميلادي والثالث الهجري/ التاسع 
الميلادي» وبغض النظر عن الدليل الذي أورده علماء آخرونء OL‏ الفقيه اللغوي 
Uf‏ عبيدة (ت. ۸ AE‏ اعتبر الزعم بأنه يمكن OT AU‏ أن يتضمن كلمات 
أخرى غير العربية بمثابة تهبّم على الله. وقبله كان أبو عمرو بن العلاء(ت. 4 ۱۵ه/ 
٠‏ /الام) قد قال إن معرفة اللغة العربية هي جوهر الدين. وثمة حديث SU‏ الخليفة 
عمر بن الخطاب» منظم الفتوحات الأولى» قال إن معرفة العربية تمي العقل وتزيد 
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المروءة. ویتوضح موقف دعاة العروبة كعلامة على الاختيار الالهي بحديث یسب 
إلى ابن عباس (ت. حوالي (PTAA TAY [SA‏ ابن عم النبي الشهیر يقول إن الله 
لم ینزل Gus‏ بالعربية. وفي حالة الديانات الأخرى غير الإسلامية فان الملك جبريل 
كان یترجم الوحي المنزل بالعربية أصلا إلى لغات الأنبياء والناس المُنزل إليهم.” وهذا 
يعني» بعبارة آخری» أن العربية هي لغة الله بعينها. 

صحيح أن هذا النوع من العقيدة كان سيشكل» فيما بعد» خلفية للنقاشات النظرية 
بين المفكرين حول صورة القرآن ومعناه» لكن القضية المركزية للخلافات حول هذا 
g‏ من القول بدت وكأنها تدور حول مقاومة الایرانیین للتعريب» ودفاعهم عن 
فارسيتهم عبر حماية اللغة الفارسية والترويج لها. وكما هو معلوم في الحقيقة» لا نجد 
بين المناطق التي كانت ذات حضارات قديمة وافتتحها المسلمون وجعلوها مسلمة» 
كسورية والعراق ومصرء سوى إيران التي تمكنت من الحفاظ على لغتها والتشبث بها 
بمکوناتها من اللهجات المختلفة. ويتضح صراع العلماء العرب التقليديين ضد هذه 
المقاومة من خلال عداء الحنابلة للفارسية» بل وحتى عبر تحريم التحدث بالفارسية 
في المساجد» وهو تحريم صدر عن Jal‏ الحديث“ في القرن الثالث الهجري/ التاسع 
الميلادي." وکصدی لحديث ورد سابقا على لسان عمر» يورد جلال الدين السيوطي 
(ت. (Yo o [AY Y‏ حديثا يُفيد بان التحدث lite WE‏ المروءة."وسنعود لاحقاً 
للحديث عن ردة الفعل تجاه الفارسية كلغة دينية. 

وبمقابل هذا الهجوم الديني الذي QU‏ ما تبتى وبرّر العف والقمع والإذلال في 
النطاقين السياسي والاجتماعيء ثمة أحاديث أخرى تفتخر بفضائل الایرانیین بدأت 
بالبروز والتداول. وكتعليق وشرح للآية القرآنية (: iot‏ مرف gE‏ الله (X‏ 
eod‏ وَيُحيُونَه» يورد بعض العلماء الإيرانيين العظام؛ من أمثال فخر الدين الرازي 
ed gly‏ لاصفهاني وعمر الشهروردي» أحاديث منسوبة إلى النبي تقول y‏ هذه الآية 
قد نزلت بحق صاحبه سلمان الفارسي وبحق قومه. وتختتم الرواية بهذه الكلمات: 
"لو كان الدين معلقاً بالثريا لتناوله رجال من أبناء الفرس“.* كما يرد حديث آخر يُنسب 
إلى جعفر الصادق ویبرز الصفات الباهرة للإيرانيين بقوله: ”لو نزل القرآن على العجم 
ما آمنت به العرب وقد نزل على العرب قآمنت به العجم".* 
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ولاستكمال الأحاديث المذكورة أعلاه فحسب. فان ثمة أحاديث أخرى تعود 
بروايتها إلى النبي محمد نفسه أو إلى شخصيات أخرى من أولياء المسلمين» تسلط 
الضوء على الطبيعة السماوية للفارسية؛ الأمر الذي يضع الأساس لعملية منحها القداسة: 
”إن كلام الذين حول العرش بالفارسية وان الله إذا أوحى آمرا فيه لين أوحاه بالفارسية 
وإذا أوحى أمراً فيه شدة أوحاه بالعربية”.'' ويروي صفي الدين البلخي» مؤلف الکتاب 
الشهير بعنوان فضائل [مدينة] بلخ» الذي لم Ge‏ منه سوى ترجمته الفارسية من قبل 
محمد حسيني بلخي (القرن السابع الهجري/ الثالث عشر الميلادي)؛ يروي حديثاً 
يُفيد بان اللغة الفارسية هي لغة أهل الجنة. ١‏ 

لقد كانت هذه التصوص صادقة بلا شك لجمهور لا بأس به من الإيرانيين 
المتحولین إلى الإسلام والناطقين بالفارسية. فهي كانت داعمة لتقليد طويل العهد 
من الدفاع عن اللغة والثقافة الفارسيتين باعتبارهما تشكلان الأساس لهوية ”قومية“. 
ونحن نعلم اليوم أن هذه الصفة لم تكن تنطوي على مفارقة تاريخية. وبالفعل» فبعد 
أعمال بحثية قام بها بيرتولد شُبولر وأصبحت مصنفات كلاسيكية في الموضوع» 
جاءت الدراسات الشمولية لجيلبيرت لازارد ومحمد محمدي ملاييري وشاؤول 
شاكد وإحسان يرشتر ومحسن زكريا وغيرهم» لتظهر بطريقة مقنعة جهود العلماء 
الإيرانبين لحماية ثقافتهم إبان القرون الأولى من غزو الجيوش المسلمة لإيران. ويكفي 
هنا تذكر الدور المركزي لمترجمين (لاعمال بهلوية إلى العربية)؛ كابن المقفع؛ وأفراد 
كر من أسرة نوبختي» وأجيال عدة من الکتاب من ذوي الأصول الإيرانية في الإدارة 
الخليفية» ممن كانوا على رأس الحركة الشعوبية» أو حتى العلماء (كالزادويا ابن شاهويا 
من أصفهان وعمر ابن فروخان وغيرهما)» ومفكرين مسلمين ممن حافظوا على ثقافة 
أجدادهم حية عبر تحديثها (كالمسعودي والثعالبي والفردوسي ومسكويه وعبد الله 
أنصاري والسهروردي ”شيخ الإشراق“ وغيرهم). 

وما إن تمکنت الفارسية من تثبيت أقدامها كلغة للإمبراطورية» OU]‏ القرون الأربعة 
للساسانیین؛ حتى أصبح من الضرورة بمكان مواجهة قدوم دين جديد مع لغته عن 
طريق محاولة حكيمة لحماية إرثها الثقافي والعلمي. وقد تحقق ذلك من خلال ترجمة 
الآثار الأدبية البهلوية إلى العربيةء من جهة ومواصلة إنتاج أعمال جديدة» بالعربية 
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كما بالفارسية» تجذّرت في ماضي البلاد لكنها تلاءمت مع الأحوال الجديدة من 
جهة آخری." ثم كان مجيء سلالات إيرانية أساسية إلى السلطة» وهي التي كانت» 
من ناحية افتراضية» مستقلة عن الخلافة المركزية - الطاهرية والصفاريت, والأهم 
من ota‏ السامانية في القرنين الثالث الهجري/ التاسم الميلادي والرابع الهجري/ 
العاشر الميلادي - وتشجيعها كتابة الفارسية باستخدام الحروف العربية» كان ذلك من 
العوامل الحاسمة في هذه العملية.'' وهكذاء يشرح الفردوسي (ت. ۱۰۱۹/۶۱۰) 
الغاية من مصنفه كتاب الملوك على النحو التالي: 


باسي رانج بورذم در ين سال سي عجم زنذه کردم بدين بارسي 
(لقد عانيت الكثير إبان هذه السئوات الثلاثين وأنا أعمل على إحياء 
الإيرانيين بالفارسية) 


إذا ما أردنا الحديث عن عاطفة قومية محددة تبلورت حول اللغة ولا يمكن اعتبارها 
بالفعل مفارقة تاريخية بأي شكل من الأشكال. ؟' ومثل هذه العاطفة صمدت على مرّ 
الزمان واستمرت عبر الفترات والأحوال المختلفة للثقافة الفارسية حتى يومنا هذا. ٠"‏ 

ولهذا السبب كان من الضروريء أولاً وقبل أي شي» بيان أن اللغة الفارسية 
امتلكت المقدرة على استيعاب الإسلام ومكوناته الأساسية. وكان أبو حنيفة (ت. 
۰ صاحب الشهرة الذي ارتبط اسمه بالمذهب الحنفي السني المعروف» 
قد سمح بترجمة الشهادة والأذان إلى الفارسية (ضافةً إلى عبارات محددة بعينها من 
الصلاة نفسها."' وتبادر الرأي نفسه مع اختلافات بسيطة إلى فكر الفقيه الحنفي 
محمد بن الحسن الشيباني (ت. ۸۰۵/۱۸۹) الذي اتکل على مرجعية إمامه في هذا 
الشأن."' وفي وقت لاحق قامت شخصية هامة أخرى من المذهب الحنفي في آسيا 
الوسطى» محمد ين أحمد السرخسي (ت. ٠١4٠0 LEAT‏ أو ۱۰۹۱ بالتصريح 
أنه في الوقت الذي اعتقد فيه بالطبيعة العالمية للقرآن إلا أن الصفة الإعجازية للتنزيل 
تكمن في مكوناته وليس في لغته؛ ومن هنا كان جواز تلاوة القرآن بأية لغةء وبالفارسية 
على نحو خاص. وبصورة مشابهة» بما أن الهدف النهائي للصلاة هو ذكر الله فمن 
الممكن آداوها بلغات أخرى غير العربية.*' ولذلك صاروا يتلون الصلوات اليومية 


AY 
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لقرون عديدة في مناطق آسيا الوسطى ذات الثقافة الإيرانية والمذهب الحنفي بلغة هي 
مزيج من العربية والفارسية “S.‏ وهذا ما أثبته مؤلف كتاب تاريخ بخارى» والذي lib‏ 
op ca‏ أجزاء من الصلوات اليومية» على الاقل» كانت تقام بالفارسية في العديد من 
قری ما وراء النهر إبان القرون الاولی من الهجرة. " وخلافً ما لذي الي 
الترجمات الفارسية للنصوص والصيغ الدينية ذات أثر تدميري على الدين؛ فان شخصية 

معتزلية لامعة أخرى» أبو عبد الله البصري (ت. ۹ (4A AA‏ صف رسالة 
في الفقه بعنوان جواز الصلاة بالفارسية. ۱" وصرنا نشهدء بدا من القرن الثالث الهجري/ 
التاسع الميلادي وفیما بعد ذلك» وجود علماء بين الشيعة الاثني عشرية قاموا؛ خلافا 
للمدافعين عن العروبة من أمثال الاسرة المنتمية إلى أشاعرة قم وذات الأصول اليمنية» 
بالدفا p‏ عن الفارسية وعن جواز استخدامها في الأدعية إضافة إلى الصلاة. وكقضية 
ذات صلة بهذه المواجهة يمكننا ذكر سعد بن عبد الله الأشعري» مولف کناب حول 
تفوق العربية والعرب» وأفراد آخرين من أسرته ممن رأوا أن استخدام الفارسية خلال 
الصلاة إنما هو علامة على T lal‏ ويمقابل هوّلاء نجد أن الصفار القمّي؛ مولف 
كتاب بصائر الدرجات» وابن بابويهء "الشیخ الصدوق" المشهور من وقت لاحق» قد 
دافعا عن استخدام الفارسية في الأدعية في الصلاةء وفي أي مناسبة اخری» وأسّسا 
رأيهما على أحاديث لأئمة الشيعة وعلى الدليل العقلي القائل Ó‏ كل ما هو غير محرّم 
فهو مباح ما لم يكن متناقضاً مع العقل.”” يضاف إلى ذلك أن الصفار هو من أوائل 
المؤلفين الذين تمسكوا بالقول إن زوجة الحسين؛ و”أم“ سلالة الائمة الحسينيين» 
كانت أميرة إيرانية؛ ابنة آخر أباطرة الساسانيين. ومن الملاحظ أن من بين الأحاديث 
التي يرويها في هذا الصدد حديث علي بالفارسية مع الأميرة الساسانية التي ستصبح 
زوجة ولده.*' وكان أبو جعفر الطوسي من القرن الخامس الهجري/ الحادي عشر 
الميلادي قد اتخذ موقفاً مبهماً في هذا النقاش: فقد أقرٌ في كتابيه تهذيب الأحكام 
والبهاية بجواز استخدام الفارسية في الأدعية» لكنه منعها في كتب أخرى كالمبسوط 
والخلاف في الأحكام."' وتبدو هذه التناقضات وكأنها تعكس قسوة المعارضة بين 
الفريقين وتردد عدد من العلماء. وبالفعلء فإننا نجد الابهام نفسه في كتب آخری 
لعلماء اثني عشريين بارزين من قرون لاحقة کالعلامة الحلي (ت. POPC [vs‏ 
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M prm‏ المعروف بالشهيد الأول (ت.885/785١):‏ حتى قيام مجلسي 
(ت. ۱1۹۹/۱۱۱۰) بالانحياز le‏ لمقولة جواز استخدام الفارسية :۲ 

غير أن ردة فعل المتحزبين للعروبة» بمن فيهم العلماء الإيرانيون» لم تتآخر كثيراً. 
وقد سبق لي ذکر راي الجاحظ المناهض لاستخدام اللغة الفارسية في المسائل الدينية, 
وثمة معتزلي آخر» هو العالم الإيراني المشهور محمود بن عمر الزمخشري (ت. 
۸ 1( وقف ضد استخدام الفارسية في الصلاة. ۲" ویدو أن ممثلي المذامب 
الفقهية الا خری من غير الأحناف کانوا متحفظین بصورة مساوية تجاه استخدام لغات 
أخرى غير العربية في الممارسات الدينية المتعلقة بالصلاة. فالحنبلي ابن قدامة (ت. 
(avv ۰‏ والأشعري المالكي أو بكر الباقلاني (ت. 6۱۰۱۳/4۰۳ بل وحتى 
الظاهري ابن حزم (ت. ESET‏ يجزمون h‏ على كل مسلم تعلم ما يكفي من 
العربية ليتمكن من ممارسة الصلاة بتلك اللغة.*' أما بالنسبة للشافعية فقد كانوا ميالين» 
عموماًء EUN‏ تعاليم صاحب المدرسة البارز التي ارتبط اسمها به» وهو محمد بن 
إدريس الشافعي» الذي رأى أن الصلاةء كالقرآن تماماًء Y‏ يمكن أن d‏ إلا بالعربية.؟” 
لكن كان ثمة استثناءات بارزة ظهرت» كما سنرى» بين العلماء الإيرانيين المنتمين 
إلى تلك المدارس [أو المذاهب] ودافعت عن جواز استخدام الفارسية في أغراض 
طقوسية. 

وبالفعل» فقد أصبح المتحزبون للفرسية واللغة الفارسية نشطين منذ وقت مبكر 
جداً. ومنذ أوائل القرن الثاني الهجري/ الثامن الميلادي طبقاً لشهادة الجاحظ» 
كان علماء من أمثال موسى ين سيار الأسواري (ت. [oo‏ ۷۷۲-۷۷۱) قد برعوا 
في كلتا اللغتين الفارسية والعربية. فكان الأسواري یترجم القرآن ويشرحه بالفارسية 
لطلبته الإيرانيين في مجالسه التعليمية في البصرة.'” ووفقا لتقرير رواه الذهبي؛ OP‏ 
الأسواري قد OTIST‏ أوائل المسلمين العرب كانوا جهلة أجلافاً وان أعماق دين النبي 
لم تتكشف إلا على آيدي الفرس.'” 

ومما لاشك فيه أن نقطة التحول الأكثر حسماً وذات المضامين التاريخية والثقافية 
العميقة كانت عدد التفاسير والترجمات الفارسية للقرآن. وطبقاً لبعض التقارير 
(المزورة على الارجح لكنها هامة جداً لخرضنا) فان سلماناً الفارسي كان قد سبق 
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وحصل على أذن من النبي يسمح له بترجمة فقرات معينة من القرآن إلى الفارسية» 
وخاصة الفاتحة.'' ومن بين أقدم الترجمات وأكثرها بروزاً للقرآن نستطيع الاستشهاد 
بمايلي: 

۱- ترجمة القرآن» المفقودة اليوم كما يبدوء للمعتزلي أبي علي الجوباعي (ت. 
۳ والمدونة بلهجة فارسية محلية من خوزستان.۳۳ 

۲- ترجمة مكتوبة بنثر فارسي مقفى لجزئين من القرآن (من ۱۰: 1۲ إلى ENE‏ 
1) يعود تاریخها إلى نهاية القرن الثالث الهجري/ التاسع الميلادي وبداية الرابع 
الهجري/ العاشر الميلادي. وتم اكتشاف هذه الترجمة عام ۱۹۷۲ خلال أعمال 
الترميم لضريح علي الرضا في Tota‏ 

۳- الترجمة الأكثر أهمية» بلا شك» هي تلك التي تم تصنيفها على أساس من 
التفسير الكبير للقرآن لأبي جعفر محمد بن جرير الطبري (ت. ٩۲۳/۳۱۰‏ جامع 
البيان عن تأوي لآي القرآن» لمؤلف مجهول تحت إشراف مجموعة من علماء ما وراء النهر 
خلال age‏ الأمیر الساماني منصور ین نوح (حکم ۳۲۲-۳۵۰ AVIRA‏ 
وربما یکون الزعم الساماني بالانتساب إلى ملك ساساني یدعی بهرام شوبین قد لعب 
دوراً حاسماً في هذا المشرو ع الهام» كما فعل ارتباطهم بالمذهب الفقهي الحنفي, ۲۳ 
وجدير بالذكر أيضاً أن التر جمة الفارسية لمصنف الطبري يتضمن اضافات ذات طبيعة 
إيرانية فيما يتعلق بالأصل» وتحديداً تواريخ الملوك السطوریین لإيران القدیمة» أو 
بالبيانات الخاصة بعلم فلك الإيرانيين القدماء. ۲۲ 

4- ما يُسمى ب آستان-ی قدس قرآن (وهو اسم المؤسسة التي تدير مقام [أو 
ضريح] علي الرضا)» والمعاصرة تقريباً للرقم cr‏ أو متأخرة OB‏ ومدوّنة بلهجة 
منطقة سيستان المحلية T^‏ 

۵- الترجمة الفارسية المغفلة والجميلة في أسلوبها والمسماة بقرآن الري» وتعود 
بتاريخها إلى 00%[ ۰۱۱۱ ۳٩‏ 

1- أحد أكثر التفاسير القرآنية أهمية بالفارسية» المصحوبة بصورة طبيعية بتر جمات 
مستفيضة للنص القراني» وظهرت في وقت مبكر يعود إلى النصف الثاني من القرن 
الخامس الهجري/ الحادي عشر الميلادي» وهي تحديداً تاج التراجم للعالم الأشعري 
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الشافعي آبي المظفر الاسفرائيني (ت. SO YAT EVA [EV‏ 

۷- في الفترة نفسها على وجه الدقة قام الكرّامي العظيم من نيسابور أبو بكر 
السورابادي (ت. »)١٠١٠١ AEA E‏ بتصنيف ترجمة - تفسير ضخمة مشهورة للقرآن 
باللغة الفارسية. D‏ 

-A‏ وبدأ المتصوف الحنبلي رشيد الدين ميبودي بتصنيف كتابه كشف الأسرار 
اعتباراً من عام ١١7/97٠‏ وفيما بعد ذلك. ويتضمن هذا المصنف إضافةٌ إلى 
تفسير ظاهري وآخر باطني للقرآن» في قسمه الأول (أو نوبة الأول)» ترجمة فارسية 
للقرآن, ٩۱‏ 

9- آما بالسبة للشيعية الإثني عشرية. فقد قام العالم العظیم أبو الفتو ح الرازي (ت. 
حوالي foo‏ ۱۱۳۱ بدا من النصف الثاني للقرن الخامس الهجري/ الحادي 
عشر الميلادي: بتصنیف تفسیره القرآني الفارسي الضخم» روضة الجنان؛ المصحوب 
بصورة طبيعية بترجمة فارسية له. ٩۳‏ 

۰- أخيراً لا بد من ذکر الترجمة المصحوبة بتفسیر مدوّن بنثر فارسي مقفى 
يشبه السجع العريي للعالم الماثريدي الحنفي من سمرقند نجم الدین النسفي (ت. 
yey ۷‏ 

ومنذ ذلك الحین نم تأسيس تقلید غني وقوي من التفاسیر الق رآنية بالفارسية استطاع 
الصمود حتی یومنا هذا“ 

LS,‏ رأينا في حالة استخدام الفارسية في الصلاةء فإن أولئك الذين عارضوا ترجمة 
القرآن إلى أي لغة» ولا سيما إلى الفارسية» كانوا كثيرين حتى بين الإيرانيين أنفسهم. 
والخوف (الذي اعتری علماء الدين المؤيدين للعباسيين بشكل أساسي» لكنهم ما 
كانوا وحيدين في ذلك) من جرّاء ترايد النفوذ السياسي للشعوبية الإيرانية لم يكن 
منفصلاً عن ردات الفعل هذه. وبالفعل» فإننا نجد بين المستدکرین الأوائل الرئيسيين 
لترجمة القرآن إلى الفارسية شخصيات بارزة مناوئة للشعوبية کالجاحظ المذكور 
سایق والإيراني ابن قتبة ,7" وقام فيما بعد إيراني من الأشاعرة الأحناف هو أبو إسحق 
الفيروزبادي (ت. ۱۰۸۳/۶۷ وأبو حامد الغزالي (ت. ۵۰۵/ »)١١١١‏ الفائق 
الأهمية؛ بالدفاع عن مواقف نخبوية معينة تجاه فروع الدراسة الدينية» مؤمنين بأن 
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الفهم الصحيح للقرآن ولرهافة العلوم الدينية لا يمكن الحصول عليها إلا من خلال 
اللغة العربية OF y‏ على أولئك الذين لا يعرفونها اللجوء إلى تعاليم العلماء؛ ومن هنا كان 
رفضهم لجواز ترجمة القرآن. وبالتأكيد فإن جميع هؤلاء العلماء قد أسسوا مناقشاتهم 
على الطبيعة الخارقة لإعجاز القرآن» من حيث شكله العربي أصلا ومحتواه الذي لا 
يمكن ترجمته إلا بالعربية. "؟ وبالمقابلة من هذا الفهم ”الأرستقراطي“» فان الكرّاميين 
من خراسان أثبتوا أن التعليم الديني للجماهير الشعبية هو ما يبرر» من وجهة quA Ji‏ 
ترجمة القرآن إلى لغة المؤمنين الذين هم بحاجة إليه. والتفسير/ الترجمة إلى الفارسية 
من قبل السورابادي Do‏ لهذا الهدف.*! 

وعلى الرغم من هذه المقاومة من جانب العلماء المشهورين وأصحاب النفوذء 
فقد برز أثر النشاط GRAS‏ لترجمة القرآن وتفسيره إلى الفارسية» كما رأيناء والظاهر 
ن الفارسية ضمنت لنفسها موقعاً تقديسياً باعتبارها لغة قرآن وأول لغة يُترجم إليهاء 
إلى جانب العربية من القرن الثالث - الرابع الهجري/ التاسع الميلادي.؟؛ ومنذ ذلك 
الحين انطلق الازدهار الباهر للأدب الفارسي» في النثر كما في الشعر» وفي جميع 
jan CU‏ ا ie ulis E‏ 
للفلسفة والتصوف وعلوم الدين. وقدّم کثاب في أدب النثر كابن سينا والمستملي 
البخاري والهجويري وأنصاري/ ميبودي والشقيقين الغزاليين - أحمد ومحمد - 
وشعراء - فلاسفة كأبي سعيد أبي الخير والرودكي والفردوسي وعمر الخيام؛ إذا ما 
ردنا ذكر عدد قليل فقط من بين جملة من الموّلفين في شتى الفنون قدموا رفضا قاسيا 
لأبي الريحان البيروني العظيم» الذي كان لا يزال» مع بداية القرن الخامس الهجري/ 
الحادي عشر الميلادي» يعتقد بإصرار أن الفارسية ما كانت لتصلح إلا لاعمال الملوك 
البطولية أو قصص الحریم. "* ويحلول القرن السادس الهجري/ الثاني عشر الميلادي 
كان بإمكان Cats‏ في الأدب المنثور Je US‏ بن مسرور (ت. Qr [ovv‏ 
تصوير الفارسية على أنها لغة العلم ۱ “ وشاعر كالسناني (ت. ovs‏ ۱ الاعلان 
يكل فخر عن المساواة في القداسة بين كل من العربية والفارسية. وطبقاً لهذا الشاعر 
العظيم فإن الدين يُعنى بالحياة الباطنيةء وأنه يمكن التعبير عن الحياة الدنيوية الحاضرة 
بالعربية كما بالفارسية."" وساهم المفكرون الإسماعيليون منذ زمن ناصر خسرو 


ay 
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(ت. حوالي ۰ 6۷/ ۱۰۷۷) الأقدم عهداً وحتی زمن مولفين لاحقين کشهراب ولي 
البدخشاني (ت. بعد 457/857 ۱) وأبي إسحق القوهستاني (ت. النصف الثاني من 
القرن التاسع الهجري/ الخامس عشر الميلادي) وخير خاه الهراتي (ت. بعد [AVY‏ 
۳ ساهموا بدرجة هامة في توطيد القداسة الدينية الحكيمة للغة الفارسية, ۳* 

ومنذ القرن الخامس الهجري/ الحادي عشر الميلادي» كان مولفون من أمثال 
الحنبلي عبد الله الأنصاري في كتابه مناجاة (وهي أدعية خصوصية في صورة صلاة) 
والشافعي احمد الغزالي في کتابه سوانح (أول رسالة بالفارسية في العشق الصوفي 
الراقي) قادرين على تمثيل الأعماق التي يمكن التعبير فيها بطريقة رائعة عن الحياة 
الروحية باللسان الفارسي.** وبما أنها شكلت نماذج نثرية فارسية رائعة لا تُضاهى» 
فقد صارت هذه الأعمال أداة توضيح ساطعة لجهود العديد من المفكرين الإيرانيين 
الذين وجدوا أنفسهم بعد مرور الوقت اللازم للنضوج؛ مكلفين بصورة كاملة 
بتشكيل ثقافة الإسلام ونشر حضارته بقدر ما كانوا فيه ورئة لحكمة قديمة. ويبدو 
أن الطريقة التي اتبعوها في ذلك كانت كما يلي: ملاءمة الدين الجديد» بما في ذلك 
بعض أكثر عناصره cu Tear‏ من أجل الحصول على الشرعية اللازمة للتأثير في 
تطوره من الداخل.** 


ay 


الحو اشي 


. خواجة عبد الله بن محمد أنصاري الهروي» مناجاة» تح.» بعنوان مناجاة أنصاري ونصائحه (برلين» 


۶ ) وطبعات أخرى؛ ترجمة فرنسية اعتماداً على أقدم المخطوطات لسيرج دو لوجیه در 
بو ركويل» يعنوان: Cris du cour‏ (باريس» (Y AAA‏ واعتمدت التر جمات الإنكليزية نسخا متأخرة 
من المخطوطات» انظر: آرثر ج. آربيري» مناجاة أنصاري" ونصائحه. الترجمة عن النسخة الفارسية 
الأصلية في مجلة CVA) ۱۰ dislamic Culture‏ ص۸۹-۳۹۹؛ و. م. ٹاکستون» تر.» في ف. 
jh»‏ و م. Ibn ‘Ata’ lah. the Book of Wisdom| Khwaja Abdullah Ansari. Intimate. SU‏ 
Conversations‏ (لندن: 9195 (O‏ 


Dieu et l'homme dans le Coran. Loaspect religieux de la nature humaine joint انظر ج. جومییف‎ . 


a bobeissance au prophete de bislam‏ (باریس» EO A0‏ ج. مونوت» "الاسلام..." في ماریا تيريزا 
آورفويه „En homage au pere Jacques Jomier. o.p gur‏ (باریس؛ ۱6۲۰۰۲ EY o‏ 55-1 ١1؟‏ 
كلود آداس: “Homme”‏ في محمد علي أمير- معزيء Dictionnaire du Coran «pea‏ (باريس» 

۷ ص۳۹۵ .£ 


. الاقتباسات الإنكليزية من القرآن الواردة في هذا الفصل مأخوذة من تر حمة آربيري للقرآن (O43)‏ ۹۵۵ ۱). 


۰۷۷ ۱۵-0۳ ص‎ ga ۱۹۸۰/۱6۰۰ ياقوت بن عبد الله الحمويء معجم الأدباء (بیروت»‎ .٤ 


“في م. ع. أمير- معزي: مح.ء معجم القرآنه ص۲۱ 8- 
Lots y 4‏ ۹۲۲-۹۲۱ 


. إيخناز غولدزیهر: ”الشعوبية“ في كتابه بالالمانية JUa) Muhammedanische Studien‏ ۱۸۸۹ 


ge )۰‏ ص4۷ ٩۱۷-۱‏ والترجمة الإنكليزية» سي. م. باربر و س. م. ستيرن» Muslim‏ 
Vee CV AVIV ۷ 102) Studies‏ ص9۷ ۰۱9-۱ 


. جلال الدين السيوطي: اللآلئ المصنوعة في الأحاديث الموضوعة (القاهرة لا ت.)» مج ۲: ص 2-۲۸۱ 


۲ انظر Lad‏ محمد بن أحمد الذهبي: ميزان الاعتدال في نقد الرجال؛ تح.» علي محمد معوّض 
(بیروت؛ (A20‏ مج۳: ص4 ۰۱۲ 


. النسخ الاخری لهذا الحديث تتضمن تباينات طفيقة مثل كلمة "العلم" أو "الاسلام بدلا من ”الدين“؛ 


فخر الدين محمد بن عم الرازي» مفاتيح الغيب أو التفسير الكبير (طهران CLO Ye‏ القرآن ٠۰ 6 io‏ أبو 

نعيم الاصفهاني: کتاب ذکر أخبار (صبهان: تح.» سفین دیدرنغ بالألمانية (لیدن ۱۹۳4-۱۹۳۱ 
مج ١‏ ص ۱4-۱ (ویدور هذا الحدیث مع أحاديث کثیرة غیره حول فضائل الإيرانيين)؛ شهاب الدین 
عمر الشهروردي؛ رشف النصائح الإيمانية وکشف الفضانح اليونائية؛ لم یی منه سوی ترجمته الفارسية 
لمعلم يزدي (القرن التاسع الهجري/ الخامس عشر الميلادي)؛ تح.» نجیب مايل هروي (طهران» 
se (aA IIe‏ ۳۳-۳۲ 


at 


. محمد علي أمير -معزي» "مفردات غریب 


الفارسية, لغة إسلامية: ملاحظات موجزة 


4. حديث رواه النوري الطبرسي؛ نفس الرحمن في فضائل سلمان (طبعة حجريق طهران» ۱۲۸۵/ 
(AAT AIA‏ ص ٠١‏ من النص. 

٠‏ حول هذا الحديث انظر أبو الفرج عبد الرحمن بن علي بن الجوزي» كاب الموضوعات» تح.» 
عبد الرحمن محمد عشمان (المدینة Yea C ATAZA ATA /VEAAT YA‏ ص48 ! أيو الحسن 
علي بن محمد بن عرّاج الكناني» تنزيه الشريعة (القاهرة» ۱۳۸۷/ 46۱۹۲۷ مج۱» ص۰۱۳ 

۱ . صفي الدين البلخي» » فضائل cio‏ لم Gat‏ إلا في نرجمته الفارسية لمحمد حسيني بلخي (القرن 
السابع) اثالث عشر) تر عبد لحي حبسي dab‏ ۰ )ص۰۱۷ ۲۹ Libs)‏ لصيغة 
أخرى» ”لغة اهل الجنة العربية أولاً ثم KE‏ ومن المهم ملاحظة أن علماء من ثقافات ولغات 
أخرى من أبناء المنطقة حاولوا الترويج للطبيعة المقدسة للغاتهي» لكن من الواضح أنهم كانوا أقل نجاحاً 
من الایرانیین؟ وعلى سبيل المثال ما يتعلق بکون السريانية لغة أهل الجنة» انظر فرائز روزثال في كتابه 
بالألمائية» VANE cod) Die aramaistische Forschung seit Theodor Noldekes Veroffentlichungen‏ 
وخاصة المقدمة؛ وانظر مقالة بيرند رادنکیه حول كتاب الإبريز لأحمد بن المبارك اللمطي في مجلة 
QU C) ۲ derusalem Studies in Arabic and Islam‏ ۵۰۲-۷۲ مواضع كثيرة. 

۳ . برتولد سبولر» Iran in fruhislamischer Zeit‏ (وایزبادن ۱۹۵۲)؛ جیلبیرت Lesca A9‏ 
premiers poetes persans (IXe-Xe siecle) fragments rassembles, edites et traduits‏ (طهران 
وباريس» (VATE‏ وكتابه La formation de la langue persane‏ (لوفان وباریس» ۱۹۹۵)؛ محمد 
محمدي ملابيري» فرهنك إيرانى بيش آز إسلام... (طهران» £ (AY [A0‏ نفسه» تاريخ وفرهنك 
إيران در دوران انتقال آز عصرساسالي بيه عصراسلامي (طهران» ۱۳۷۲/ ۱۹۹۳)؛ شاؤول ASL‏ من 
إبران الزراداشتية إلى الإسلام (آلدرشوت» ۹۹ CO‏ إحسان برشتر الوجود الفارسي في العالم الإسلامي» 
تح.» ريتشارد هوفانيسيان وجورج صباغ (کمبریدج» ANA‏ محسن زكيري» حكمة فارسية في 
عباءة عربية: کاب علي بن عبيدة الريحاني "جواهر الكلم وفرائد الحکم" (ليدن» ۲۰۰۲). 

۳ . عبد الحسين زینکوب؛ تاريخ مَردْمایران آز ساسانيان تا üt‏ بويه (طهران» ۹۱۹۸۸/۱۳۷ 
محمد محمدي ملاييري» العرجمة JÄN y‏ عن الفارسية في القرون الإسلامية الأولى (بیروت؛ 4 ۱۹)؛ وله 
نفسه مقالة ممائلة بالفارسية في مجلة هاستي (Hast)‏ (شناء ۱۹۹۲ ص ۰۳۲۱۲ 

۶. انظر تأملات كل من غيراردو غنولي» The Idea of Iran‏ (روماء (AA‏ جلال ماتيني» 
”إيران في الدور اللاسلامي* إيران شيناسي؛ 24 Y 173A Y o VAAL) Y‏ ود YARED Y‏ 
sr YV-Y «Vio‏ جلال خالقي dar guzasht-i ruzigaran" «lla»‏ معا إيران egat‏ ٤ء‏ ۲ 

۰1۷۱-1۵6 2 ص ,397344 و‎ (VAY) 

۰ . انظر تیودور نولدکه Das Iranisch Nationalepos‏ (ط۲ برلينولييزغ» ۱۹۲۰ وخاصة 
المقدمة؛ آلیساندرو بوساني» ديانات فارس الزرادشعية والبهائية (میلان, 0 ١)؛‏ إحسان پرشت ”تاريخ 
إير ان الو طني “» في The Cambridge History of Iran‏ مج )1( (كمبريدج؛ OK o AAT‏ - 
۷ ؛ وكتابه الوجود الفارسي في العالم الإسلامي؛ غاي مونوت» "أثر المسلمين في الديانات الإيرانية“» 
في AVV) ۳ cfstamochristiana Dare‏ ص ۱۹۸-۸۵ el‏ طبعها في كتابه Islam et religions‏ 
(باريس» AAT‏ علينقي منزوي» DUM‏ دوستي در َذاي سییفوم...* في یحبی مهدوي ولیراچ 
أفشار؛ مح.» هفتاد مقاله. ياد نامدء-اى دکتور غلام حسين يوسفي (طهران» ۱۳۷۱/ ۱۹۹۲ مجلا 
ص VTS TY YV‏ محمد كريمي زنجاني أصل» "فلسفة سينوي وفرهنك إيران در قرن إسماعيلي“ 
في كتابهء تح.» ابن سينا و جنيشهاى باطني (طهران ۲۰۰۶/۱۳۸۳ LEANA A‏ 


qo 


قلاع العقل 


005 النعمان بن ثابت أبو حنيفة» الفقه الأكبر cre)‏ حيدر IN ue »)۱۹۷۸ /۱۳۹۹ coll‏ محمد بن 
الحسن الشيباني؛ کتاب الأصل؛ تح.» أبو الوفاء الأفغاني (حيدر CV ۹3۲ etd‏ مج۱: ص1۱5 محمد 
بن أحمد السر خسي» كتاب المبسوط: تح.: إسماعيل الشافعي (بيروت» Ne «Q8‏ ص۱۳۷ 
وما بعدها. 

۷. الشيباني» الأصل» مج ۰۱ ص۱۰ وللمولف نفسه الجامع الصغير (كراتشي» ۰6۱۹۸۷ ص AY‏ 
وما بعدما. 

VV ۰۱ السرخسيء البسوط» مج‎ MES 

rOl yeb) انظر محمد تقي بهار (المعروف بملك الشعراء)» سبك شناسي. يا تاريخ تطور ر فارسي‎ NA 
ترجماى قرآني‎ ON مج۱ ص۲۲۹ أذرتاش آذرنوش تاريخ ترجمه آز عربي به فارسي» مج‎ )۲ 
(طهران» 841 ص۰۲۱‎ 

۰ . ابو بكر محمد بن جعفر الرشخي (أو البَرسَخي)» تاريخ بخاری» لم ببق إلا في ترجمته الفارسية 
من قبل أبي نصر أحمد بن محمد القوباوي (ت. (YYA [o Y Y‏ تح.» محمد تقي مدرسي رضوي 
(طهرال» VAAL‏ ص1۷ وما بعدها. 

.١‏ حول أبو عثمان عمرو بن بحر الجاحظ وموقفه انظر كتابه كتاب الحيران» تح.: عبد السلام محمد 
هرون (بیروت. لاات.)؛ مج 4 ص VO‏ وما بعدها؛ وكتابه کناب البيان والتبيين؛ نح.؛ عبد السلام م. هرون 
di audi)‏ ط ۰۲ ۱۹۲۱ مج۱: ص۳۸۹ ۱۳۸۰2 وحول العمل (المفقود كما يظهر) للحسن البصري 
انظر محمد بن إسحق بن النديم؛ الفهرست» تج.: seo‏ (طهران: 46۱۹۷۱ ص ۰۲۹۱ 

vy‏ أحمد بن علي النجاشي؛ كتاب الرجال (قم» Co Y‏ ص۱۳4 ؛ عناية الله بن علي الفُهبائي» مجمع 
الرجال» تح.؛ ضياء الدين الأصفهاني (أصفهان؛ Ege ASASAN E‏ ص۱۹١‏ ۰۱۲۵ 

۳. . حول الصقار وعمله انظر م. È‏ . أمير- معزي» "الصفار القمّي وكتابه بصائر الدرجات“ 
(QUART) EY ۲۸۰ Journal Asiatique‏ ص ۱۲۵۰-۲۲۱ آندرو ج. The Formative «OU yj‏ 
Period of Twelver Shi'ism‏ (ریتشموند ۲۰۰۰ الفصلان ۳ و $0 وحول موقفه وموقف ابن بابویه 
بخصوص استخدام الفارسية في الصلاة انظر محمد بن علي القمي ابن بابويه (“الشيخ الصدوق ؟)» 
كتاب من لا بحضره الفقیه؛ تح.» موسوي خرسان (طهران؛ ۱۹۷۰)» مج ۰۱ ص۲۰۸ الأحادیث أرقام 
۶۰ ور ص۳۱۲ الحدیث رقم 1415 

۱۲ أبو جعفر محمد بن حسن الصفار القمّي؛ الدرجات» تح. .» میرزا محسن كو شيباغي (ط‎ Bf 
تبريز» حوالي ۱۹۹۰ الفصل ۷ القسم ۰۱۱ رقم ۸» ص۳۳۵. وبخصوص الحديث المتعلق‎ 
Jerusalem Studies in Arabic نسية نشرها في‎ pill, بالأميرة ة الفارسية في بصائر» انظر أمير - معزي» مقالة‎ 
("دراسات تكريماً لشازول شاکد“)» ۲۷ (۰۲ ۰ص ۲-۵ ۰ أعيد نشرها في‎ and Islam 
۱۳۲۰۰۲۰ (باریس:‎ La religion discrete. Croyances et pratiques spirituelles dans l'Islam Shi'it uS 
The Spirituality of Shi’! Islam. Belliefs and Practices وتر جمته الإتكليزية‎ to £70 Y فصل ۲+ ص‎ 
OY 84 B ۲۰۱۰ (لندنء‎ 

Yo‏ انظر أبو جعفر محمد بن الحسن الطوسيء تهذيب الأحكام» نح.» موسوي خرسان (النجف» 
1404( مج۲» ص ۱۳۱9 الحديث ۰۱۲۸۱ You‏ رقم ۰۱۳۳۰ ص۰۳۲ رقم ۱۱۳۳۷ 
وللمؤلف نفسه النهاية في مجرد الفقه والفتاوى (ترحمة فارسية من العصر الوسیط)؛ تح.» محمد تقي 
دانشبازوه Vee ۱۹۲۳ col gle)‏ ص GAT‏ وله Lal‏ المبسوط في فقه dai‏ تح.» محمد نفي 
كشفي cl gh)‏ ۱۹۱۸-۱۹۷ مج ۰۱ ص۱۰۸ سوال رقم AE‏ 


an 


الفارسية: لغة إسلامية: ملاحظات موجزة 


. انظر العلامة الحسن بن المُطهّر الحلّي؛ منتهى المطلب (مشهدء ۱۹۹۱ cogo‏ ص1۳ وما 
بعدها؛ وله تذكرة الفقهاء (قم؛ 6 ۱۹۹ Cea‏ ص .١ £e Mo‏ محمد بن مكي (الشهيد الأول)؛ 
ذكرى الشيعة في أحكام الشريعة (قم: ۱۹۹۹): مج۳) ص ۰۳۰۳ محمد باقر المجلسي؛ بحار الأنوار 
(طهران o3‏ ۱۹۷۲-۱۹۵۰ مج٥۰۸‏ ص4 5 وما بعدها. 

۷. . جار الله محمود بن عمر الزمخشري, BUSI‏ عن حقالق التنزيل (بیروت؛ ۷) مج۲: 
ص۱۳۷ OTA‏ ومج۲) ص۵5 ۳۳. 

AYA‏ موفق الدين أبو محمد عبد الله بن احمد بن قدامة المقدسي» المغني» تح.» محمد رشبد رضا 
(القاهرة» ۰۱۹4۷ Cg‏ ص۳4۷ وما بعدها؛ أبو بكر محمد بن الطيب الباقلاني؛ انتصار للقرآن» 
نح.» عمر حسن القيام (بیروت؛ 6 »)۲١‏ ص ۰ +١‏ علي بن أحمد بن حزم؛ المحلى oU‏ تح.» أحمد 
محمد شاكر (بیروت» )مجك ص٤ VO‏ 

۱۹۲۱۲-۱۹۰ محمد بن إدريس الشافعيء الأم» تح.» محمد زهري النجار (القاهرة»‎ YA 
مجاء ص۱۰۲ وما بعدها.‎ 

e‏ الجاحظ البيان والتبيين» C gna‏ ص‌۳۸. 

. ٥7۹ 64 ٤ص‎ ۰ الذهبي» ميزان الاعتدال؛ م‎ YS 

۲. . أبو المظفر شاهفور بن طاهر الإسغرائيني؛ تاج التراجم في تفسير القرآن للأعاجم تح.: نجيب 
مايل هروي وعلي اکبر uel‏ خراساني Leb)‏ ۱۹۹۲-۱۹۹۵ مج۱» ص‌۸؛ محي الدين 
اللووي؛ المجموع: شرح المهذب» تح.» محمد مطرحي (بیروت: ۱۹۹ مج ص ۰۳۳۱-۳۳۰ 
وطبقا للعلماء الأحناف فان حقيقة سماح التبي لسلمان بترجمة الفاتحة تعني تفویضه بتلاوة الصلاة 
بالفارسیة؛ انظر السر خسيء المبسوط مج ۱: ATAA‏ 

۰۳۲ ص‎ ۱٩۳۷ (ليدن:‎ Y أنظر کارل بروکلمان, تاريخ الأدب العربي: الملحق‎ uvm 

۶ . انظر احمد علي رحاني؛ يلي ميان شعر هجائي وعروض فارسي... (طهران» 4 ۱۹۷). انظر أيضاً 
آذرنوش: تاريخ ترجمه... مج 1 ص LAATAT‏ 7 

To‏ ترجمة تسیر الطبري؛ تح.» حبیب يغمائي cal gb)‏ ۱۹۷۷). حول هذه الترجمة انظر أيضاء 
Yu‏ ستوري» الأدب الفارسي: مسح بيو-بيليوغرافي. مج۱» الادب القرآني CV AYY cod)‏ ص۱ 
وما بعدها؛ آرثر ج. آربيري» الأدب الفارسي الكلاسيكي (لندن» ۸) ص١4‏ وما بعدها! ج. 
لاز ارد La Langue des plus anciens monuments de la prose persans‏ (باريس» ۱6۱۹۱۳ ص ١‏ £ وما 
بعدها؛ آ: آذرنرش؛ تاريخ ترجمة آز عربي بيه فارسي» مج١ء‏ ص 4٩‏ وما بعدها. 

۳۹ حول السب الساساني للسامانبين انظر على سبیل المثال ابو القاسم محمد بن علي بن حوقل» 
صورة الأرض» تح.» میشیل دو غويه (لیدنء 6۱۸۷۳ ص۳۸۸ ترشخي تاريخ بخاری: ص ۰۷۰ 
وحول انتمائهم للأحناف انظر شمس الدين ابو عبد الله محمد بن أحمد المقدسي» أحسن التقاسيم 
في معرفة الأقاليم؛ تح.؛ م. دو غويه Coad)‏ ۰۱۸۷۷ ص۳۲۳: ۳۳۹. وكان قرابة ذلك الوقت؛ 
حوالي ۰ ۳۷/ AAs‏ أن عت ترجحمة کاب السوادالأعظم في الكلام لقاضي الحكيم بي القاس إسحق 
بن محمد السمرقندي» وهو عمل حنفي هام؛ إلى الفارسية بأمر من الأمير نوح الساماني (حکم 
۹۷۹/۳۸۷ ۹۷ 4): انظر ترجمة السواد الأعظم» نح.: عبد الحي حبيبي «A3 (OL go)‏ 
وكان التص العربي قد نُشر لاول مرة في بولاق (۱۸۳۷). 

۷ . انظر على سبیل المثال ترجمة تفسير الطبري؛ مج۲» ص Er Y‏ وما بعدها؛ ctga‏ ص ۱۱۵۱ وما 
بعدها؛ مج ص5 ١ 5 ١‏ وما بعدها. 
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۸. . حول أستان قدس قرآن انظر علي الرواقي؛ فرآن معرجم مقدس: كومّترين بركرد انقرآن به فارسي 
(طهران» ۱۱۹۸۶.ج. لازارد» ”إضاءات جديدة على تشكل اللغة الفارسية...“ في كتابه La‏ 
Vue formation de la langue persans‏ 1 ۱۲۱-۱ (ولايتفق لازارد» وهو محق» مع رقوي بخصوص 
تاريخ هذا القرآن» ويعتقد أنه متأخر قليلا على ترجمة تفسير الطبري). : 

A‏ مجهول, ترجمة قرآن: نسخة مؤرخة في ۵٥٦‏ هجري» تح.» محمد جعفر ياحقي (مشهد» 
۰ 

۰ الاسفراتيني» تاج التراجم في تفسير القرآن للأعاجم. لیس مة من تر جمة آفضل من هذه وذکر 
الإسفرائيني في مج ۰۱ ص LAT V‏ أن الترجمة هي إلى لغة من یفهمون العربية» وفي هذه الحالة 
فريضة. 

.)۲۰ ۰۲ أبو بكر عتيق بن محمد السورابادي» تفسير التفسیر» تح.» سعيدي سيرجاني (طهران»‎ LEY 
ويمكن قراءة كنية المؤلف السوراباني (المصدر نفسهء مج۰۱ ص۳) أو السورياني (المصدر نفسه»‎ 
حول هذا الكتاب انظر يحبى مهدوي» ”تفسير معروف بيه سورابادي“» مجلاى‎ (Xo YA po مج4؛‎ 
Ungenutzte texte zur p) جوزیف فان‎ ٩۱۲۲-۱۱۲ ص‎ (41V) OF ۰۱۲ دانیشکده أدبيات»‎ 
N&CVY o ۱۹۸۰ È (هیدلیر‎ Karramiyya 

ET‏ أبو الفضائل رشيد الدين ميبردي» كشف الأسرار وعدة الأبرار» تح.» علي أصغر حكمت (طهران» 
«(Y 41 —Y4oY‏ انظر Cad‏ أنابيل کیلر» Sufi Hermeneutics. The Quran Commentary of Rashid‏ 
o) gio gl) al-Din Maybudi‏ ۲۰۰۹). 

2.4 أبو الفتوح حسين بن علي الرازي» روض الجنان وروح الجنان في نفسير القرآن» تح.» أبو الحسن 


شعراني (طهران» Qa‏ 1 
0.44 نجم الدين عمر بن محمد النسفي» تفسير اللسفي؛ تح.» عزيز الله الجويني (طهران» 
۷۶۸ 


ET‏ حول الجنس الادبي للتفاسیر القرآنية بالفارسية انظر على سبیل المشال» حسن سادات ناصري 
ومنوشهر دانشبازوه» هزار سال تفسير فارسي (طهران» ۱۹۹۰)؛ آ. آذرنوش, تاريخ لرجمهء مج1ء 
صفحات کثیرة؛ فرانكلين لویس» "الادب الفارسي والفرآن" في جين د. ماكاولايف» مح.» «EQ‏ 
cie‏ 111-002 

٩‏ الجاحظء البيان والتبيين» مج۱» ص ETAL‏ وللمؤلف نفسه الأخبار وكيف ud‏ نح.» 
تشارلر بيلات في "الجاحظ...؟) (41V) ۲۵۵ Journal Asiatique‏ ص VY‏ النص العربي» 
ص ۸۱؛ عبد الله بن مسلم بن us‏ تأويل مُشكل القرآن» تح.» إبراهيم شمس الدين (بيروت» 
لا ت.)» ص ۲۳. ومن المفيد ملاحظة أن الزمخشري» الذي عارض استخدام الفارسية خلال 
الصلاة» عاد وتساهل كما يبدو مع ترجمة القرآن إلى لغات أخرى. (انظر كتابه الکشاف» مج ۲ 
ص “OTA‏ ۱ 

ty‏ أبو إسحق إبراهيم بن علي الفير وزباديء المهذب في فقه الإمام الشافعي» تح.» زكريا عُميراتي 
(یروت» 8o‏ مج۱» ص7١ Ee‏ أبو حامد محمد الغزالي؛ إلجام العوام عن علم الكلام» 
تح.» محمد المعتصم بالله البخدادي (بیروت» طبعة جديدة» ۰۶ ص ۵1-۵۱ 

۸ حول هذه الاستلة ثمة مصدر مفید» عبد اللطيف طيباوي» "هل القرآن قابل للترجمة؟ رأي مسلم 
مبک رگ مجلة AY) ۵۲ Muslim World‏ ص AAT E‏ وجدیر بالذکر أن معلومات طيباوي حول 
الكتابات الإيرانية قليلة» ولو أن معظمها نُشر بعد دراسته, 
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الفارسية؛ لغة إسلامية: ملاحظات موجرة 


EA‏ تمت ترجمة القرآن فیما بعد إلى لغات كان يستخدمها المسلمون (كالبربرية والتركية»... 
إلخ)» أو من قبل غير المسلمين (كاللاتين). انظر عصمت ببنكار وهاليت إيرين World Bibliography‏ 
cof Translations of the Meanings of the Holy Quran: Printed Translations 1515-1980‏ تج 
إكمال الدين إحسان أوغلو (استبول» SO AT‏ وأيضا محمد جعفر d iru] he‏ "مقدمة إلى 
التر جمات الفارسية الأولى Y Y) 5 gournal of Qur'anic Studies “OTA‏ صف ۱۰۹-۱ 
فرانسوا ديروش» "خلاصة" في أمیر - معزي» مح.» معجم القرآن: ص 4 ۱۸۷۲-۸۷ هرتموت بويزين» 
”ترجمة القرآن“» في coge SEQ‏ ص + TOAST E‏ 

0.6 أبو الريحان محمد بن أحمد البيروني» كتاب الصيدنة في الطب» تح.؛ عباس زرياب خوئي 
(طهرانء ۱۹۹۱)» ص۱4. ووردت عند نصر الله بورجوادي بعنوان "حكمتديني وتقدسزبان 
فارسي" في كتابه بویجان, مقالات در برای شعري عرفاني فارسي (طهران» ۹۹۳ ۱)؛ المقالة ۱ ص ۳ ۱- 
EI:‏ 

gf 0١‏ الرجاء المؤثل بن مسرور الشاشي؛ روضة الفريقين» تح.: عبد الحي حبيبي (طهرانء 
NA e ) ۰‏ 

yey‏ المجد مجدود بن آدم سنائي» حديقة الحفيفةء تح.» م. ت. مدرّس رضوي (طهران» 
۰) ص 14۰-4۰۳ 

إذا كانت العريية حامية للدين» عندثذ یسطم آبو لهب کالشمس والقمر 

أبو لهب كان من یشرب ومع ذلك لم یستجب لدعوة قد قامت الصلاة 

بينما جاء سلمان من بلاد الايرانيين 

وكان راسخاً بقوة في دينه 

فبالفطنة والعلم تعرف الروح كيف تحيا 

ما تعنيه الفارسية أو العربية بالنسبة للروح؟ 

oY‏ انظر على سبيل المثال دراسة هنري كوريان في تقديمه لكتاب ناصر خسرو» جامع الحكمتين» 
الذي حققه ونشره مع محمد معين (طهران وباریس؛ ۰6۱۹۵۳ ص٤‏ وما بعدها. ۱ 5 

٤ه.‏ حول خصائص لغة أنصاري انظر كتابات الأب دو بوركويل التي نجد مسرداً كاملا لها 
عند جاك جومییه وريغيس مورلون نشراه بالفرنسية في مجلة Mélanges de l'Institut Dominicain‏ 
QU 2 A) ۲۷ d'Etudes Orientales‏ ص ۱۱-۷ وانظر مقالة ف. إيفانوف» ”طبقات أنصاري في 
لغة هرات القديمة t‏ في مجلة «CV AT) Journal of the Royal Asiatic Society‏ ص ۳۹-۱ و۳۳۷ 
۲ وحول كتاب أحمد غزالي انظر مقدمة نصر الله بورجوادي لتحقيقه لکتاب سوائح لأحمد 
غزالي (طهران» ۰۱۹۸۰ والترججمة الإنكليزية (لندن؛ AA AAN‏ 

.0 لمزید من التفاصيل انظر کوستانتین آ. إنوسترانسييف» التألير الايراني في أدب المسلمین» مع 
ملاحق (ترجمة غ. ك. ناریمان؛ بومباي» ۱۹۱۸)؛ ومقالة بوسورث عن "الاثر الفارسي في الأدب 
العر بي “ في كتاب الفرید Cambridge History of Arabic Literature. Volume 1: Arabic ger «D giant‏ 
Literature to the End of the Ummayyad Period‏ (کبریدج ۱۹۸۳ jo‏ ۰۹۱-۸۳ ومقالة 
أمير- معزي بعنوان ”شهربانو“» ص۳۲٩‏ وما بعدها؛ وله تفسه مقالة عن كتاب سليم بن قيس في 
كتابه مع سیمون هوبگنز؛ Le Shi'isme imamite quarante ans aprés. homage a Etan Kohlberg te‏ 
(تورنهوت» QUA‏ ص ۳۷. 
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اذعاء fal‏ السنّة بالامام جعفر الصادق 
حامد Jedi‏ 


1 


القول ob‏ جعفر الصادق (ت. Qo /١ EA‏ قد قام بدور مركزي في توطید الشيعية 
الإمامية وتوفير العناصر الأساسية اللازمة لبلورة صيغتها الاثني عشرية هو أمر لا يحتاج 
إلى کبیر عناء في الشرح أو الاثبات. فمن خلال إصراره على مبدأ الاحتراز السياسي: 
التقية والسكون» في و جه استبداد الخلفاء وضع نموذجا بقيت الجماعة الشيعية UYI‏ 
عشرية تطبّقه حتى مستهل فترة الغيبة؛ بل وبعد ذلك. والأكثرية العظمى من الأحاديث 
التي تتضمنها كتب الحديث الشيعية هي إما مروية عنه عن أجداده أو بمرجعيته الخاصة 
في روايتها. كما يُنسب إليه بحق تشكيل المذهب الفقهي المتميز الذي يحمل اسمه 
ويتضمن الأصول والفروع. وبالبناه على أسبقية أرساها والده» محمد الباقر (ت. 
(ve ۷‏ قام بتطوير وتوسيع مفهوم تسمية الوريث المنصوص علیه. أو النص» 
وجعله شرطا لتولي الإمامة. وعلى الرغم من الانشعاب التاريخي بعد وفاة جعفر 
الصادق إلى فرعي الإسماعيلية وما أصبح بعد ستة أجيال الشيعية الاثني عشرية» إضافة 
إلى فروع آخری» والنراعات العرضية على الوراثة» فان مبدأ النص ساعد في ضمان 
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بقاء الإمامة وانتقالها في ظل ظروف بالغة الصعوبة.' 

لكن ثمة ادّعاءات أخرى بالميراث الخاص بجعفر الصادق؛ فقد جرت حقاً 
ملاحظة أن جميع الأحزاب الفكرية الأولى في الإسلام تقرياً (ربما باستثناء الخوار ج) 
رغبت في دمج جعفر الصادق في تاريخها من أجل دعم "مواقم" مدارسهم. ' وقد لا 
نستغرب ذلك» بسبب تمتعه بسمعة طيبة ومكانة واحترام في عصر لم يكن فيه الإسلام 
السني ولا الشيعي قد تبلور بصورة كاملة بعد» ناهيك عن وجود تعاملات هامة له مع 
الكثيرين ممن هم خارج دائرة آنباعه» الذين كان لهم إماماً بالمعنى الشيعي المتميز 
لهذا المصطلح. وتتفق كلا المصادر السنية والشيعية على أن كل من أبي حنيفة (ت. 
۰ ومالك ين أنس (ت. (và o [A và‏ اللذين أطلق اسماهما على مذهبي 
الحنفية والمالكية الفقهيين» كانا مرتبطين بصورة وثيقة بجعفر الصادق إمافي المدينة 
أو بغداد. ولدينا روايات وافرة حول تفاصيل المواجهات بين جعفر الصادق وأبي 
حنيفة» الذي يُعتقد أنه قد (A‏ في مناظراته حول العديد من أصول الفقه. يضاف إلى 
ذلك روايته لأحاديث من مصادر سنيّة مما اکسبه صفة ”الثقة“ بين رواة الأحاديث 
في کتب الحديث السنية اللاحقة." ويروى» أخيرأً أنه توجه بالنصيحة الدينية إلى من 
اعتبروا أوائل المتصوفة» كسفيان الثوري (ت. (VYA [AY‏ وداؤود الطائي (ت. 
(Y ۵۰‏ وهي حادثة راحت تظلل اندماجه الكلي في تقليد الصوفية وحکمتها,؛ 

lib,‏ للتصنيف بحسب الأجيال الذي اعتمدته الکتابات التاريخية السنية» فان 
جعفر الصادق hal‏ بصورة شرعية كتابعي» أي الشخص الذي ارتبط بواحد أو أكثر 
من صحاية النبي واستفاد منهم. ومن الصحابة الذين ارتبط بهم لدينا أنس بن مالك 
(ت. ۷۱۱/۹۳) وسهل بن سعد. أما المؤرخ والمحدّث شمس الدين محمد الذهبي 
(ت. (AY £V [VEA‏ فقد منحه مكانة تدل على الفخر والاعتزاز ضمن المجموعة 
الخامسة من التابعين» ووصفه بأنه "احد أعظم علماء المدینة"» لکن ومع أنه يضع قبل 
اسمه لقب ”إمام“» إلا أن ذلك لم يحمل أي أهمية خاصة فاللقب التكريمي الذي 
منحه الذهبي للصادق هو ”شيخ بني هاشم“.* وتقوم المصادر السنية أيضاً بتأكيد 
حقيقة ثابتة» إلى جانب موقعه كتابعي» وهي أنه كان ينتسب إلى أبي بكر بطريقين: 
فامه» أم فروة» كانت بنت قاسم بن محمد بن أبي بكر وأمها أسماء بنت عبد الرحمن 
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بن أبي بكر. وتقديراً منه لهذه الحقيقة فقد ذُكر أن جعفراً الصادق قال معلقاً: "لقد 
أنجبني أبو بكر مرتین*." ویعذ جده لأمه» قاسم بن محمد بن أبي بكر» من ”الفقهاء 
السبعة" في المدينة؛ وليس ثمة سبب للشك بان جعفراً قد درس على يديه وروی 
الأحاديث عنه. 

لكن ثمة سلسلة من الأقوال الأكثر تعقيداً وأهمية وإثارة للشك تنسب إلى جعفر 
الصادق في مصادر سنية متنوعة يبدو وكأنها تصادق على عقائد سنبة أساسية كانت 
قيد التبلور في حياته» وتنكرء thy‏ على ذلك» موضوعات مركزية في الشيعية. ويُعتقد 
أنه شدّد في مناسبات متكررة على احترامه بل وإجلاله» لأبي بكر وعمرء اللذين 
يُطلق عليهما سويةٌ لقب "الشیخین" وکانا قد رُفعا آنئذ إلى مقام المیز الاعلی بين 
صحابة النبي. " وعندما شتل مره عن رأيه بهما يُحكى أنه قال: "اتسال عن رجلين 
قد أكلا من ثمار الجنة؟*" وبالطبع فان مجرد طرح السؤال يتضمن أن ثمة تشكيكاً 
بجعفر الصادق وبرؤيته التي لم تكن تمنح الشيخين تقدي را عالياً؛ ومن هنا جاءت نبرة 
الجواب الغاضبة والحاسمة. وكانت استجابته في مناسبة أخرى قد قوبلت بالشك» 
فعندما تبرأ من ”كل من تبرأ من هذين الاثنين“» رد السائل بصورة مضادة قائلاً إنه ریما 
كان يقول ذلك من باب التقية. ولذلك وجد أنه من الضرورة بمكان التشديد بالقول 
إنه ”إذا كان الأمر كذلك لكنت Tal‏ من الاسلام نفسه dl‏ من شفاعة محمد“." وفي 
مناسبة أخرىء وبینما كان مستلقياً على فراش مرضه» سمعه أحد زواره يناجي ربه: ”یا 
رب إنني بصدق أحب أبا بكر وعمر. وإذا كان في نفسي شيء غير ذلك [أي» إذا ما 
كنت أمارس التقية] فلا تجعل لي نصيباً في شفاعة محمد*. ۱۰ وجاءت مناسبة أخرى 
قال فيها الإمام جعفر إن الله يتبرأ ممن يتبرأ من أبي بكر وعمر. ٠‏ لكن الاهم من ذلك 
كله هو قول جمع بين التبرؤ ممن يتبرأ ونفي مفهوم قائد الأمة المعصوم بحدٌ ذاته. 
فقد روي أن الإمام جعفر الصادق قال لجماعة من المسافرين من المدينة إلى ib y‏ 
ولعله الكوفة أو أحد المراکز الشيعية الأخرى في العراق: ”قولوا لأهل بلدكم OL‏ كل 
من يدّعي أنني إمام معصوم تجب طاعته فأنا بريء منه؛ وكل من يزعم أنني أتب رأ من 
أبي بكر وعمرء أنا بريء منه Lat‏ 

ویقال of‏ السائلين عن مزايا الشيخين وفضائلهما لم يكن من المتحزبين لهماء 
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وانما شيعياً يدعى سالم بن أبي حفصة. وعندما توجه so‏ الإمام جعفر الصادق 
ومعه والده» محمد الباقر» عن رأيهما بأبي بكر وعمر جاءت إجابتهما مثيرة لدهشته: 
”يا سالم» اعتبرهما حاميين لك وتبرأ من أعدائهماء فهما !ماما هدی*.۱۳ 1 هذا النعت 
هو جزء من المفردات الشيعية ووروده هنا يوحي بأن الصفة التي يحملها قد تحولت 
من أئمة أهل البيت إلى الشيخين؛ أو أنهم جمیعاً على الأقل يتشاركون فيها. 
ومن الأمور البارزة على نحو خاص مجموعة من أقوال منسوبة إلى الإمام جعفر 
الصادق تشير إلى جدیه المتميزين» أبي بكر وعلي معاً. بعضها يعلن مبداً إيمانياً يقول 
إنهما كلاهما يتمتعان بصلاحية الشفاعة له. قال: y"‏ أطلب شفاعة علي ما لم أطلبها 
من أبي بكر“» أو: "لا أعلم من أي من جدي أطلب الشفاعة: من أبي بكر أم علي!“." 
ونجد هنا تعبيراً عن موازنة بين الاثنين» لكنها موازنة تباین مع المفهوم السني القائل 
إن الخلفاء الراشدين كانوا من أصحاب الكفاءة والتقدير ضمن نظام تسلسلهم الزمني 
ثم نجد في أقوال أخرى أن الإمام جعفر الصادق قد Jp‏ وهو Fal‏ عن ارتباط شدید» 
إن لم يكن أولی بأبي بكر. إنه ay‏ بهذا الشکل أن ”من لا يشير إلى أبي بكر 
بصفة 'الصدّيق' فان الله لن يجعل أي صدق في ol’. “ane‏ أي شك بان الإمام جعفر 
الصادق ريما ذم Uf‏ بكر كان سيملأه غيظاً وحتقاً: ”هل من رجل py‏ أجداده؟“» 5 
وما هو بارز على نحو خاص تصریح آخر أطلقه جعفر الصادق من على فراش مرضه» 
وهو يحتضرء ولو أن ذلك غير موکد: ”أرجو الله أن يمنحني نفعاً من انتسابي إلى أبي 
بكر. لقد وقعت الآن مريضاً وأعيّن خالي عبد الرحمن بن قاسم ٠.“ Go‏ ولا نجد 
هنا أي ذكر للإمام علي ولا للفائدة التي قد تتمخض من لانتساب إليه في الآخرة» وآن 
واحداً من ذرية أبي بكر ولیس من ذرية الإمام علي هو من يسمي وصياً له. وما يتم 
الإبحاء به نجده ie‏ في لفظ آخر: ”كانت أسرة أبي بكر معروفة زمن الرسول بآل 
رسول الله»." ولا مجال OY‏ نخطی بالمعنى هنا: Jal‏ البيت؛ المنحدرون من الإمام 
علي» ليسوا بال بيت النبي الحقيقيين» » وإنما هم ذرية أبي بكرء of,‏ انتساب جعفر 
الصادق روحياً إلى النبي إنما جاء من کونه واحداً من عدید هؤلاء. . وهکذا فان خط 
النسب البكري يلغي منافسه العلوي؛ بل ويسيء إليه ضمناً باعتباره بدعة ما بعد النبوة. 
إن جميع هذه الأقوال والألفاظ المقصودة والهادفة المنسوبة افتراضيا إلى الإمام 


Veg 


اذعاء Ei fal‏ بالإمام جعفر الصادق 


جعفر الصادق تشترك باستخدامها مصطلحات شيعية من أجل الإساءة إلى العقائد 
الشيعية والترويج لنظيراتها السنية. فقد جرى اللجوء إلى عبارتي AS”‏ (بمعنى تأكيد 
الولاية) ونظيرتها النافية ”تبر“ (بمعنی نفي العلاقة بالشيء والبراءة منه) فيما يتعلق بابي 
بكر وعمر وأعدائهماء وليس بالأئمة من آل البيت وأعدائهم. والشفاعة في الآخرة» 
التي ُعزى عموماً إلى الأئمة م نآل البيت» تتحول هنا إلى امتياز للشيخين اللذين هماء 
إضافة إلى ذلك» ”إماما هدىٌ“. ومن على فراش مرضه يمارس الإمام جعفر الصادق 
وظيفته في GSD i jail‏ الوصي الذي يسميه كان بكري النسب» خاله عبد الرحمن 
بن قاسم؛ وليس سليلاً للخط العلوي. ثم ياتي دور نفي العصمة التي هي لأهل البيت 
مترادفة مع إثبات كل أشكال التوقير والتبجيل لأبي بكر وعمر. إن ذلك كله يوحي 
بتلاعب مرسوم بمفاهيم ومعتقدات شيعية في زمان وبأياد غير معروفة» بهدف تقديم 
شخصية مركزية في تطور نشأة الشيعية وكأنها كانت مناوئة بصورة أساسية لتوجهاتها 
الرئيسية. غير أن الحقيقة الحاسمة هي بالتأكيد إقدام الإمام محمد الباقر في وقت 
سایق على رفض الدعوة التي وجهها زيد بن علي لقبول شرعية خلافة أبي بكر وعمرء 
وهي التي بقيت» هي والقول بجواز الثورة أو عدمهء نقطة خلاف رئيسية بين جناحي 
الزيدية والامامية للحركة الشيعية استمرت في زمن الإمام جعفر الصادق وما "Sodas‏ 

ويبقى أمر النطق بالأقوال المنسوبة إلى الإمام جعفر الصادق وصحة نطقه بها 
قابلاً من ناحية نظرية لارتداء ثوب الحقيقة, لكن من باب التقية. فمن المسلّم به أن 
موضوع تقييم الروايات الصادرة من الامام جعفر الصادق يصبح صعباً بسبب ممارسته 
al‏ وفقاً لمیر به محدئو الشيعة. "غير أن ذكر التقية في قولين من أقواله تحديداً 
- بصورة واضحة في أحدهماء "لو كانت الحالة كذلك...“» ومضمة في الآخر» 
"لو كان في نفسي غير ذلك" - هو ما يُبطل منطقياً هذه الإمكانية .فلو أن السائل 
شك بان الإمام جعفر الصادق كان منغمساً في هذه الممارسة عندما تفرّه بالإجابة 
لما وجد أدنى سبب لتصديق تأكيده على خلاف ذلك. ثم إن التقية تستوجب سترها 
أيضاًء بحيث يصبح إنكار التقية شكلاً من أشكال التقية. يضاف إلى ذلك أنه لا يوجد 
دليل على معرفة معاصري الإمام جعفر الصادق من غير الشيعة باعتناقه التقية؛ ولو كان 
الأمر كذلك لنظروا بالتأكيد نظرة الشك إلى جميع الأحاديث الأخرى ذات الصلة 
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بالشيخين؛ وكثير غيرهاء ولم یکتفوا بهذين الحديثين فحسب. 

وكذلك لا نستطيع التشکك, لأسباب مفهومة» بان "ترا" (أو ESES Ga Ji‏ 
ضروري ل”تولّى“ كانت Lim‏ موضع مناصرة الامام جعفر الصادق وتاییده. أما 
Co‏ أبي بكر وعمرء باعتباره التعبير المسموع والعلني لفعل 25 فریما كان» من 
جهة أخرى» مستتکر أو Lend‏ باعتباره خرقاً للتقية» ولذلك فان إنكاره لم يكن يعني 
بالضرورة النظر إليه كمصادقة على لعن تلك الشخصيتين وشجبهما. "۲ وفي جميع 
الأحوال فان الأحاديث موضع النقاش هي ذات صلة Vos‏ أكثر من صلتها بسب . 

إن جميع الأحاديث الواردة حتى الآن هي ذات صلة J gh‏ خليفتين فقط. وبالمقایل 
فإننا نعثر على دليل رمزي لانسجام الإمام جعفر الصادق المزعوم بالمفهوم المُعرّف 
سنياً للخلفاء الراشدين الأربعة في كتاب حقائق التفسير» وهو تفسير جزئي للقرآن جمعه 
أبو عبد الرحمن السلمي (ت. 4۱۲/ ۱۰۲۱) ونسبه, هو وآخرون بطريقة مثيرة 
Syl‏ إلى جعفر الصادق. وتتصل إحدى مجتزءات هذا التفسير PS‏ النور“ 
(4:5 ۲): فالامام جعفر الصادق يفسرها على أنها إشارة إلى أربعة أنوار أرضية (أبي 
بكر وعمر وعثمان وعلي) ترتفع إلى السماء ء لتندمج مع نظيراتها السماويةء الملائكة 
الأربعة الکباره جبریل وميكائيل وإسرافيل وعزرائيل.”” ونجد قولاً مشابها في كتاب 
هزار حكاية صوفيان» وهو مصتّف مجهول المؤلف يتضمن حكماً صوفية وقصصاً من 
القرن التاسع/ الخامس عشر كما يظهر. ویقال إن جعفراً الصادق قد قال إنه ُنب على 
أوراق كل شجرة من أشجار الجنة الاربع - سدرة المتتهى والطوبى والمأوى والخلد 
- اسم واحد من الأربعة [الخلفاء الراشدین]» مكمّلاً بدعاء تقريظي.*' وجرى في 
كلا المصدرين — حقائق التفسير وهزار حكاية صوفيان — نقل المكانة السامية المتفردة 
للخلفاء الراشدين وتحويلها من هذه الدنيا إلى الحياة الآخرة؛ ولذلك يمكن القول 
إن كلا من الكتابين صدی للاخر. غير أن ذلك لا يبلغ مبلغ البرهنة على المصداقية 
وإثباتهاء حتى لو كان ذلك لسبب لا يتعدى مفهوم الخلفاء الراشدين» باعتبارهم 
رباعية قياسية متجانسة من صحاب الجدارة ضمن تسلسل زمني» وأن هذا المفهوم 
لم يكن قد تبلور بعد حتى بين أهل السنة زمن جعفر الصادق. وكان أحمد بن حنبل 
(ت. (Aoo [Y £Y‏ قد أخذ Cu Gs,‏ قبل أن يُسلّم بأنه يمكن إضافة الإمام علي إلى 


۱۰ 
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هذه المجموعة» حتى ولو كان في الموقع الأخير منها.*۲ 
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إن أطول مجموعة من الأقوال المنسوبة إلى الإمام جعفر الصادق وأكثرها تفصيلاً 
في نقض الإمام المزعوم للمعتقدات والمواقف الأساسية للشيعية تتكون من مشادة 
كلامية قيل إنها بحرت مع ”رافضي“ مجهول في زمان ومكان مجهولين. ونجد نص 
هذه المجادلة مدوناً في مخطوصطتين» إحداهما محفوظة في استببول (شهذ علي 
باشاء ۰۲۷6 الورقات ۱5۷-۱۰۲ والأخرى في دمشق (الظاهرية» ۰۳۸4۷ 
الأوراق ۲۳۰-۲۲۷). الأولى مؤرخة في ۰۱۲۷۰/۹۹۹ والثانية بلا تاريخ» مع 
أن اسم ناسخهاء ويدعى علي بن مسعود الموصلي؛ معلوم والهوامش الموجودة في 
نهاية النص» وأقدمها مؤرخ في ۰۱۱۹۲/۵۸۸ تشير إلى أنها أقدم من نسخة استبول. 
وقد حقق هذه المجادلة ونشرها علي بن عبد العزيز العلي في الرياض JA EAV ple‏ 
۲ وهي طبعة تبئت الأسلوب النقدي بالمعنى التقني لأنها اعتمدت على الجمع 
بين النسختین؛ لكنها لم تكن كذلك في مصادقتها على النص باعتباره سبلا صادقاً 
GJ yay‏ للمجادلة؛ ناهيك عن کون المادة الاستهلالية A pa‏ بطريقة Tata‏ 

وما هو جدير بالملاحظة أن السلاح الذي استخدمه الامام جعفر الصادق في هذه 
المجادلة المزعومة في نقض الشيعية اقترن ببساطة بالر افضي» وهو مصطلح لم يرد في 
الألفاظ غير المترابطة التي عايتاها أعلاه. ولا يد أن ذلك يشير إلى أن النص مصنوع في 
زمن كانت هذه الكلمة قد أصبحت فيه تسمية مسيئة لجميع أصناف الشيعية ولو أن 
المعنى الأساسي "للرافضة" - و خاصة لأول خليفتين - بقي يحتل بلا شك المواضع 
الأعلى في أذهان مستخدميه. 7” 

وبعد إلقاء التحية على جعفر الصادق بكل احترام يطرق الرافضي C‏ المسألة 
بسؤاله الإمام عمّن يكون أفضل الرجال بعد النبي. ويرد جعفر الصادق "بو بكر“ 
مستشهداً بالإشارة التي وردت بحقه في القرآن» ( yo CER‏ ها في 
LES‏ ۰ ويجيب الرافضي بأنه في المناسبة ذاتهاء أي مناسبة الهجرة» نام علي بن 


۱۰۷ 
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أبي طالب في فراش النبي لخداع المكيين ”دون خوف أو وجل“ e‏ وجاء رد جعفر 
الصادق سريعاً وحاسماً مؤكداً أن عم الخوف ذاك هو ما امتاز به أبو بكر أيضاً. v‏ 
غير أن الرافضي يشكك بهذا الأمر مشيراً إلى ذلك الجزء من الآية التي تصف النبي 
وهو يحض "صاحبه" على عدم الحزن. وهنا ييّن جعفر الصادق أن الخوف شيء 
والحزن شيء آخره وفضلاً عن ذلك فان إمكانية تعرض النبي للقتل هي ما آثارت 
الحزن في نفس أبي بكر» وليس قلقه على سلامته الشخصية. :۲ وتحول الرافضي بعد 
ذلك إلى الآية القرآنية )0:00( بما تذکره بخصوص أولكئك الذين ون ASN‏ 
45 رَاكعُونَ4» والتي فسّرها النبي على أنها إشارة تقريظية إلى علي بن أبي طالب. 
ويتجاهل جعفر الصادق ذلك ولا يجادل فيه؛ بل يجيب أن الآية التي سبقتها (o: 9 E)‏ 
dp‏ الذي آشوا من Mg‏ منکم عن $e‏ اله بقؤم Kiss pital‏ 
تتضمن مرتبة لأبي بكر أسمى بعد وأكثر استقامةٌ فقد كان هو من حارب بنجاح ضد 
أهل الردة الذين رفضوا القبول بدفع الزكاة بعد وفاة النبي. ثم يقدم جعفر الصادق رواية 
ملخصة للحروب موضوع الكلام» حيث تم تشويه إحداها بصورة بارزة بالزعم بان 
المرتدين تجمعوا في نهاوند لمواجهة القوات التي احتشدت تحت إمرة أبي بکر .۲۱ 
فالصراع ضد Jal‏ الردة كان في شبه الجزيرة العربية» وفي منطقة حائل بصورة أساسية» 
ينما كانت المعركة التاريخية التي حدثت في نهاوند» في غربي إيران» عبارة عن 
هزيمة منكرة للجيوش الساسانية» وغرفت باسم النصر الأكبر أو فتح الفتوح حيث 
جعلت الهضبة الإيرانية مفتوحة أمام المسلمين في العام 4۲/۲۱ أي إبان خلافة 
عمر. ومن غير المعقول أن يكون جعفر الصادق قد خلط بين هذين الحدثين الهامين 
إلى هذا الحد. T‏ 

وبما أنه كان مصمماً على إثبات تفوق علي بن أبي طالب على أبي بكر فقد 
استشهد الرافضي بعد ذلك بالآية القرآنية (۲ : Jiu edi bids ud eve‏ 
S‏ سرا وَعَلَانيةً@ زاعماً أنها تشير بصورة محددة إلى صاحبه d‏ المعروف» 
oY‏ هذا الأخير هو من كان ينفق بانتظام ديناراً i‏ في الليل وآخر في النهار» ديناراً في 
السر وآخر في العلن. ورد عفر الصادق على ذلك بلقو إن الزات AM a‏ 
bp ۷-۰‏ من أغطى OW, doe gets * droll dla. AN;‏ 


۱۰۸ 
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»)۲٠-١۷ :٩۲(‏ التي تعد بصورة ممائلة بالجزاء الأعلى لاولئك الذين يجمعون بين 
الكرم والتقوى والإخلاص لله فإنها تشير إلى أبي بكر تحديداً لأنه هو من أنفق كامل 
ثروته في سبيل TOLY‏ 

Baal ova: ٩( التالبة التي لجأ إليها الرافضي تأیدا لتفوق ق علي فكانت‎ An Uf 
الله‎ yz بال 93( الآخر واه في‎ AS er ae Lo Eje s لاخ‎ i. 
يَسْمَوُونَ عند الله» ويرد جعفر الصادق بان المقابل لتلك الموازنة على الأقل هو‎ Y 
التي تبرز تفوق خصال الذين ینفقون أموالهم ويجاهدون في سبيل‎ )۱۰ sev) الآية‎ 
الإسلام قبل فتح مكة. ویو کد جعفر الصادق أن هذا الوصف المفصّل ينطبق على أبي‎ 
بكر تماما؛ فهو الأول من بين الصحابة في إنفاق أمواله» وهو الأول في المشاركة في‎ 
TE heh 

ويجيب جعفر الصادق على الزعم التالي للرافضي SL‏ علياً لم يشرك بالله ولو 
لطرفة عين» بالقول Ó]‏ الله قد كرّم با بكر برفعه إلى درجة أعلى في جميع المقاييس» 
ASU Uo,‏ (۳۹: ۲۳) ”التي تجعله الذي جاء بالصدق BÀ y‏ به“ ومنها اشتقت 
صفته ”الصيق“. وكان أبو بكر قد سارع إلى تأكيد صدقية الآيات التي نزلت حول 
المعراج عندما ذهب الآخرون إلى التشكيك بها وتكذيبها.*” آما بالنسبة للمودة 
في القربی التي al‏ النبي بطلبها من المومنین باعتبارها الأجر الوحید له (الآية 13 
۳ وهي موضوع النقاش التالي الذي تقدّم به الرافضيء فانها قد سخت. براي 
جعفر الصادق. بالاية )108 ۱۰) التي تطلب من الموّمنین الدعاء لله وطلب المغفرة 
لا خوانهم الذين سبقوهم في الایمان والامتناع عن كل أشكال الاحتجاج ضدهم. 
ویستدل جعفر الصادق من ذلك أن طلب المغفرة له مر og la‏ وحبه واجب» وبغضه 
يبلغ مبلغ الکفر .۱" ثم يورد الرافضي» الذي لم يثنه جهد جعفر الصادق المتواصل 
لنقض مجادلاته» حديثاً وصف فيه النبي حفيديه» اللحسن والحسین یأنهما ”سيدا 
شباب أهل الجنة» وأبوهماء علي» خير منهما“ . ويرد جعفر الصادق بحدیث آخره 
يُفترض أنه روي له عن طريق من يتصل بنسبه من جهة أمه. وطبقاً لذلك الحديث» كان 
علي مع النبي لوحده في إحدى المرات عندما وقع نظره على أبي بكر وعمرء JUS‏ له 
النبي: ”يا علي هذان هما سيدا رجال الجنة وشبايهاء وسيدا جميع العصور التي مضت 


yea 
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وما سيمضي بعد باستثناء الأنبياء والرسل. لا تخبرهما بذلك يا علي ما داما حیین*, ۳۷ 
والظاهر أن تشكيل هذا الحديث جاء على نموذج الحديث الأكثر شهرةً الذي أورده 
الرافضي وورد فيه ذكر الحسن والحسین؛ ومن هنا جاءت الحاجة لاضافة عمر مردفا 
إلى أبي S‏ وكائئاً ما يكون الأمر فان ذكر الحديث عند هذه النقطة يمهّد السبيل 
لتقديم موضوع الشيخين ووضعه على بساط البحث والمناقشة. 

.۰ وتنتقل المجادلة بعد ذلك إلى موضوع المفاضلة بين فاطمة وعائشة باعتبارهما 
نين لكلا خطي السب الذي تجري مناقشته» وبالطبع كان موقف الرافضي إلى جانب 
الأولى. فبعد تلاوة فاتحتي سورتي يس (قرآن ۳۰) وحم (قرآن CE ١‏ ربما ليبين القيمة 
المتساوية لهاتين السورتين» حيث أن S‏ منهما تبتدئ بحرفين من باب التناظر مع ما 
زعم من مكانة متساوية لهاتين المرأتين» يرفض جعفر الصادق الاجابة على Jh‏ لأن 
كل من يتوجه بالتقد إلى زوج النبيء كما يقول» فهو pale‏ وکل من يسي» إلى ابنته 
فهو ملعون. غير أن الرافضي يرد بذكر الحقيقة الدامغة المتعلقة بقيام عائشة بمحارية 
علي: فتاتي استجابة جعفر الصادق patie‏ على ذكر الآية القرآنية (۳۳: Ub (or‏ 
كان ASI‏ ندرا رَسُولَ elt‏ الأمر الذي تضمّن أن انتقاد عانشة يبلغ مبلغ الأذية 
للنبي والتسبّب له بالحزن.*” 

حتى هذه النقطة كان الجدال مت ر كرأ على المفاضلة بين أبي بكر وعلي لوحدهماء 
باستثناء اقتران عمر مع أبي بكر في كونهما سيدّي شباب الجنة وكبارها. وياتي OW‏ 
دور وضع الخلفاء الراشدين الأربعة جميعهم موضع المناقشة عندما ينطق الرافضي 
بالسؤال حول ما إذا ورد أي ذكر لهم في القرآن. ويأتي رد جعفر الصادق على ذلك 
(aS ye‏ بطريقة بارعة» فاقت كل ما ورد في النقاشات حتى OW‏ أن ذكرهم موجود 
ليس في القرآن فقطء وإنما في التوراة والانجیل أيضاً. فالآيات القرآنية التي تلمّح إليهم 
هي تلك التي تضمنت كلمات " خلائف" و”خلفاء" ”یستخلفنکم“ (5: 4158 ۲۷: 
(oo:Y£ ۲‏ . أما بالنسبة لذكرهم في التوراة والإنجيل فهو مشتق أيضاً من TA‏ 
أي من قراءة جعفر الصادق الخاصة للآية القرآنية dtp qa: £A)‏ سول اله 
HS deni LS ue ] a: idis‏ [حعمر] ee‏ ]96397[ اترام زک 
مُجْدا his‏ 5 فضلا من الله وَرِضْوَانًا [حعلي] Ble‏ في وجوههم من أ السجود 
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cile S‏ في 2238 HESS‏ في الإنجيل). وأسخط استرسال الرافضي في عناده 
جعفر الصادق الذي ضربه على صدره قبل متابعته في تقديم تفسير خاص لهذه الآية 
المطولة: ‏ گززع PED hs exi‏ بكر] Les] aa‏ فَاسْتَوَى ی 
شوقه [سعدمان] يحب لزع لي بهم کار [حعلي] T Fe i E pu‏ 
الصالحات مهم $735 122158 عَظِيمًا [حعامة الصحابة] t‏ 

نم يخم عرضه لفضائل الخلفاء الأربعة بحدیث ورد إليه عن علي عبر سلسلة أجيال 
من آهل البيت. فيروى أن النبي قال إنه ما إن بعث [يوم القيامة] قبل جميع بقية البشر» 
حتى يدعوه الله لاستدعاء خلفائه. عندئذ سيتم بعث كل واحد من الخلفاء الراشدين 
لوحده وفقاً لنظام ترتیهم في ممارستهم للخلافة كي يُحاسبوا عن أعمالهم في الدنيا 
حساباً يسي رأ وكل واحد منهم ملفوف بعباءتين من القماش الأخضر ويقف أمام العرش 
الإلهي. ویسال الرافضي حول ما إذا كنا نجد تأكيداً لهذا الحديث في القرآن؛ فيأتي رد 
جعفر الصادق بتلاوة الآية (۳۹: 19): oe S‏ بان AAG ENG‏ وَقضيَ s‏ بل 
وَهُمْ لا ofS yl!‏ وبتفسير الفئة الثانية المشار إليهاء أي الشهداء على أنها أبو بكر 
وعمر وعثمان وعلي. "ان تطابق هذا الحديث المزعوم مع القرآن يبدو DBIS‏ لإقناع 
الرافضي calis‏ فيسأل جعفر الصادق حول ما إذا كانت توبته عن التفريق بين علي 
وبين سابقيه الثلاثة مقبولة» فيؤكد له جعفر OF‏ الشيء الأكيد بصدق هو لو أنه تمشك 
بمعارضته لهؤلاء الثلائة حتى وفاته لكان مات خارج حظيرة الإسلام ولذهبت جميع 
TRES‏ مرا (القرآن ۲۰: ۲۳)» تماماً كما هي الحال مع الکافرین, ٩۱‏ 

إن صحة هذا النصء كلياً أو جزئياء تبدو في وضع شديد الالتباس. فقد شوّهها ذكر 
مكان حروب الردة في نهاوند؛ إلى جانب الحذف الذي أصاب سلاسل الائمة (الذين 
ذكرهم جعفر الصادق كمرجعيات لبعض أقواله) في بعض المناسبات؛ إذ يبقى من غير 
المعقول أن يكون مشوشاً ومضطرباً إلى هذا الحد في مثل هذه الامور."* ومن المسَلّم 
به أن مخطوطة استنبول تتضمن حاشية تقول إنها نُسخت عام 559/ ٠۲۷۰-۱۲۹۹‏ 
من قبل شيخ يقرب اسمه من أبي القاسم عبد الرحمن بن محمد الأنصاري البخاري» 
وهي تحصّلت له بطريق 18d I‏ في مكة من الشيخ مجد الدين أبي الفتح بن الحسين 
بن سهل بن علي بن بندار اليزدي» الذي وصلته من الشيخ أبي النصر عيد الرحمن بن 
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القاسم بن أبي الفضل» الذي حصل عليها من أبي الحسن سعد بن علي بن بندار. ولا 
نعرف سوى القليل جداً حول Gl‏ من هؤلاء الأشخاص باستثناء مجد الدين اليزدي» 
الذي هاجر في مرحلة محددة من حياته - ريما بعد سياحته في مكة - إلى الموصل 
ومات هناك سنة ugs yf y vac Yo fov‏ الموصل في تعليقات الحواشي 
الأقدم Lage‏ المدونة على مخطوطة دمشق: في العام [o AA‏ ۲ منح شخص 
يقرب اسمه من علي بن مسعود الموصلي إجازة بنسخ النص إلى ما يقرب من ثمانية 
أشخاص بمن فيهم زوجاته الثلاث."“ وقد يُفيد ذلك بأن النص وعملية إيصاله [من 
جيل إلى آخر] تمثل شيئاً يمكن تسميته بالنقليد الموصلي. آما نسخة دمشق فتشترك 
مع نظيرتها من استنبول بالسند الذي يبتدئ مع الشيخ أبي القاسم الأنصاري البخاري» 
ويتواصل مع أبي الحسن سعد بن علي بن بندار؛ غير أن الاسم التالي في السند هو أبو 
النصر بن عبيد الله بن علي الفضل بن الحسين اليزدي» الذي أوصل هذا التقليد الأدبي 
إلى أبي يعقوب يوسف بن هبة الله بن محمود الدمشقي في العام 08%[ 21١181‏ أي 
قبل سنتين من وفاة كلا الرجلين. يضاف إلى ذلك كله أن مخطوطة استنبول تعود ببداية 
سند الرواية إلى الشيخ أبي القاسم الأنصاري البخاري نفسه أيضاً وصولاً إلى أبي محمد 
عبد الله بن مصافر؛ متضمنة أبا بكر بن خلف الهمذاني» وأبا الحسن أحمد بن محمد 

بن أزمه» وأبا الحسين بن علي الطنافسي» وخلف بن محمد القطواني» وأخيراً علي 
بن صالح."* لکن لم يرد 763 للشخص الأخير لا باعتباره متلقيا للتقليد الادبي من أي 
شخص آخر ولا باعتباره سمعه من جعفر الصادق نفسه. 

يضاف إلى ذلك أن ثمة اعتبار عام بان موضو ع المناظرة له طبيعة منهجية مصطنعة 
لدرجة أنه يصعب أن یکون ممثلاً حتى لمسودة المجادلة التقريبية. وبالتسلیم بعجز 
الرافضي عن نقض اي من الاجوبة التي اعطاها جعفر الصادق لاسئلته فإن إلحاحه 
یصدح بنغمة المغالطة ولا بخدم سوی الهدف الجدلي المتمثل بالسماح للإمام بتثبیت 
نجاحه وتوطیده. لکن لیس مة سبب واضح لاعتر افات الر افضي الاعتذارية عن غلطه 
في نقطة کسبها بدلاً من کون ذلك قد تم في مرحلة مبكرة من المجادلة؛ فالتغيير في 
قلبه يأتي بصورة غير معلنة بالكلية. وييدو من المعقول الاستنتاج Ob‏ المناظرة هي 
عبارة عن تلبيسة جدلية منحازة وخرقاء من زمن متأخر سعت إلى تجميع موضوعات 
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أقدم ge‏ أشير إليها في أقوال متفرقة من أجل توسيعها والإضافة إليها في صورة جدلية 
مستدامة. إن وجود نسختين معروفتين فقط من المخطوطة يوحي؛ إضافة إلى ذلك؛ 
بان النص لم يتمتع سوى بتداول محدود ولم یجر استخدامه كحجة من قبل الجدليين 
المنحازين المناوئین للشيعة. 1 


IH 


ثمة عدد من الطرق الصوفية» السنية في انتمائها الديني» التي كانت ناشطة في العالم 
الإيراني إبان الفترتين المغولية والتيمورية والجديرة بالانتباه بسبب الاهتمام الذي 
كرّسته للأئمة الاثني عشر باعتبارهم الخط المميز من الورثاء الروحانيين ios‏ 
ولقد جرى ذكر هذه الظاهرة الموسومة عن كياسة ب”السنية الائني ^R ee‏ كدليل 
على التحول المفترض لتوجهات الشيعية التي وصلت إلى استنتاجها الطبيعي والعنيف 
المتعلق ب”لو“ في ظل رعاية الصفویین رعاة التبشير القسري بالشيعية. غير أن أولنك 
"الستیون UI‏ عشريون“ لم يكونوا شيعيين أصليين؛ إذ إن هدفهم کان» في عدة 
حالات جديرة بالملاحظة على JIN‏ فصل الأئمة من الشيعية بشكل كامل isis‏ 
بدلاً من ذلك ضمن المؤسسة الستية . وفي هذا السياق جرى النظر إلى جعفر الصادق 
على أنه المرشح المناسب على نحو خاص لمثل هذا التملك والتبتي؛ ویعود السبب 
في جزء منه إلى ضمه في السلاسل الأولية للطرق موضوع الكلام. وهكذا فقد كتب 
الشيخ الكبراؤي نور الدين الإسفرائيني (ت ۰ ۷ ۷ GO‏ جعفراً الصادق يتمتع 
بالتأكيد بمرتبة ذات تمّيز خاص في ضوء تحدّره المزدوج (روحياً وماديا) من النبي» 
غير أن هذا الإقرار لا ينطوي Gl‏ حال من الأحوال على اعتناق الشيعية. وعلى العكس 
من ذلك» فإن الإسفرائيني يقول إن ”الإمام جعفر كان مشمئزاً منهم [الشیعیون]... 
فما هو البرهان على أن مذهبهم هو مذهب الإمام حعفر؟*. ۰ 

غير أن النقشبندية الستية المتشددة هي من استخدم أعظم طاقة لديها لإثبات 
مزاعمها في الإمام جعفر الصادق وإدخاله في تقليدها الخاص. وقد تفردوا بين جميع 
الطرق الصوفية الرئيسية الأخرى بتتبع سلسلة نسبهم الأولية إلى النبي عبر أبي بكر 
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بشکل أساسي» ومنه إلى سلمان الفارسي أولاً ومن ثم إلى خال جعفر الصادق» قاسم 
بن محمد بن أبي بكرء وبعده إلى جعفر الصادق نفسه. إن مفهوم الصلة الروحية 
بين سلمان الفارسي وأبي بكر تستحق ملاحظة عرضية لكونها بعيدة عن الإمكانية 
والاحتمال» بينما الشيء الأكثر Leal‏ بالنسبة لتأهيل النقشبندية يتمثل في إعادة إظهار 
علاقة قاسم بن محمد بن أبي بكر بجعفر على أنها روحية تقوم على النقل العلمي بين 
الطرفين. وقد تمخض ذلك عن نموذج من النسب المزدوج لجعفر الصادق يختلف 
عن ذلك الذي تصوره الإسفرائيني» لأنه اشتمل على أبي بكر تحديدا كجد روحي. 
وهكذا فقد أصبح النسب البكري مساوياً على الأقل لانتساب جعفر الصادق إلى علي 
بن أبي طالب» بل واكتسب Leal‏ خاصة باعتباره أصبح نقطة التقاء لجدولين يستقيان 
من المنبع النبوي - البكري والعلوي. 

لقد تحقق الغرض بحماسة وإلحاح مميزين من قبل الشيخ أحمد سيرهندي 
(VV eeu)‏ المعروف باسم إمام UU‏ أو حضرة مجدّد ألف ثاني من 
جهة مزاعمه الألفية» ونسبة إليه سمّي فرع مجددي في الطريقة النقشبندية. فراح 
يفترض أنه: 


من الممكن القول إن معظم دروب الصوفية تعود إلى الإمام جعفر 
الصادق المنسوب روحياً إلى حضرة صدیق [أبي بکر ]؛ فلماذا لا تعود 
السلاسل الأخرى إليه [ولكن إلى الإمام علي بدلاً من ذلك]؟ وجوابي 
هو أن الامام [جعفر الصادق] مرتبط JS‏ من حضرة صدّيق وحضرة 
أمير [الإمام علي ]» رضي الله عنهما. ومع أن كلا النسبين العليين يجتمعان 
في شخصه [جعفر الصادق]» إلا أن كمال كل واحد منهما ییقی متميزا 
ومنفصلاً عن الآخر. وقد اشتقت مجموعة [من الصوفية] نسباً صديقياً 
[بكرياً] منه بسبب نسبته الصديقية, بينما اشتقت مجموعة أخرى منه 
نسباً أميرياً [أي علوياً] بسبب نسبته العلوية ولارتباطه بالأمير. وسنحت 
الفرصة لهذه المجموعة الوضيعة للارتحال إلى برغانا بيتريس» المكان 
الذي يلتقي فيه ماء الغانج بماء جمنا. وعلى الرغم من هذا الاتصال بين 
النهرين» إلا أنه كان ظاهرا بصورة جلية بقاء مياه الغانج متميزة عن مياه 
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let‏ وكأنهما منفصلان بعضهما عن بعض بحاجز كي لا يتمازجا. 
وصار أولئك الذين يعيشون عند نقطة الالتقاء من جهة ضفة الغانج 
يسحبون ماءهم من ذلك النهرء وأولئك الذين يعيشون على ضفة جمنا 
يسحبون ماءهم من ذلك النهر.۰* 


لكن يجب آلا ty‏ ذلك على أنه يتضمن مساواة بين النهرين» لأن السيرهندي سرعان 
ما يذكر القاری بان Us‏ بن آبي طالب» طبقاً للخواجا محمد بارسا (ت. laxy‏ 
CV EVA‏ التقشبندي البارز من الرعيل الأول قد تلقّى تدريباً روحياً لم یقتصر على 
النبي hi‏ وإنما جاء من أبي بكر أيضاً إذا لم نذكر عمر وعثمان؛ لكنّ أبا بكر لم يكن 
بصورة معكوسة مديناً لعلي OL.‏ منح هذا الامتياز لأبي بكر على علي يتطابق بصورة 
كاملة مع التفضيل الممنوح للأول على الأخير المنسوب إلى الإمام جعفر الصادق 
في الأقوال التي تم تفحصها أعلاه؛ ومن هناء ربما لم يكن من قبيل المصادفة حدوث 
هذا الأمر في سياق كان فيه جعفر الصادق موضع نظر. وفي جميع الأحوال» من 
المفترض أنه بسبب ذلك الموقع الفريد لجعفر الصادق في الفترة ما قبل التاريخية 
المتخيلة للطريقة النقشبندية» وباعتباره نقطة التقاء التيارين» أن أصبح التحدّر منه» من 
جهة النسب ومن جهة روحية: يُنسب إلى جد هذه الطريقة بهاء الدين نقشبند (ت. 
(TAA Y4‏ 

ويظهر عداء النقشبنديين الأوائل للشيعية في كتاب بارساء فصل الخطاب» الذي هو 
تجميع ضخم لموضوعات عقائدية متنوعة. فقد استهل الفصل الخاص بالعقوبات 
بقسم فرعي خصصه للعقوبات المعجزة التي يخضع لها بعض الروافض. وهكذاء فإن 
ربحلا في اليمن قام بسب أبي بكر وعمرء يصبح معرضاً تدريجياً للدوائب فيتحول إلى 
قرد» حيث تظهر عليه مظاهر القردية صعوداً من أخمص القدمين حتى قمة الرأس» 
ويتم تبيه بالنتيجة من قبل قطيع من القردة يشفق عليه. بينما يتحول سبّاب آخر shy‏ 
شديد إلى خنزیر» في حين يتحول آخر إلى كلب. "*غير أنَّ جعفراً الصادق لم يُذكر هنا 
بسبب الالحاح المنسوب إليه في مكان آخر بوجوب إظهار الاحترام للشیخین» مع 
أن يارسا يقوم في مكان لاحق من الكتاب بالربط بينه وبين أبي بكر عبر اقتراحه بان 
تشابه لقبيهما — الصدّيق والصادق» وكلاهما مشتق من الجذر ص د ق - يشير إلى 
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ped‏ مزدوج» روحي Sy" ely‏ حين لا يدعي صراحة انتساب جعفر الصادق 
إلى التقليد cuna‏ إلا أن بارسا یلح على النظر إليه ك“عارف“ بصورة أساسية: ”إنه لم 
يطلب الإمامة أبداً ولم يتنافس على الخلافة مع أي شخص» ومن هو غارق في محيط 
المعرفة لن يتطلع إلى ما هو مجرّد غدير ماء".”* تلك كانت بالفعل حالة جمیع أهل 
البيت حتى زمانه, "فعلم أهل التصوف هو علم محفوظ لأهل البيت خلال الأجيال 
الأول والثاني والثالث وصولاً إلى جعفر بن محمد الصادق“. يضاف إلى ذلك أن 
بارسا tadi‏ كشخصية خاتمة لخط أهل البيت» ”وبعده» كل من يحافظ على صحبة 
المتصوفة (الفقراء) يعتبر هو وجميع أقرانه من أهل بيته [بيت جعفر الصادق]“."* 
والتضمين هنا واضح: النقشبنديون» باعتبارهم ورثة ملمّنین لجعفر الصادق؛ يعتبرون 
أنفسهم أهل بيته» فنالوا بهذا الشكل امتياز العلاقة معه» إن لم نقل حصرها فيهم. 
وكان بارساء في الوقت نفسه يدرك أن خط الأئمة من أهل بيت النبي قد تواصل 

بعد جعفر الصادق» وطبقا لذلك فإنه اعترض عليه مع مجموعات متنوعة من بين 
الشيعة الذين جاهروا بادّعائهم له. غير أن استخدام بارسا عبارات "روافض" و "شیعة* 
و”إمامية" يبدو غير مسق ويوحي بأنها کانت؛ بالنسبة إليه» قابلة للمبادلة فيما بينهاء 
مع أنه ينظر إلى "الشیعة" كمصطلح عام يحتضن كل الفرق وتفرعاتها. وفي جميع 
الأحوالء فإن التمايزات التي قد توجد بينهم هي ذات شأن ضئيل في نهاية الأمرء لأنهم 
کلهم» بكلمات بارساء "حیاری منقطعون عن الحقيقة“.”” ولكون الحالة كذلك» 
فقد تمت تبرئة جعفر الصادق من أي ار تباط مع الشيعة في مجملهم» وليس مع الغلاة 
فحسب» ممن کانوا يقصدون تأليهه: 

إنه غير مسؤول تجاه خصائص وحماقات المدارس المتنوعة للروافض. 

فالشيعة انقسموا إلى فرق» وانتحلت كل واحدة منها مذهباً ونسبته له 

وربطته به عندما رغبت في نشره والدعوة إليه. لكن لم يكن له ارتباط 

باي شكل كان بالرفض أو الاعتزال ولا بسائر الأهواء الاخری.۸* 
وطبقاً لبارساء OW‏ كلا الإمامين جعفر الصادق ووالده محمد الباقر قد تبرأًا بصورة 
صريحة من التعاليم الخرقاء للروافض» ولكن 


VAN 


ادعاء fal‏ السئّة بالإمام حعفر الصادق 


عندما انقسمت الشيعة إلى مجموعات مختلفة» وكل واحدة منها صارت 
ترغب في نشر آرائها الخاصة: عندئذ سعت إلى نسبتها إلى إمام من أئمة 
أهل البيت. إن مقالات الشيعة هي من النوع الذي يدفع أي إنسان عاقل 
إلى اعتبارها بعيدة عن جواز الاستما ع إليهاء ناهيك عن الاعتقاد بها.؟” 


وثمة محاولة مشابهة لفصل الأئمة الاثني عشر عموماً وجعفر الصادق خصوصاعن 
الشيعية قام بها الشاعر والعالم الشهير عبد الرحمن جامي (ت. 457/858 .)١‏ وكان 
جامي مخلصاً متحمّساً للنقشبندية» وبقي على بغض دائم للشيعية طوال حياته C‏ 
إياها بالعقيدة الخاطئة الهذامة. ويُروى عنه قوله: 


نحن مقتنعون بشدة أن أهل بيت النبي» الذين يتألفون من اثني عشر 
إماماً - عليه وعليهم بركاته وسلامه -» لم يكن لديهم إطلاقاً مثل هذا 
الاعتقاد المفسد. وأقسم بالله العلي العظيم أنني لو كنت مقتنعاً بان تلك 
كانت عقيدة آل بيت النبي الأطهار لكنت أول من آمن بها. [وما حصل 
هو [of‏ حفنة من البهود الجاهلين قامواء مدفوعين بالرغبة في إلقاء ظلال 
الشك على أسس الدين بحد ذاتهاء بتلفيق بعض الهراء ونسبوه افتراءً إلى 
أولئك الأنقياء الطاهرين» على الرغم من جهل هؤلاء وعدم معرفتهم بأي 
جزء منها [التلفيقات]. 7 


ويشرح جامي بصورة مشابهة في مناسبة أخرى أنه على الرغم من أن أرفاض زمانه» 
ممن "تخطوا حدود الكياسة والأدب“» نسبوا عقيدتهم "قبضة من الأکاذیب؟ إلى 
الامام جعفر الصادقء إلا أن ”مذهبه لم يكن سوى الصراط المستقيم لأهل السنّة 
والجماعة" (جاداسی سُنّة وفا-جماعة). ۱" وانسجاماً مع الميل النقشبندي العام لتأكيد 
النسب البكري للإمام جعفر الصادق» يقوم جامي باستهلال ملاحظاته على أقوال 
جعفر في كتاب شواهد النبوة بالإشارة المتكررة إلى قول الإمام: ”ولدني أبو بكر 
"ose‏ 

غير أن الأكثر بروزاً على NI‏ رججح هو الزعم St‏ الإمام جعفر الصادق نفسه كان قد 
صادق شخصيا على هذا المشروع النقشبندي الإنقاذي لتخليصه من برائن الشيعة. 


VAY 


قلاع العقل 


وكان سيد محمد بادامياري» وهو شيخ نقشبندي أجبره الاضطهاد الصفوي على 
اللجوء إلى مدينة أورمية الكردية» وبالتالي ذات الأغلبية الستية في ذلك الوقت» كان 
قد وجد نفسه مرةٌ يدخل في مناظرة مع جماعة من الشيعة. وقد أعلن هؤلاء في سياق 
الجدال أن ”المجتهد“ (أي الشخصية المؤسسة) لمذهبهم كان الامام جعفر الصادق. 
لكن ما إن [انتهت المناظرة] وغادر هؤلاء حتى التفت بادامياري إلى أتباعه وأخبرهم 
أنه بينما كان الشيعيون یتکلمون, Es‏ له الإمام نفسه وقال: "نا لا أعلم us‏ مما 
یقولون؛ إنهم يفترون T de‏ ويتعجّب المرء لماذا لم p‏ بادامياري» من أجل 
إحداث أقصى تأثير» على الكشف عن هذه المداخلة المعجزة فور حصولها. 
وكان نقشبند يآخر من فترة متأخرة کثیرا» هو شاه عبد العزيز دهلوي (ت. ۱۲۳۹/ 
(AY 6‏ قد سلك سبيلاً مختلفاً نوعاً ما في محاولته لفك ارتباط الإمام جعفر الصادق 
بالمذهب الذي كان ody‏ عموماً Vis‏ له. فقد أخافه تعاظم نفوذ الشيعية في شمال 
الهندء وبقصد تعرية ادّعاء علماء الشيعة للسلطة والمرجعية» ماضيا وحاضراء قام شاه 
عبد العزيز بتصنیف كتاب جدلي منحاز ضخم ضد الشيعية الاثني عشرية وأطلق عليه 
من باب السخرية عنوان تحفه اثنا عشريه (أو هدية إلى الاثني phe‏ ويبيّن في أواخر 
الكتاب أنه طبقاً لمصادر متنوعة فان S‏ من أبي حنيفة ومالك بن أنس قد درسا مع 
الإمام جعفر الصادق» وأن الشافعي كان بدوره تلميذاً لمالك» وأحمد بن حنبل تلميذاً 
للشافعي. وبهذا الشكل نشأ خط من الارتباط الجعفري جمع بين مزسسي جمیع 
المذاهب الفقهية الستية الأربعة وجعلهم الورثة الحقیقیین للإمام. وما هو هام على نحو 
خاص بالنسبة لشاه عبد العزيز هو أنه بينما كان أبو حنيفة قد أجيز كمجتهد متمكن 
من قبل الامام جعفر الصادق فإنه لا يمكن لعلماء الشيعة المعاصرين أن يكونواء 
بسبب طبيعة الأشياء ذاتهاء قد نالوا إجازة من الامام الثاني عشر الذي باسمه یذعون 
العمل, إذا ما أخذنا وضعيته المستورة بعين الاعتبار: ”كيف WU‏ نعتبر مذهباً لشخص 
حصل على مؤهلات الاجتهاد بحضور إمام DA‏ منه Us]‏ بالانخراط في ذلك وبإصدار 
الفتاوى» أكثر جدارةٌ بالاعوان؟۳*" وهكذا فقد ظهر المذهب الحنفي - الذي اتبعه 
التقشبنديون في ذلك الوقت بكاملهم تقریباء سواء في الهند أو في أي مكان آخر - 
بصورة المدّعي المفضل للموروث الفقهي للإمام جعفر الصادق.*5 


33A 


ادّعاء EI fal‏ بالإمام جعفر الصادق 


أما ابن تيمية (ت. ۷۲۸/ ۰۱۳۲۸ وهو حدلي آخر مناوئ للشيعة» فقد قارب 
المسألة بصورة مختلفة تماماً عن شاه عبد العزيز» فاستبعد Gl‏ دعوى تقول إن M‏ 
حنيفة كان من الدارسين على يدي جعفر الصادق واصفاً إياها بانها ”كذبة واضحة 
لاي شخص يملك أدنى درجة من العلم“."" وطبقاً لابن تيميةء فقد عاش الاثنان في 
عصر واحد وكانا ”أقراناً“» وسبق لأبي حنيفة المشاركة في إعطاء الفتاوى خلال حياة 
محمد الباقر» وأنه لم يأخذ بأي مسألة لاعن جعفر الصادق ولا عن محمد الباقر. 


IV 


في العام ۱۹6۵ أسست مجموعة من العلماء والباحثين الشيعة والسنّة "دار التقريب 
بين المذاهب الاسلامیة" في القاهرق وهي منظمة مكرّسة لإيجاد نوع من التفاهم 
والوحدة بين المذاهب الفقهية الإسلامية المتنوعة — لم تكن تضم المذاهب السئية 
الأربعة فحسب ولكن المذهبين الشيعيين في الفقه (الجعفري والزيدي) إلى جانب 
المذهب الاباضي. وبما أن الفقه الجعفري كان الأوسع انتشاراً وأهميةٌ من بين 
المذاهب غير السنية» فقد كان هو موضوع النقاش [في هذه المنظمة]. وقد بلغت 
المبادرة التي أطلقها هذا المنهج» أو الأسلوب الجديد والإيجابي» وخاصة في مصر» 
ذروتها بالفتوى التي أصدرها شيخ الأزهر محمود شلتوت (ت. (VAN‏ معلناً 
المذهب الجعفري مذهباً فقهياً إسلامياً شرعياً. y‏ يكن الهدف مجرد إنشاء وحدة 
من التعاطف والعمل بين جمیع المسلمين في وجه الإمبريالية الغربية فحسبء وإنما 
الاستفادة من جميع المذاهب الفقهية بلا تمييز لحل مختلف المسائل المعاصرة. 
وكان من بين المساهمين بكتاباتهم في رسالة الاسلام» وهي المجلة التي نشرتها دار 
التقريب بصورة غير منتظمة بين ١91495‏ و ۰۱۹۷۲ بعض العلماء والباحثين الشيعة 
البارزين من أمثال محمد تقي القمّي ومحمد جواد المغنية ومحمد صادق الصدر 
وأبي القاسم الخوئي. 

واظهر محمد أبو زهرة (ت. (YA VE‏ ستاذ الشريعة في كلية الحقوق بجامعة 
القاهرة: الذي اشتهر باستقلاليته وأصالته الفكرية؛ موقفا مسانداً بصورة ALAS‏ تاهداف 


۱۹۹ 


قلاع العقل 


دار التقريب» وذلك عبر سلسلة من المقالات أوضح فيها الحاجة إلى الوحدة الإسلامية 
ونُشرت في مجلتها الناطقة باسمها.؟” وقد شغل نفسه بصورة علمية مفصّلة أكثر 
من أي عضو سني آخر من الجماعة» بمسألة المذهب الجعفري وجدّه الذي ینتسب 
إليه. وكان هدفه النظر إلى الشيعة ج إلى جاتب الميخموعات الأخرئ غير EN‏ 
ليس ك“فرقة“ وإنما ك“مذهب“» حيث أن هذا الأسلوب في المقاربة يفضي إلى 
الوحدة المنشودة أكثر من أي أسلوب آخر. '" وكان مقابل هذه الخلفية من الاهتمام» 
العملي والعالمي على حدٌ سواء أن قام بدراسة الإمام جعفر الصادق والمذهب الفقهي 
الذي يحمل اسمه» att‏ أتباعه يعبارة تحمل كل معاني الاحترام المتين: "آخوتنا 
الشيعة“ ". ونشر تلخيصاً موجز ا للفقه الشيعي المتعلق بالارث إلى جانب سرد مختصر 
لسيرة حياة جعفر oL‏ وأتبعها بدراسة وافية لحياة الإمام وزمانه مُتضمنةٌ عقائده 
الدينية ومنهجه الشرعي. ane‏ ثم نشرء قرابة ذلك الوقت. تاريخاً في مجلدين للمذاهب 
الدينية والفقهية في الإسلام؛ L<‏ الصفحات الأربعين الأخيرة من المجلد الثاني 
للامام جعفر الصادق وتعالیمه ۲۳ 

ویختلف ph‏ زهرة عن المؤلفين السئّة الم ذکورین أعلاه في أنه يعترف بالامام جعفر 
الصادق لکونه قائداً تیار ديني - سياسي متميز» ولیس کمساهم ببساطة في الاجماع 
السي الذي كان في مرحلة النمو والبلوغ. لکنه یتحدیء مع ذلك جمیع ما تسب 
إليه افتراضياً من أحكام تاريخية وتعاليم شيعية متميزة» مُعتمداً على المصادر نفسها 
التي اعتمدها من سبقه» مع أنه Y‏ يُسمّيها. وبهذا الشكل» فإنه يروي أن الإمام جعفراً 
الصادق قد قال معلناً أن ”كل من هو جاهل بفضل أبي بكر وعمر فإنه جاهل ARS‏ 
ویقال O}‏ جعفرا الصادق خاطب جابراً الجعفي بصورة مشابهة على النحو التالي: 


يا جابر» بلغتي أن بعض الناس في العراق يزعمون حبهم لناء لكنهم 
یسیون آبا بكر وعمی رضي الله عنهماء ويزعمون أنني آنا من آمرهم 
بذلك. بلخهم آنتي أتبرأ منهم أمام الله. والذي نفس محمد coda‏ لو كانت 
لي السلطة لفعل ذلك لتقرّبت إليه بسفك دمهم. وأدعو الا أنتفع بشفاعة 
محمد إذا ما قصّرت في الدعاء لهما بالرحمة والمغفرة. ومن المؤكد أن 
أعداء الله لا يعلمون شیتاً حولهما.؛” 


edt‏ أهل السنّة بالإمام جعفر الصادق 


ومن المفترض أن الإمام جعفراً الصادق قد أدان المتعة (الزواج المشروط لأجل) 
باعتبارها نوعاً من الزنا؛ ولم Sy‏ على عصمة الأئمة من أهل البيت؛ ولم يتلق العلم من 
الله؛ ولم يجزم بعقيدة البداء (أي ما يظهر وكأنه تغيبر في الإرادة الإلهية)؛ ولم يدع إلى 
الاعتقاد بالر جعة (أو العودة المؤقتة إلى هذا العالم لبعض الشخصيات المقدسة استباقاً 
للقيامة العامة)."" ومع أنه لا يوجد شك في أن النية كانت سليمةء إلا أن إبعاد الإمام 
جعفر الصادق عن الخصائص العقائدية للشيعية يبدو وكأنه كان مدفوعاً بالرغبة في 
تقديمه كمؤسس لمذهب في الفقه بصورة أساسية ليتطابق الأمر مع الهدف الموضوع 
وهو النظر إلى الشيعية الاثني عشرية كمذهب وليس بالأحرى كفرقة, 

أما بالنسبة للأحاديث المروية عن جعفر الصادق في المصادر الشيعية» فقد قسّمها 
أبو زهرة إلى فئات أربع بحسب المحتوى فقط وليس وفقاً لسلاسل رواتها. الفئة 
الأولى هي التي نقع في خانة الاتفاق الكامل مع الکتب المرجعية السنية» وبالتالي 
فإن القبول بها لا يخلق أي إشكالية. بالمقابل فان تلك التي تقف في تعارض صريح 
مع القرآن وأحاديث أهل السنة ذات التواتر الظاهر» فيجب رفضها. أما الأحاديث 
الواردة في الكتب الشيعية وتناقض بعضها بعضاًء فيجب تقيبمها وفقاً للرأي السائد 
لدى الجمهور؛ ويتم رفض تلك التي تنباين معه. وأخبرآن الأحاديث الشيعية المنسجمة 
بصورة ALAS‏ بعضها مع بعض ولا تتناقض مع الأحاديث الواردة في كتب أهل TN‏ 
فلا تخضع بالضرورة للقبول أو الرفض.'" وينطبق التوافق مع المعايبر الستية على 
الأحكام الفردية آیضا للمذهب الجعفري: فإذا ما وجد أنها متوافقة مع القرآن والسنة» 
كما هي مفهومة ومدونة من قبل أهل aL‏ عندئذ يمكن قبولها. " وهكذاء فالأفق 
المتاح للاستعارة المسموحة من الفقه الشيعي» أو الاعتماد على أسسه في الرواية عن 
جعفر الصادق والأئمة الآخرين» ثبت في النهاية أنه ضيق جداً. ولذلك لا نستغرب 
tL‏ عدد من المؤلفين الشيعة لأبي زهرة بخيانة هدفه المعلن بتحقيق المصالحة بين 
التقليدين الستي والشيعي والتدكر YAS‏ 

كانت الثورة الإسلامية في إيران بنظر الكثيرين ممن شاركوا فيها مباشرةٌ أو شعروا 
بارتباط بهاء شيعة كانوا أم من a fal‏ حدثا يهمٌ العالم الاسلامي؛ بمن في ذلك 
أكثريته الضخمة من أهل ALIN‏ ووفقاً لذلك فقد بحرت محاولات Da‏ مشروع 


۱۳۱ 


قلاع العقل 


التقريب بين التقليدين الشيعي والسئي. ففي عام ۱۹۹۱ تم إنشاء مؤسسة بمبادرة من 
آية الله علي خامنئي تدعى "المجمع العلمي للتقريب بين المذاهب الإسلامية“ في 
طهران لتكون منظمة خليفة لدار التقريب» وبدأت بإصدار مجلة هي رسالة التقريب التي 
اتخذت من مجلة رسالة الإسلام نموذجاً Gl‏ وتمّت إعادة طباعة السلسلة الكاملة من 
مجلة رسالة التقريب ومنشوراتها في مشهد بغرض توزيعها على نطاق واسع» وصارت 
مؤتمرات الوحدة تعقد في طهران سنوياً متزامنة مع مولد النبي . وفي بيروت نظمت 
المستشارية الثقافية في السفارة الإيرانية في عام ١45‏ مؤتمراً تناول موضوع الإمام 
جعفر الصادق ومختلف المذاهب الفقهية الإسلامية؛ وت طباعة وقائع المؤتمر 
في السنة التالية. ^ 

وكما يحدث غالبا في مثل هذه المناسبات» فقد فشل معظم المشاركين في التو جه 
بانفسهم إلى الموضوع المعلن بأية درجة من الدقة والاتقان. لكن ثمة استثناء واحد 
هو عالم شيعي لبناني يدعى الشيخ حسن حمادة. فبعد تتبّع تاريخ الإمامة منذ زمن 
الإمام dle‏ أكد حمادة أن الكثير من الأحاديث الموجودة في كتب أهل الستة يمكن 
العودة بها إما إلى الإمام جعفر الصادق أو إلى والده محمد الباقر؛ فقد كانا وأسلافهما 
سبّاقين في الحفاظ على السة. صحيح أن هذه الحقيقة لا تنعكس في سلاسل الرواة 
المذكورة عموماً في كتب آهل aL‏ لكن السبب لا يتعدى أن علماء السنّة في ذلك 
العصر كانوا يخشون الاضطهاد الذي كان يتعرض له کل المخلصين الموالين لاهل 
البيت؛ وبالتالي فقد كان أولئك العلماء جاهدین بصورة فعالة في ممارسة التقية» بشكل 
مشابه كثيراً لما كان الأئمة أنفسهم يمارسونه. “م يقدّم حمادة الإمام جعفراً الصادق» 
بطريقة ممائلة» كسلف أو جد أعلى للمذاهب cni AGLI‏ وخاصةٌ الحنفي منها. 
ففي ختام سنتين من الدراسة على يدي الإمام جعفر الصادق في المدينة قال أبو حنيفة 
معلقا» كما يقول حمادة: ”لولا السنتان لهلك النعمان (أي أبو حنیفة)*. '* بينما أمضى 
مالك بن انس فترة أطول مع الإمام ب جعفر الصادق تلميذاًله» في حين درس الشافعي 
مع مالك وطلبة آخرین للإمام کشفیان بن يينة وإبراهيم بن سعد الأنصاري. وأخيرأء 
فقد رافق ابن حنبل الشافعي طوال فترة سياحته في بغداد. Of‏ عملية انتقال الفقه 
وتواتره من الإمام جعفر الصادق إلى أصحاب المذاهب الستية الأربعة مماثلة في 


Jal cleat‏ السئة بالإمام حعفر الصادق 


أساسها لتلك التي تتبّعها شاه عبد العزيز دهلوي. ؛* لكنّ غرض دهلوي كان تقديم 
المذاهب الستية كورثة حقيقيين لجعفر الصادقء وبالتالي إنكار شرعية الشيعية؛ بينما 
تمثل مسعى حمادة بإظهار جعفر الصادق كنقطة افتراق لجميع المذاهب؛ السئية 
منها والشيعية على حدٌ سواء. ويذهب حمادة فوراً إلى الشکوی» وله ما ييرره كما 
بینت هذه المقالة؛ بان الكثيرين من RE OES‏ ممن يعبّرون عن احترام عميق للإمام 
جعفر الصادق یهاجمون بلا رحمة الشيعة Sy‏ لا صلة لهرلاء به ولا صلة له eti‏ ^ 
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لم يكن الغرض هنا استکشاف وتفصیل الدور المعقد الذي قام به الامام جعفر الصادق 
في التطورات الدينية والفكرية لعصره. وإئما إجراء مراجعة متواضعة لتقلید جدلي 
منحاز سعی إلى عزله عن الشيعية والحاقه بالاسلام الستي أو تبتيه بصورة صريحة 
ومباشرة كي یکون جاهزاً لهذا الانتماء. لكن من الواضح أن المحاولة لم تحظ بالتوجيه 
الصحيح» ومع ذلك فان حقيقة النظر إلى الامام جعفر الصادق باعتباره مجنّدا مؤهلا 
لهذه الحملة هي شيء هام بحد ذانه. ویعتبر نسبه البكري واحداً من الا سباب الواضحة 
لهذا الا ختیار إضافةٌ إلى إنكاره عناصر الغلاة في الح AS‏ الشيعية كالخطابية؛ وریما بدا 
للبعض هنا أن الخطوة المنطقية التالية هي إدانة الإمامية أيضاً. غير أن الحقيقة الهامة هي 
أنه تفاعل مع نطاق واسع من الشخصيات في كل من المدينة وبغداد في وقت لم يكن 
الاسلام الستي ولا الشيعي قد أخذ شكله المحدد بعد. ومن المؤكد أن دراسة مفصلة 
وبعيدة عن العاطفة لمختلف جوانب حیاته وأفكاره ستساهم في توضيح هذه الفترة 
التكوينية من التاريخ الاسلامي؛ كما يمكن أن تكون عاملا مساعدا في تحقيق مصالحة 
بين جميع من يواصلون؛ بدرجات متباينة من التبريرات» التوسّل باسم جعفر الصادق. 
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.ev‏ خواجة محمد بارساء فصل الخطاب» تح.» جلیل مسغرنیشاد (طهران» ۲) ص۳۹۵- 
۳۹4۸ 
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205 عبد الرحمن جامي» شواهد البوة لتقوية يقبن آهل الفعوة (استنبول» (VANS‏ ص 4۵ ۲. 

Y‏ محمد بن حسين قزويني» ملسله- نامه خواجقان نفشند» مخطوطة رقم ۱4۱۸ الملحق 
الفارسي» المكتبة الوطنية» باريس» ورقة ٩‏ ۱ب. 

204 من أجل تفاصيل دقيقة عن محتوبانه انظر سيد أثر عباس رضوي» شاه عبد العزيز: الطهارة 
والسياسات المذهبية والجهاد d Lil)‏ ۱۹۸۲ صه 4 ۳۵۵-۷. 

۵ شاه عبد العزيز دهلوي» تحفه إناعشرية (استتبول» ۰۱۹۹۰ ص۱۸ ۰۷ 

A‏ من الجائز القول إن شاه عبد العزیز قد مزج» عن قصد أو غير قصدء بطريقة مضمنةه صنفین 
من الاجتهاد: المطلق» الذي مارسه مؤسسو المذاهب ALM‏ و a‏ الذي يُمارس ضمن معایر 
المذهب الواحد كالشيعي. 

۷ . انظر ابن تيمية» منهاج الستة البوية (بيروت» لا ت.)» مج4» ص4۳ ۰۱ 

Br‏ شرت الفتوى في سنة وفاته» وبعد سنة يُرجمت إلى الإنكليزية ونُشرت في مجلة رسالة الإسلام 
(AE)‏ 9 61700 ص4 15-1 من القسم الإنكليزي. 

46۱۹۵۸ (كانون الثاني/ يناير؛‎ ٠١ محمد أبو زهرق "الوحدة الإسلامية“ء رمالة الإسلام»‎ 0A 
(تشرين‎ 4-١١ ص1۲ ۲۵۰-۷۲ والعدد‎ VASA والعدد ۰ ۱۲-۱ (نيسان/ بریل‎ troc YA o 
حول حياة وأعمال أبو زهرة انظر كيت زبيري» محمود‎ A mro Y uo oA الأول/ أكتوبرء‎ 
شلتوت والحدالة الإسلامية (أوكسفورد ونيويورك» ۱۹۹۳) ومقالة صفوت کوسی؛ ”محمد أبو‎ 
007-0159 ص‎ Y ۰ مج‎ c Türkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi زهرة“‎ 

Se‏ محمد أبو زهرة» الإمام الصادق: حياته وعصره آراؤه وفقهه (القاهرة» لا ت.)» ص ۱۲. وقد 
أستخدمت اللغة نفسها في فتوى شلئوت. 

.)۱۹۵۵ محمد أبو زهرة» الميراث عند الجعفرية (القاهرة»‎ ١ 

YY‏ أبو cd aj‏ الإمام الصادق. وكانت مكتبة جامعة كاليفورنيا قد استحوذت على نسخة من الکتاب 
سنة AAT‏ فمن المحتمل أن يكون قد تشر في تلك المنة أو قبلها بقليل لیتزامن مع فتوى شلتوت. 

۳. . أبو زهرةء تاريخ المذاهب الاسلامية, الجزء الثاني: في تاريخ المذاهب الفقهية (القاهرة» لا ت.)» 
ص 671-0176 

MERE‏ زهرة» المامالصادق» ص٤‏ ۲. إن ورود اس "والذي نفس محمد بيده“ بهذه الصورة في 
الحديث هو أمر مثير للاستغراب لأنه اسشخدم من قبل النبي نفسه» ولذلك ربما تحدّث الصادق عن 
نفسه هو لاعن نفس محمد. 


قلاع العقل 


۰۲۳۹ ۲۳۹۱۷-۷۱۹ زهرق الإمام الصادق ص۱۱۳‎ ph Yo 

vt‏ المصدر السایق» ص۱-۱۳. 

۷. المصدر السابق» ص٣١١‏ . 

«pest . .۸‏ على سبيل المثال» السيد حسين يوسف مكي العاملي» عقيدة الشيعة في الإمام الصادق وسائر 
الأئمة (بیروت» 21475 أعيد طبعه في ۱۹۸۷)» ص۰ ۰۱۲-۱ وحول ردود فعل أخرى على تقييم 
أبو زهرة لجعفر الصادق انظر راینر برونر» مجمع إسلامي في القرن العشرين: الأزهر والشيعية بين التقارب 
والتحفظ» ترجمة عن الألمانية من قبل جوزيف غرینمان (ليدن وبوسطن؛ E‏ ۲۰)» ۰۱۷۳-۱۷۱ 

م0 انظر محمد محمد المدني» ”حول أهداف المجلة“» رسالة التقريب؛ ١ 2١‏ (شباط/ فبرایر- 
آذار/ مارس؛ 6۱۹۹۳ Nue‏ 

.)۱۹۹۷ موتمر الامام جعفر الصادق والمذاهب الاسلامية (بیروت؛‎ 0.٠ 

. ٤٤۷-٤ مولم ص11‎ AN 

LAT‏ موتمر ص64۸ . هذه الجملة المقفّاة (سنتان؛ التعمان) تحمل شبهاً BT ta‏ مع الاعترافف 
الذي أطلقه عمر بخصوص فضل الامام علي علیه: "لولا علي لهلك عمر“. 

. ٤٤۸ص مولمر:‎ AY 

۹۲-۹۱ ص‎ el انظر‎ AE 

HIT 


" کتاب الرسوم والازدواج والترتيب“ 
الشسوب لعبدان (ت. KAIA /YA*‏ 
تحرير النص العربي 


ویلفیرد مادلونع وبول اي. ووکر 


عبدان هو الاسم الذي یعرف به أول موسس معروف لدینا للدعوة الاسماعيلية 
من فترة ما قبل الفاطمیین. فهو یظهر في الروایات الخاصة باصول أنشطة الدعوة 
الإسماعيلية مرتبطاً بحمدان قرمط موزسس الدعوة في السوادء أو منطقة الأرياف 
المحيطة بالکوفة بعد بدء نشاط قرمط بين سنتي ۸۷۷-۸۷۲۹۱ ثم 
أصبح صه رأ لقرمط وکلف بتدریب وتعلیم الدعاة الذین يُرِسَلون إلى المناطق 
المحلية في السواد وإلى المقاطعات النائية كالبحرين واليمن. وقد فل عندما انشتّت 
الدعوة المبكرة حول ادّعاء عبد الله المهدي الامامة سنة ۱۰۸۹۹/۲۸۲ 

وطبقاً لابن النديم؛ الذي كتب عقب ذلك بقرن من الزمان» كان عبدان المؤلف 
الأكثر إنتاجاً في الدعوة مع أن معظم كتبه كانت منسوبة إليه باعتبار SI‏ كل من Mo‏ 
كتاباً في الدعوة استخدم اسمه کمولف له, ومن الواضح أن هذه الممارسة استمرت 
بعد وفاته من قبل الدعاة الذين استمروا في نشاطهم في العراق في العقود الأولى من 


۱۳۹ 


قلاع العقل 


القرن الرابع/ العاشر . ويورد آخو محسن, المؤلف الجدلي المناوی للإسماعيلية؛ على 
نحو خاص pV SS‏ القاسم عیسی بن موسی؛ وهو ابن أخ لعبدان» باعتباره مصئفاً 
للكثير من الكتب التي نسبها إلى عبدان من أجل خلق الانطباع بأن عبدان كان عالماً 
واسع المعرفة في جميع فروع الفلسفة والعلوم. وألقى جيش عباسي القبض على عیسی 
بن موسى سنة ٩۲۸/۳۱‏ لكنه تمکن من الهرب وعاش متخفياً في بغداد حيث 
واصل نشر تعاليم عمه. وید ناديم باون عد قلل من كتب عبدان كانت 
متوفرة عموماً في زمنه ورآها بعينه. لکن لا ييدو أن یمن هذه الكتب قد بت له 
النجاة» ولم يصلنا منها شيء. كما يذكر فهرستاً لجميع كتب عبدان, إلا أنه za Y‏ ما إذا 
كانت تعود إلى عبدان نفسه أم أنها تضمنت عناوين الكتب التي cri e‏ خلال حياته." 

وجرى اقتباس عناوين الكتب الواردة في فهرست عبدان من قبل نصير الدين 
الطوسي (ت. ۱۷۲ ۱۲۷4)» وتوزعت على العديد من صفحات کتابه سفينة 
الأحكام» وهو OLS‏ في علم النجوم كتبه» كما هو مفترض» خلال إقامته في بلاط 
الإمام الإسماعيلي التزاري في ألموت.* ويظهر أن العديد من العناوين التي ذكرها ابن 
gi‏ لكن ليست كلهاء قد وردت في فهرست الطوسي.* وتوحي عناوين الکتب 
جميعا بالانطبا ع Ob‏ الغاية من الرسائل كانت توفير نوع من الموسوعة المعاصرة 
للعلوم الدينية والطبيعية. ويبدو أن ذلك يؤكد وصف أخي محسن وربما نشير إلى أن 
الفهرست كان من تصنيف عيسى بن موسی» ولیس بالأحرى عمه عبدان. 

الغالبية العظمى من كتب عبدان مفقودة اليوم» والإشارات إليها في الكتب 
الاسماعيلية اللاحقة نادرة أيضاً. وطبقاً لبيبليوغرافيا الأدب الإسماعيلي لإسماعيل 
بوناوالاء فقد احتفظت المكتبات الاسماعيلية الطيبية بنصين منسوبين إليه هما: رسالة 
الشمعة المسماة بمفاتيح النعمة وكتاب الرسوم والازدواج والترتیب." العنوان الأول لم 
يُقتبس من قبل الطوسي ولم يتوفر لدينا من النص شيء. أما موضوع الحكم بخصوص 
ما إذا كان ينتمي إلى مجموعة كتابات عبدان أم لا فيجب وقف النظر بذلك في الوقت 
الراهن.” 

ومن المحتمل أن النص الباقي الثاتي» كتاب الرسوم والازدواج والترتيب» ينتمي إلى 
مجموعة كتب عبدان.* ففي الصفحة الخاصة بعنوان المخطوط ورد اسم المؤلف 


۱۳۰ 


"کتاب الرسوم والازدواج والترتيب“ 


على أنه أبي محمد عبدان» ويظهر في فهرست عبدان» كما اقتبسه الطوسي» باسم کتاب 
الازدواج. ويرد ذكر الأخير أيضاًء بدون المولف» على أنه من بين الكتب الإسماعيلية 
التي صنفها مؤرخ الفرق اليمني من القرن السادس/ الثاني عشرء أبي محمد" وفي 
الرواية التي يقدّمها المؤلف للتاريخ الديني الدوري للنطقاء السبعةه ورد أنه جاء بعد 
السادس» محمد و صيّه أو أساسه علي؛ وستة أئمة مستورين. وسيكون الإمام السابع 
والنبي الناطق الذي من المأمون اقترانه بمحمد بن إسماعيل بن جعفر» القائم المنتظر. 
ولا نجد - في هذا التاريخ - مكاناً محفوظاً لاستيعاب الأئمة - الخلفاء الفاطميين. 

فالأطروحة الرئيسية لمؤلف النص هي ازدواج وثنائية جميع المخلوقات» وهو 
ما يتضح أساساً في ازدواجية كل شيء مع صفاته. وتنمايز الأشياء عن صفاتهاء ومع 
ذلك» فإنها محتومة بالازدواج بها ولا تستطيع البقاء بدونها. والله وحده هو واحد 
وفرد, واسمه وصفاته مستقلة عنه. وفي حين تبقى هذه الأخيرة قابلة للمعرفة» إلا أن 
الله وحده هو الذي يقع خارج نطاق الإدراك. 

وكانت هذه الإلاهيات» التي تضع الله بصورة مطلقة خارج حدود الإدراك 
والكينونة» قد بقيت؛ كما هو معروف daar‏ أمراً أساسيا في الفكر الديني الإسماعيلي 
ويجب النظر إليها باعتبارها مكوّناً جوهرياً في تعاليم الدعوة الأصلية . غير أن النص لا 
يُظهرء من ناحية أخرىء أي أثر لكوزمولوجية الأفلاطونية المحدثة التي أصبحت من 
خصائص الإسماعيلية الفارسية وتم تبنيها على نطاق واسع في الأعمال الإسماعيلية 
الفاطمية. فمن المراتب الروحانية العلیا لا يسمي الموولف سوی ”السابق“ و"التالي که 
لکنه لا يقر نهما بالعقل الأول واللفس كما جرت العادة في النصوص اللاحقة. ویتّسق 
ذلك مع الافتراض الذي كان صموئیل م. ستیرن أول من أطلقه والقائل إن إدخال الفکر 
الفلسفي الأفلاطو ني المحدث إلى العقيدة الإسماعيلية [نما كان على يدي داعي ما 
وراء النهر المبكر محمد بن أحمد النسفي (ت. .)٩۳/۳۳۲‏ 

إن الاستحالة المطلقة لإمكانية معرفة الله وإدراكه تتضمن بالضرورة رفضاً لأي 
برهان عقلاني على وجود الله. وهكذاء فإن عبدان يجادل في النص Ob‏ معرفة الخالق 
A‏ ی ا 
أمر ”نري“ في النفس وطبيعي» وأن البشرية قد قُطرّت عليه. والوصول إلى المعرفة 


۱۳۱ 


Jas قلاع‎ 


”المنقذة“ لا يكون إلا عبر التعليم الملهم للأنبياء وأوصيائهم والائمة والاکتساب 
عنهم. ولم يشغل هذا التعليم نفسه بالبراهين على وجود الله ولا بالجانب الظاهر 
لمتوفر علناً للنص الديني المنزل والشريعة وإنما بالأحرى بمعانيها الباطنة المستورة. 
Ul‏ الخصوم الذين اعتقدوا بإمكانية الوصول إلى معرفة الله عن طريق العقل Ny‏ 
المعنى الظاهر للتنزيل وحده هو ما يشكل الإيمان الحقيقي دون الحاجة إلى إمام» 
فكانوا من بين علماء الكلام العقلانیین بالمقدار نفسه الذي كانوا فيه من أهل التقليد 
لمناوئين للعقلانية. 

وعندما أسّس حسن eal‏ (ت. [OVA‏ ۱۱۲6) ”دعوته الجديدة“ بعد ذلك 
بأكثر من قرنين من الزمن» BY‏ وأنه وجد في كنب عبدان أفكاراً استهوته فسعى إلى 
إعادة إحيائها وب النشاط فيها. وتمركزت دعوة حسن الصبّاح حول عقيدة الحاجة 
إلى تعليم ملهم» وهو ما أعاد صياغته في كتابه المشهور الفصول الأربعة» فأصبح أتباعه 
من الاسماعيليين النزاريين يُعرفون بالتعليمية. ۰" غير أن المُناخ اللاهوتي كان قد تغير 
منذ زمن LE‏ ولم يعد التحدي العقلاني الأكثر خطورةٌ على الفكر الإسماعيلي 
الشيعي يصدر عن إلاهيات المتكلمين» بل جاء بالأحرى من تقليد المدرسة الفلسفية 
الأرسطية كما أعاد تشكيلها ابن سينا (ت. CY PV JEYA‏ الذي كان فكره الديني 
ينتشر بسرعة بين علماء الدين المسلمين. ومن المعروف أن أسرة ابن سينا كانت 
إسماعيلية شيعية؛ لكنه انصرف عنها وعن دين والده'' ليرتدي عباءة الفارابي (ت. 
۰۹ )الذي كان سيد الفلاسفة المشّائين في الإسلام. فالله» بالنسبة ied‏ لم 
يكن واحداً فرداً خارج حدود الكينونة والإدراك؛ بل بالأحرى واجب الوجود الذي 
هو علة الكينونة العارضة بكاملها وعقل مفهوم أيضاً ينبعث عنه بصورة خالدة العقل 
الأعلى للكون. وقد ترك برهانه البارع على وجود واجب الوجود أثره في نفوس 
الكثير من علماء الدين المسلمين على الرغم من أنه یستتبع كنتيجة لا بد منها الاعتقاد 
بفكرة خلود العالم. وفي حين رأى ابن سينا أن الجانب الظاهري من التنزيل النبوي قد 
انطوى على معناه الحقيقي: إلا أن النخبة من الفلاسفة كانت قادرة على الوصول إلى 
هذا المعنى عبر الاتصال المباشر بالعقل SEA‏ المصدر المكافئ في المكانة للتنزيل 
النبوي. ولذلك انتفت الحاجة لتعليم ملهم لامام. 


۱۳۲ 
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وکان معاصر حسن الصبّاح الأكبر سنا آبو حامد الغزالي (ت. QUY oo‏ 
قد كتب في شبابه ردا على أساس من كلام الأشعري Lad‏ بيّنة ضد إلاهيات ابن سينا 
الفلسفية. غير أنه تبتى في وقت لاحق من حياته آراء ابن سيناء ومنها تلك التي كان قد 
اتهمه في البداية بالكفر بسببهاء مع أنه كان قد أعلن في تلك الفترة orl OLG‏ الخاصة إنما 
تستمدٌ وتستقي من التبصّر الصوفي بدلا من الفلسفة اليونانية. وبالجملت فقد ساهمت 
تعاليم الغزالي البالغة التأثير في الترويج لفكر ابن سينا الارسطي في الإسلام AST‏ مما 
قامت به لمقاومة ارتفاع مه . وحافظ الغزالي؛ في الوقت نفسه» على معارضته الجدلية 
المنحازة ضد الفكر الإسماعيلي الشيعي. ففي كتابه من الفترة اللاحقة. فيصل التفرقة 
بين الإسلام والزندقة؛ صّف الأطروحة الإسماعيلية حول فكرة وجود الله خارج حدود 
الكينونة واللا-كينونة بأنها كفرٌ محض. 

وعلى الرغم من ذلك» فإن دفاع حسن الصبّاح عن الفكر الإسماعيلي في دعوته 
الجديدة لم Ga‏ دون صدى في الأمة الإسلامية الأوسع Dr‏ خارج شريحته 
الاجتماعية النزارية . فبعد عقد من وفاته قام تاج الدين الشهرستاني» الذي كان أشعرياً 

في الأصل كالغزالي» بتبني الإلاهيات الاسماعيلية في کتابه کناب المصارعت أي 
معارضته مع ابن سینا ۰ وأكد هناك Of‏ الله يسمو فوق الوجود واللا-وجود» فهو 
الموجد للوجود ومانح كليهما معاً. إنه فوق جميع الأضداد وهو الحاكم لها. أما 
الصفات. كالعلم والسلطة والوحدة فلا يمكن إسنادها إليه إلا بصورة غامضة باعتبار 
أن معانيها لا صلة لها Lal‏ بمعانيها العادية أو التشبيهية في العالم. وهو ليس بالعقل» 
كما جزم ابن سيناء وأن أسلوب العلم الإلهي هو خارج نطاق قدرة العقل البشري على 
الفهم. وأكد جازماًء بطريقة ممائلة كثيراً لطريقة عبدان, بان حقيقة الله معروفة جيداً 
بحيث لم يكن وجوده بحاجة إلى إثبات بأي شيء هو من فطرة الإنسان. ولم نكن 
بحاجة إلى رسالة الأنبياء من أجل إثبات حقيقة cdi‏ وإنما للكشف عن فردانيته التي 
هي خارج نطاق الإدراك العقلاني. ويتساءل: لماذا على العقل «JURA‏ الذي يقود 
العقول البشرية من حالة الكمون إلى الفعل» الاقتران بعقل فلك الم كما زعم ابن 
سينا؟ أليس بالأحرى أن العقل الإنساني الذي توصّل إلى الكمال هو من تلقى الدعم 
والتأیید من الإلهام الإلهي؟ عند هذا الحذ وقف الشهرستاني ليتخيل ضرورة وجود 
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التعليم الملهم للأنبياء والأئمة. 

وكان الدفاع الفلسفي الذي قدمه الشهرستاني عن الإلاهيات الإسماعيلية قد 
ترك انطباعاً بعد ذلك بقرن من الزمان أعجب الشاب نصير الدين الطوسي» الشيعي 
الاثني عشري المتمرس في العلوم الفلسفية؛ وشجّعته لزيارة مراكز الدعوة النزارية في 
قوهستان أولاء ومن ثم في ألموت. وأقام بين الإسماعيليين الذين استضافوه لمدة تزيد 
على ثلاثة عقود أنتج خلالها بعض الكتابات المؤيدة لارائهم. ويدل ضمّه فهرست 
عبدان في أحد كتبه على انغماسه في اهتمامات الدعوة. غير أنه استمر في كتابة كتب 
توح فكر ابن سينا وتنوسّع فيه إضافةٌ إلى موضوعات في الفلك والمنطق. وییدو أن 
صنفين من الفلسفة قد تنازعاه. فبعد سقوط ألموت بأيدي الغزاة المغول سنة t‏ 78/ 
۱۳۰۹ وقطع علاقته بالإسماعيليين؛ كتب La‏ غاضباً لکتاب الشهرستاني يعنوان 
مصارع المصارع. ۳" وتعرض للجدل الذي قدمه الشهرستاني مستبعدا إياه نقطة بعد 
أخرى وانّهمه بأنه مجرد داعية شعبي is‏ يفتقر إلى الكفاءة في المنطق والفلسفة؛ ومُعلناً 
تبتيه آراء ابن سينا بصورة شاملة. ومع ذلك فقد eei‏ في بداية رسالته وفي ختامهاء 
على OF‏ هدفه لم يكن الدعوة إلى آراء ابن سينا. 

وأقدم الطوسي في فقرتين من نقضه على تأنيب الشهرستاني بسبب فشله الظاهر في 
فهم تعليم أسياده (الإسماعيليين)» الذين يصفهم بأتبا ع فيثاغورس من جهة المصطلحات 
الفلسفية. وفيما يتعلق بأصول الكثرة والتنوع في العالم؛ أكد فيثاغورس أنه ”عندما 
ينشأ واحد ما [ويصبح في حيز الوجود]» OB‏ موجوداً مضاداً له ليس بواحد ينشأ 
كنتيجة حتمية وتصبح التثنية هي التالية [في النشأة]“ . وعليه فإن التثنية والتضاد هما 
أصل العالم ماه فغير خاف أنه يجب أن يكون منرّهاً بصورة مطلقة إذأء باعتباره 
لا ضد cal‏ وليس له أي the‏ بالعالم. ويعتبر زرادشت» وفقاً للطوسي» من مؤسسي 
الأديان» وقد وصف أصول الكثرة والتدوع بطريقة مشابهة [لما سبق]. فعندما صدر 
عن الواحد ملاك سماه زرادشت يزدان» نشأ من ظله شيطان سماه أهريمان. ونسب 
معلموهم إلى فیثاغورس مبدا التضاد الذي قال عنه إنه مبدأ سابق [في الوجود] للتراتب 
التسلسلي في الكون. وتوجهوا باللوم إلى أرسطو بسبب انحرافه عن موقعه وتأكيده 
أن التراتب كان أصل الكثرة والتنوع في العالم» حيث يصدر واحد مفرد عن الواحد 
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[المطلق]» مع نشأة للتضاد لا تكون إلا بعد حدوث التراتب فقط.' ومن الواضح أن 
ذلك كان متسقاً مع مفهوم ابن سينا حول الله باعتباره الواجب الوجود والعقل المدرك 
الذي منه ينبعث بالضرورة عقل طارئ وحيد قادر على التعرف إلى أصله. 

ويطلق الطوسي على العقيدة المنسوبة إلى فیثاغورس هنا تسمية ”سر الخلق 
العميق“» ويمدو ميّالاً إلى موقفه. ومما Y‏ شك فيه أن مفهوم لاله لمنژه بصورة مطلقة 
كان هو الذي اجتذبه إلى الإسماعيليين في البداية. فقد أثار عنده مسألة كيف لاله 
خارج حيز الكينونة القدرة على إحداث العالم» لأنه لا يمكن للأخير أن ينبعث عنه 
بالضرورة كما اعتقد ابن سينا . فلماذا يجب أن يكون ثمة عالم على الاطلاق؟ لقد فكر 
الطوسي Uo‏ حو ل الحاجة إلى أمر إلهي (”أمر") أو ”كلمة“ وضعها التعليم الإسماعيلي 
كوسيط بين الاله المنژه والكينونة الأولى» أي العقل الكلي أو "السابق" عند عبدان. ٠‏ 
ولا نجد في كتاب عبدان؛ الازدواج» أي أثر لمفهوم الأمر الإلهي أو الكلمةت ولا نعلم 
ما إذا كانت قد ذُكرّت في Gh‏ من eS‏ الأخرى. غير أنه تمّت مناقشتها بصورة عامة 

في النصوص الإسماعيلية الفارسية الأولى. ١7‏ 

ويطرح وصف الطوسي لمعلمي الشهرستاني الاسماعبلیین بأنهم فيشاغورسيون 
العديد من الأسئلة. وطبيعي أنه وجد في الاسم وسيلة ملائمة لتصنيفهم كممثلين 
لمدرسة فلسفية متميزة عن التقليد الأرسطي الأفلاطوني المحدث للفارابي وابن سينا. 
غير أن الطوسي يذكر صراحة أنهما كلاهما يزعمان أتبا ع فیاغورس وأنهما ينسبان إليه 
القول بأنه عندما ينشأ واحد ما Op‏ مضادا له ليس بواحد ينشأ كنتيجة حتمية لذلك. 
وليس ثمة ما يشهد في أمكنة أخرى بأنّ هذا القول هو لفیناغورس ولو أنه في توافق 
مع آراء أخرى منسوبة إليه. ویتهم الطوسي الشهرستاني بنسيان» كما يبدوء ما كان قد 
تعلمه من معلميه حول عقيدة فيثاغورس. 

ومع ذلك لا نعثر في أي من كتب الشهرستاني على وصف صريح للإسماعيليين 
بأنهم أتباع لفيناغورس. ففي كتابه الوصفي - التقريظي کناب الملل والنحل يرد ذكرٌ 
مختصر لتوصية أطلقها حسن الصبّاح بخصوص تطبيق مبادئ التضاد والتراتب 
كمقياس في جميع عمليات التناز ع» لكنه لم يقرن فیثاغورس بهذه المبادئ." آما 
في كتاب المصارعة فقد أورد عقيدة حول معرفة الحيوان والإنسان لله نُسبّت في کتاب 
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الملل إلى فيثاغورس» لكنه حددها هنا باعتبارها مقولة ”الحكماء الذين هم أعمدة 
الحكمة“.* يضاف إلى ذلك أن الطوسي ينتقد الشهرستاني بسبب إشارته إلى رأي 
يقول بوجود ثلاثة مبادی تنطابق مع ثلاثة جوانب للعقل الكلي: عقل آخر» ونفس» 
وهيولى. فالطوسي يعترض على ذلك بالقول إن أتباع فيثاغورس الذين ينتمي إليهم 
أصحاب الشهرستاني من الإسماعيليين يتكلمون عن المبادئ الثلائة على أنها عقل 
ونفس وطبيعة. وكان الشهرستاني قد اقتبس القول الأخير في کناب الملل باعتباره 
عقيدة منسوبة إلى فیثاغورس. لکنه یتحدث في كتاب المصارعة عن آراء متباينة بهذا 
الخصوص دون ذكر لفيئاغورس. *' وهكذاء فمن المرجح أن الشهرستاني لم يكن على 
علم بأي مزاعم إسماعيلية تقول إنهم E‏ لفيثاغورس؛ وليس ثمة احتمال بأن يكون 
حسن الصبّاح قد طرح إطلاقاً مشل هذا الزعم. وكذلك لا نجد في الکنب الإسماعيلية 
المبكرة أي معالجة خاصة تفضل فیثاغورس. إذا ما ذكر على الإطلاق» على غيره من 
الفلاسفة اليونانيين. 

فهل كانت رواية الطوسي حول مزاعم الإسماعيليين بأنهم من أتباع فیثاغورس من 
تأليفه هو Mal‏ وییدو الأمر بعيداً عن هذا الاحتمال في ضوء إعجابه الواضح بالعقيدة 
المنسوبة إلى فیثاغورس. OSU,‏ هذا الزعم قد GF‏ إليه من قبل مرجعية 
سامية في الدعوة» قد تكون الإمام نفسه. ومن جهة كونه وصفاً تحليلياً للفكر الديني 
الإسماعيلي منذ بدایاته فإننا نجد أن هذا الزعم قد تکشف عن أشياء كثيرة؛ لكنه يفتقر 
إلى المصداقية عندما ty‏ كتوضيح لانتمائه التاريخي. 
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تأليف ol‏ محمد عبدان رحمه الله 


بسم الله الرحمن الرحيم وبه نستعين في جميع الأمور 

الحمد لله الذي جعل في كل فترة بقايا من أهل العلم' يُخرجون الناس من الظلمات 
إلى الهدى» ويصبرون منهم على الأذىء يُحيون بکتاب الله الموتى؛ lady‏ 03 بنور الله 
fal‏ العمى» فكم من قتيل لابلیس قد أحيوه؛ وكم من ضال تائه قد دوه فما حسن 
آثارهم على الناس» وما أقبح آثار pil‏ عليه يُنفون عن كتاب الله تحريف الغالين» 
وانتحال المبطلین» وتأويل الجاحدين الذين عقدوا ألوية البدعة» ونصبوا الأقدام على 
ý bu‏ الهلكة, وتتکبوا [عن] طرق الهداية» وجروافي الجهل إلى ابعد غايق انهتکت 

dii و ا ا ل‎ ee a, 
لله في كتابه بغير علم به» ويتخالفون عن معاريفه فنعوذ باله من فتنة المضلين» وأهواء‎ 
الزائغين» وحمية الجاهلين؛ الذين على الله يفترون؛ وعلى أوليائه يجترئون”؛ والحمد‎ 
لله رب العالمين المتوحد بالفردانية» المنفرد بالوحدانية الأول الذي لم يزل» والآخر‎ 
الذي لا يزول» مبتد ع الخلق ومفنيه» ومعيده ومبدئه» الممتتع من الصفات. الذي لا‎ 
345 LAN SBE y يوصف بالذات» ولا تحویه" المشاعر ولا تبلغه الخواطرء‎ 
(Qr: وهو الطب لیر(«‎ a 4 

وصلى الله على المصطفى والمرتضى من أنبيائه» المنتجب من رسله؛ المبعوث 
إلى الجن والانس بشيراً ونذيراً لإكمال الدین: وإتمام سنن المرسلين» بتبليغ الحجةه 
وإيضاء المحبّة» صلاة تامة زاكية نامية غادية عليه ورائحة» وعلى الطیبین من عترته 
۱ العلم: العالم 
Y‏ یجترلون: یجترون 
Y‏ تحویه: نحويه 
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والصالحين من أمته والمتقين من أتباعهم وسلم تسليماً. 

واعلم ألهمك الله الرشدء وأرشدك للصواب: أن أول ما يجب على ب حمیع المرتادين 
معرفة الله جل ذكره» ثم معرفة رسله ثم معرفة ولاة الأمر وإقامة الطاعة لهي قال الله 
a za ufu dei‏ أطيعُوا الله sls"‏ الم سول وأولي DESL Si‏ 
04( واعلم علّمك الله الخير أن أعمال العبا د كلها مضافة إلى الله جل وعز ومستخلصة 
بما يصل' إلى حقيقة توحيده؛ فمن عرف الله حق معرفته ووخده حق توحيده زكا 
عمله وطاب سعيه؛ ومن جهل ذلك ضل سعيه وخبث عمله» وكان جزاؤه من الله كما 
قال الله عز وجل: aig‏ إلى ما غملوا من Sess Jas‏ باه QUY: Yo) is gi‏ 
وقال أمير المؤمنين علي صلوات الله عليه في بعض خطبه: ”إن أول الديانة معرفة الله 
وكمال معرفته توحيده» ونظام توحيده نفي الصفات عنه بشهادة العقول أن كل صفة 
وموصوف مخلوقان وبشهادة الموصوف أنه غير الصفة وشهادتهما جميعاً بالتثنية 
على أنفسهماء لايقوم أحدهما إلا بالآخر» وشهادة التثنية على نفسها بالحدث الممتنع 
من الأزل“. فهذه كلمات تشتمل على معاني التوحيد لمن عرفها وأبصر حقائقها وعلم 
مجاري حدودها, 

واعلم وفقك dil‏ للصالحات أن حقيقة معرفة الله عز وجل أن تصفه بالوحدانية 
وتعرفه بالفردانيةء aly‏ خالقٌ واحد لا ضد له ولا نظیر ولا قرين ولا زوج» وأنه لا 
درك بوجه من الوجوه ولا بسبب من الأسباب» وانما تدرك أسماؤه» فاسماوه وصفاته 
غيره؛ وکل ما سواه مخلوق مزدوج مقرون مُشاكل وموصوف مدرك ممکن yt‏ 
[ale]‏ مصور مشار إليه» وکل مخلوق وان كان اسمه واحداء لا يخلو من معنیین یقوم 
أحدهما بشکله وزوجه مثل الانسان الذي هو لمعنبین روح وجسدء فقوام الروح 
بالجسدء وقوام الجسد بالروح» لا یقوم آحدهما إلا بصاحبه والحسد في ذانه مركب 
من" طبیعتین وهما البرودة واليبوست وكذلك الروح مرکبة من طبیعتین وهما الحرارة 
والرطوبة» والدلیل على ذلك أنك تری الانسان حارا رطبا وأن الحرارة والرطوبة من 
جوهر الروح» فلا فارقت الروح الجسد صار الجسد إلى جوهره» وكذلك كل شيء 
Ada‏ 


۲ بمايصل: باصول. 
٣‏ من: على 
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في العالم لا يخلو من أن يكون فيه جوهران؛ إما حار رطب أو حار يابس أو بارد رطب 
أو بارد يابس» OY‏ الله عز وجل آبد ع هذا العالم من الطبائع الأربع» فما من شيء إلا 
وقد اجتمع' فيه جوهران مركبان يقوم أحدهما بصاحبه. 
ثم إن كل شاهد وغائب لا يخلو من معنيين» كثيف ولطیف» وکل كثيف ولطيف 
لا يخلو من نوعين» حيوان OU pag‏ أحدهما ضد الآخر» وقرين له وزوج له» وکل 
الأشياء قائمة بازدواجها واقترانها وتضادها محتاجة بعضها إلى بعض ودليلة بعضها 
على بعض ليستدل بالزوج على زوجه وبالضد على ضده وبالشكل على شکله» وکل 
قرين لا يعرف إلا بقرينه ولا یعرف أحدهما إلا بالآخرء مثل السماء والأرض» والمشرق 
والمغرب» والليل والنهار» والنور والظلمة؛ والسواد والبياض» والبر والبحرء والسهل 
والجبل» والقريب والبعید. والطويل والقصیر والعريض والعميق؛ والعلو والسفل» 
والحسن والقبيح» والطيب والمُنتن» والحلو والمرء والعذب والمالح» واللين والخشن؛ 
والرطب واليابس» والخفيف والثقیل. وهذه الأشياء المتضادة المتشاكلة المعروفة 
المزدوجة الدالة على بعضها ببعض تشاكلّها وتضادها" وازدواجها وافتراقهاء تدل 
بهذه؛ الصفات اللازمة لها على وحدانية خالقها وفردانيته» وعلى أنه بخلافها من جميع 
الجهات» وأنه لا يدرك بعقد ضميرء ولا بإحاطة تفكير» ولا يقال هو هو إشارة ولا 
توهما* ليكون فرقاً بين الخالق والمخلوق» والرب والمربوب» والصانع والمصنوع. 
فلما ثبت أن الخالق مخالف من جميع الجهات كانت شیئیته جل ذكره مخالفة 
لجميع المخلوقات» إذ كان المخلوق لا يخلو أن يكون جسماناً فقد أدركته الحواس 
الظاهرة أو أن" يكون روحانياً فقد أدركته الحواس الباطنةء فإذا ثبت أن المخلوق» 
كائناً ما كان» يدرك بالحواس الظاهرة أو بالحواس* الباطنةء فقد ثبت أن الخالق لا 
اجتمع: اجتمعت 
حيوان وموثان: حيوات وموات 
وتضادها: وتضاددها. 
تدل بهذه: يدل على هذه. 
توهماً: توهم. 


او آن: وأن. 


أو بالحواس: وبالحواس. 


> Kao 4 « 
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يدرك بڈ بشيء من مخلوقاته بحال ولا بحيلةء ولا بلفظة تحمله "ولا تقع عليه إشارة ولا 
توهمء ولا يُضرب له فيه JUI‏ ولا ي bow‏ به سال ولاعال» فالأشياء المدركة بهذه 
الحواس التي قدمنا ذكرها إنما' أدركتها باقترانهاء وميزتها بازدواجهاء وهي في ذاتها 
مقترنات غير مفردات» فما من حاسة تدرك شيئا من المحسوسات إلا بقرين مزدوج 
معهاء فإذا انفردت الحاسة من زوجها تعطلت وبطل عملهاء والحواس الخمس 
الجسمانية هي الأذن والعين والأنف والفم واليدء فقرين الأذن السمع وقرين العين 
النظر وقرين الأنف الشم وقرين الفم الذوق وقرين اليد اللمس» فهذه لها بمنزلة الأزواج 
للأجسادء فكل حاسة إذا فقدت قرينها كانت ساقطة ميتة. ألا ترى الأصم إذا عدم 
السمع لم تنفعه أذنه dh‏ وكذلك الأعمى إذا فقد النظر لم تنفعه عينه شيثأء والفم إذا 
عارضه علة لم يجد طعم الأشياء بالحقيقة» فو جد الحلو مرا والعذب مالحاء وكذلك 
الاشم إذا فقد الشم لم ينفعه أنفه شيا" وكذلك المفلوج إذا عدم اللمس لم تنفعه يده 
فهذه الحواس المزدوجة المعروفة إنما ترك الأشياء باقترانها. 

والبارئ جل Jey‏ لا قرين له فيعرّف به» ولا نظير له فيقاس ade‏ ولا تقع عليه 
الحواس الخمس» وإنه PSP OVEN) EE,‏ 
عَلَى كل شَيْء Gb‏ (۱۲۰:۰ وغيرها). m^‏ لا تدرك مشيّنها وهو يدركهاء 
فلذلك JU‏ عز EE Ax 55 a S B de‏ » و الط € 
(۰۱۰۳:۲ فذهيت العامة إلى أن الأبصار هي أبصار الأعين وأنه لا يدرك بالأعين» 
وليس كما ظنواء وإنماعنى جل اسمه أبصار الحواس الخمس المتفرقة الأعمال التي 
تدرك بها معرفة الأشياء كلها وأن الأشياء كلها لا تخلو من خمس معان' وهي الأصوات 
والألوان* والطعوم والأجساد والأرواح؛ والبارئ لیس بصوت ولا لون ولا ريح ولا 
طعم ولا جسد. بل هو خالق لهذه الأشياء بائن عن صفاتها. 

op‏ قال قائل: إن القلب حاسة سادسة وان البارئ يدرك بالقلبء قلنا له: إن القلب 
تحمله: يحمله. 
إنما: وانما. 
Le E‏ 
معان: معاني. 
والالوان: والانوار. 
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هو مدبر الحواس وهو الحاكم عليهاء والحواس بمنزلة الأستقصات وهي الأمهات» 
فما أدركته الحواس ديّره القلب وقاسه بقرينه واستدل عليه بشكله. والقلب لا يدرك 
إلا ما دلت عليه الحواس الخمس ولا يعرف إلا ما شاهدته وهو غير منفرد بذاته. 
بل هو زوج مقرون بما هو ألطف منه وهو محتاج إليه وهو العقلء فالعقل من القلب 
بمنزلة الروح من الجسد والقلب للعقل بمنزلة الجسد للروح» و کل قلب Y‏ عقل له 
فهر ساقط ميت مثل قلب الهائم. فإنما خلق الله الأشياء مزدوجة مقرونة مثناة BAY‏ 
خلق واحداً لساواه أو فرداً غيره' لكان ذلك الفرد قريناً له في sigla j‏ وشريكاً له في 
وحدانیته» ولما كان خالق ولا مخلوق» قال الله عز وجل: 5p‏ کان y arua‏ الله 
سفن سبح الله رب d‏ عَم TOS pai‏ ۰۶ لكن انفرد بالوحدانية عن 
coL‏ وخلق الخلق كله محتاجاً بعضه إلى بعض» دليلاً" على أن له الانفراد بالوحدة 
رک الله Qt YO 45416 Ld‏ . فهکذا كل ما شاهدناه في الدنيا قائم بالثنية 
والازدواج؛ وكذلك ما غاب عنا من الأمور على ما جاءت به الأخبار عن الأنبياء عليهم 
السلام كما قالوا: جنة ونار» وئواب وعقاب» ولوح وقلم» وعرش وكرسي؛ وجبرئيل 
وميكائيل» والموقف والصراط والحساب والميزان» وبذلك آخبر الله سبحانه عز 
وجل في كتابه فقال: HE i s‏ زوين ملک رون )01 يكن 
وقال: Sig‏ باه (Ai vay‏ وقال: ou‏ الذي was euo GLE‏ 
tare‏ رو ,45 (۰)۳۱:۳۰ وقال: peru‏ 
من نفک e as ets‏ از AS [Ies EIAS‏ 6 
(QV e ua‏ وقال: ING eI‏ (۳:۸۹) فهذا دليل على نفي التشبيه 
عن الله تبارك وتعالی» ثم إن الله أسس دينه على مثال خلقه ليستدل بخلقه على دينه 
وبدينه على فردانيته» فلذلك قال: : ل الظروا مادا في الشماوات والرض وما ني 
SH‏ ورن فزم اموت ( ۰ ۱ وقال: مني في AGLI‏ 
ررض Ue baiti‏ معا 22 V0 i yb‏ :۰ وقال: "m‏ الْفُسكم 
فلا ongó sa‏ :۰) ومثل هذا في كتاب الله كثير. 

۱ فردأغيره: فرداً أو غيره. 

۲ دليلا: دليل. 

۳ خلق: جعل القرآن. 


yar 
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ثم إن الله اختار من خلقه صفوته وسماهم باسمين: نبيين ومرسلين» ووصفهم 
tein‏ رين ومنذرين واصطلفى منهم محمذا' واحمد وبع إلى الثقلين: الجن 
والإنس» وإلى العرب والعجم» وجعل له دارين: مكة والمدينة» وفرق أصحابه فرقتين: 
مهاجرين وأنصارا : وآخى بين كل اثنين حر یبن وین dé‏ انآ طقب هيه 
السلام» وأقام أحكام الدين على أصلين: الفريضة والسنة» وخلف فينا عند مصابه 
الثقلين: كتاب الله c4 ze y‏ وقال بعضهم: كتاب الله وستعه Hs y c"‏ اللفظتين تدلان 
على معني واحد؛ والكتاب في ذاته على نوعين: تنزيل وتأويل» باطن وظاهر» محكم 
ومتشابه» مكي ومدني» ناسخ ومنسوخ» وحلال وحرام» أمر ونهي» وعد ووعید» 
مقدم وموّخر فيه خبر* ما كان وما يكون» ودعا عليه السلام إلى دين الإسلام والإيمان» 
قرینان بمنزلة الروح والجسد لا قوام لأحدهما إلا بالآخر. في بعض الروايات عن النبي 
عليه وعلی آله السلام أنه قال: ”بد بني الإسلام على خمسة أشياء قيل: ما هي يا رسول 
الله؟ قال: على الشهادة وإقام الصلاة وإيتاء الزكاة وصوم شهر رمضان وحج البیت من 
استطاع إليه سبیلا"؛ وكل واحد من هذه الأصول مقرون بآخر» فشهادة أن لا له إلا 
الله مقرون بشهادة أن محمداً رسول الله لا يقوم أحدهما إلا بالآخرء وفرنت الصلاة 
بالوضوء والزكاة بالصدقة» والصيام celi‏ والحج بالعمرة» وأتباع الأنبياء عليهم 
السلام على ضربين: طائعين ومكرهين» وذلك قوله: LADD‏ من في AVI‏ 
D‏ ض طَوْعًا DUSI‏ :۰ وفيهم عالم وجاهل وذلك قوله: gb‏ 
Y 25 5x d‏ یمرن روم :4(« ومطيع ومّطاع لقوله: sl‏ | الله 
gels‏ الم ,)0€ :04 وغيرها)» وآمر ومأمور لقوله: diy‏ ی i‏ 0 
diu‏ تُصِيبَهُمْ GiB‏ (4 ۱۳:۲ وخاص وعام لقوله تعالى": إإيهدي الم 
shes SR SCA‏ 
واتصارا: وأنصار. 


وسنته: وسنة. 
وكلتا: وكل. 
ومكرهين: مكرهين. 


تعالى: نورا. 


الله: = القرآن. 
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اء إلى صراط مشتقيم 31-٠ 04585 dior Sall»‏ ) وفاضل 
ومفضول لقوله : JED‏ اله QUA rd aed dé s Di‏ 0 :۰ ومثل 
هذا في كتاب الله كثير مما لو ذکرناه لطال به الشرح. 

ثم تقول: lad epee AO)‏ هر EO‏ 
خلق الروح والبدن من الجوهر والأجناس والصفة والفعلء لأن الروح شاغل للبدن 
والبدن شاغل للمكان» وكذلك سائر الأعراض كلها شاغلة للأجسام والأجسام شاغلة 
للأرضء وخالقها بخلافها لا يوصف بالحاجة إلى مكان ولا انتقال ولا زوال» إذ 
كان قبل ذلك gard‏ ولا هو محمول ولا ممتزج ولا متبوّئ ولا حال في شيء. JS‏ 
موجود في الخلق فمنفي عن الله عز وجل؛ وكل ممكن فيهم فممتنع منه؛ وأسماؤه 
في التنزيل وصفاته واقعة' على معانيهاء وهي أعيان روحانية وجسمانية» فأسماؤه جل 
وعز كقوله: يا رحمن يا رحیم وصفاته' كذلك: يا عظيم يا كريم يا عليم وأسماوه 
وصفاته مضافة إلى أول اسم من أسمائه. فإذا عرفت هذه الأسماء والصفات قامت 
الحدود والأحكام؛ واستنار منار الاسلام» وظهر صدق محمد عليه السلام فكان” 
هذا فصلا؟ من تجريد التوحيد Athy‏ المخلوقات وازدواجها وتشاكلها وتضادها 
ليكون ذلك da‏ وعوناً للمرتادين. 

ونقول والله المستعان: إن إقرار المخلوقين بالخالق جل اسمه من طريق صنعه 
غير نافع ولا “eat‏ لان الاقرار به جل وعز غريزي وطبيعي وعليه فطرواء والمعرفة 
الناجية تعليم واكتساب وبها اختبرواء فبالاكتساب تعرف الأحوال الغريزية والطباعيق 
وبالتعليم تعرف صحة الخبر ومعرفة المخبر. ولو كانت المعرفة بالله عز وجل ذكره 
منجية لهم اضطراراً كاضطرار معرفة الإثبات والإقرار به عز وجل IS‏ لبطل الوحي 
والكتب والأنبياء والرسل ولم يكن يُحتاج في معرفة الله إلى دليل أكثر من وجود 
صنعته» OY‏ قول الله لا يحتاج إلى دليل AST‏ من وجوده' وظهوره؛ فلما صح أن إثبات 
۱ وافعة: واقفة. 
Y‏ وصفانه: وصفته. 
۳ فکان: کان, 
4 فصلا: فصل. 
ocu o‏ 
٩‏ وجوده: جوده. 
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من لا مشاهدة له من طريق الصنع ثبت أن معرفته من جهة التعليم' ومن طريق الأنبياء 
والرسل عليهم السلام» وكذلك الإقرار بالرسل وما حامت بهء قال الله عز وجل: E‏ 
HL‏ من org GE‏ ژالازض pn iod pud‏ آخترمم uds‏ 
(۲۰:۳۱) وقال os pag] Uus:‏ 04565 :۰ )وقال: 
RES‏ الاس لا شون o ls‏ طاهرا م aci.‏ الا Oj‏ غن الآخرّة هُمْ 
th SST csl I EE TT‏ من رَبك هو" Sai‏ كمَنْ 
Q4: vod ji sigui aig‏ وقال a iuh:‏ اغى € 
Q aov")‏ وقال: th is Jap‏ ون S5‏ لبون )18 :) وقال: 
طلا (YA: ML S ous St‏ آراد بالأماني الدراسة وأنهم غير عارفين 
معانیه» وقال p‏ اد مون من RED i‏ إلا من هد HS‏ 
452i‏ )3:67( وقال: ux Y S.‏ من gu O4 S d‏ 
مد آخرين فقال: فوا lat‏ إلا )5,4( 19 :۲ ) وقال: وم یلم تأويل 
an‏ والراسخو في SR‏ به كل من عند رن (Y: D‏ وقال e»:‏ 
له این ua‏ منک udis‏ العم OA: o3) Ges‏ وقال* ETSI‏ 
اله من ats‏ ال (۳۰ . فأخبرنا أنه لم يخشه إلا العلماء به وبدينه» والإقرار 
بالله العمل بظاهر الشريعة والمقام علیها دون معرفة حقانقها مذموم غير محمود؛ بل 
هو AS‏ لقوله: Lil‏ 6 تعض الکتاب ;5,755 Dux‏ :۰ لأنهم آمنوا 
بظاهر الشريعة وكفروا بباطنها ولان الظاهر ليس هو الدين بالحقيقة» بل هو طريق 
إلى الدين وحق Y‏ يثبت إلا بحقيقته» OY‏ الله يقول: sS. dd pel)‏ 
(۸۲:۱۰) وقال: e‏ الله ال jech jas‏ 5 الْمُجْرِمُونَ”6 (۸ A:‏ 
فالظاهر حق والقائل به صادق والعامل به مصيب إن عرف حقيقة قوله وعمله OY‏ 
۱ التعلیم: العلم. 

ips ۲‏ القران, 

Aib وایضا‎ ۳ 

۲۸ وایضا۰۳:‎ ٤ 
وقال: وقا.‎ 2 

1 

۷ 


الله M» n‏ 
المشركوت: المجرمون القرآن. 
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الله جل وعز یقول: QU‏ السادفین عَنْ صْتهن)4 CATT)‏ وهو أن يُسألواعن 
حقيقة قولهم وعملهم» فان أفلحوا والا فهم كسائر Jab‏ الشرانع المخالفين» لقوله: 
is Lal; jadis ui cols zd A‏ بالل es‏ لخر Js‏ 
صَالحا هم رهم tals‏ ولا خرف Ys ede‏ هم خزود 0 vir:‏ 
تری أنه قد جمعهم في المخاطبة وأوجب بهذه الآية أنهم لم ینوا بالله ولا باليوم 
الآخر» وإنما سموا مؤمنين لإيمانهم بالقول والعمل دون العلم الذي هو حقيقة قولهم 
وعملهم بقوله: at" Zl € gay jig‏ 54,255 ذي )4 
(A18)‏ وقوله: y‏ 346 لمن fy ot‏ وَكَملَ TIS NS‏ )(۸۲:۲۰)» 
فدل بهذا القول أن التوبة الإيمان الأول» والعمل Je‏ یق لو الهداية وهو الإيمان الثاني» 
وقال: o‏ ان ما َل eid‏ على Re ij‏ من غذاب "el‏ ومون 
بالله [والیوم WL AW‏ :۰ ۱۱-۱) فأخبر أن التجارة الناجية من العذاب الایمان 
الثاني. ومثل هذا في كتاب الله كثير» فقال العمل بظاهر الشريعة سیب إلى الدين 
وطريق cal‏ وقال الله: ووو اهم وا اون به کان > يرا لهم ومد ex‏ 
Geri 3 ci d‏ رهم (wo 0 QUE bro‏ 

فالاقراربالشهادتین والعمل بسائر الفرائض» وهو ظاهر الشريعة التي أكره ناس 
عليها وقهروا بالسيف على الدخول فيها والقول والعمل بهاء لفوله: ETTI‏ 
لا کون i598‏ 455( كله 4۵ (۸ :۰ فلما قبلوا منه طائعين مكرهين أقام فيهم 
الحدود كلها كما pal‏ صلى الله عليه» فمن ارتدٌ عن الإسلام بعد الدخول فيه قتل ومن 
أتى ما وجب عليه cult dm‏ فبقبولهم ظاهر الإسلام الذي هو ظاهر الشريعة ودخلوهم 
فيه اکسیهم في العاجلة حقن الدماء وتحصين الأموال وأمناً من الذل والجزية وسبي 
الذرية . وبمعرفة حقيقتها يوجب لهم ثواباً في المعاد لقول رسول الله صلى الله عليه 
وسلم: "آمرت أن أقاتل الناس حتى يقولوا لا إله إلا الله» فإذا قالوها عصموا بها 
منا دماءهم وأموالهم إلا بحقهاء وحسابهم على الله“. فظاهر الشريعة الذي أكره 
الناس عليها هو صلاح المعيشة في العاجلة؛ وليس هو الدين نفسه الذي هو صلاح 
١‏ القرآن(4: Lh udi: (r1‏ ززشوله piss‏ الذي. .€ 


۲ آمنوا: قآمنواء القرآن. 
۳ القرآن (31: ۱۱): تومنون بالله ورسوله. 


۱:۲ 


قلاع العقل 


المعيشة في الآخرة» ويؤكد هذا القول قول الله: y‏ إكرَاَ في لین (۲ (You:‏ 
وقوله: «افانت کر الاس SE‏ يَكُونُوا مین ( 44:1( 

ثم eon‏ طلب العلم ومعاني الأمثال التي ذكرها الله في كتابه مثل قوله did:‏ 
الذين امنوا سرب i ad e‏ لین يدعون" من دون الله : ET‏ 
vo duin‏ :۰ وقوله : a d‏ افر dij ye. de‏ اشع Giai‏ 
من dnc‏ تلك Gd Qu oa) oy i rid ig uL QE‏ 

>: بلس (۲۹ ۰ ) وقوله‎ SEN وقوله : وتك‎ ) 0: orsi 
JS من‎ TA ضربنا' لاس في‎ gy وقوله:‎ ۳۰ re) ASEH dues; 
EE وقوله:‎ (A4: von, cst ds e 
iios: ول هذا في كتاب الله كثير» فلهذاقال‎ Qu days ib wii 
6,38 aN وقال:‎ QUA YA) 4S) E "335 آیاته‎ ya) [532] E 
وقال :وذ وضل هم الم رون 0017 وقال:‎ (AY: oq 
Qu YA GS RA َم لا‎ c OR عم‎ Lai 

ولم يحثهم” على التفکر في الأمثال المضروبة في كتاب الله والتدبر لآياته ولم 
يكلهم إلى أنفسهم حتی أقام لهم الیل وهو | لیم" الخبیر» وقال Je uy:‏ 
به حبرا )¥9 :) وقال: Ji SEES‏ بير O t: ro)‏ وقال: ‘sp‏ 
ev: DI OS EIC ERUNT‏ و وقال Gx) IPSE E‏ 
الایة JU )۸۳: E)‏ : ما in‏ فيه AUS S‏ 044 ۰ أفتراه 


يا أيها الذين آمنوا: يا أيها الناس: القرآن. 
يدعو ن: co ex‏ القران. 


“Lipa‏ صرّفناء القرآن. 
وليتذكر: وليذكر. 
sas ae‏ 


pm m 
J فاسألوا: و اسألوا‎ 


شاه هامرم وها فى > T a>‏ 


ug ES ai ET JZ ۳ 
EAE 


SEA 


”كتاب الرسوم والازدواج والترتیب* 


كلف عباده سوالاً معدوما؟ سبحانه وهو أعدل من ذلك وأرأف بعباده؛ وقد روي 
عن رسول الله صلى الله عليه أنه قال: ”اطلبوا العلم ولو بالصين"؛ وقال: ”طلب العلم 
فريضة على كل مسلم". 

فلو كان الذي حثهم عليه هو الظاهر دون الباطن لما أوجب عليهم الطلب OY‏ 
الظاهر موجود عند الكل؛ والموجود لا يوجب الطلب؛ ولا يوجب التعليم؛ وإنما 
حث رسول الله صلی الله عليه وسلم على طلب العلم» علم الباطن؛ فاعرف اللفظ تعرف 
مراد رسول الله صلى الله عليه وعلى آله السلام؛ ثم دلهم على معدن العلم ومعالم الدين» 
فقال: ”أنا مدينة العلم وعلي بابهاء فمن أراد المدينة فليات لباب" فلهذا قال سبحانه: 
un E oss "x beg Fd ANE)‏ وأا یوت Qul.‏ 
Y)‏ :5 فالبيوت هم الأولياء d pla‏ بهم الأوصياء عليهم السلام. 

وقال الصادق عليه السلام: ”والله لن تصلوا إلى المديئة حتى تدخلوا من الباب» 
وكان هذا القول "a‏ حجة عليهم ودلالة منه لهم ليتبعوا آثار معاني"علم الله“» وقال: 
"الحق مع هذاء وأشار إلى علي؟ وقال: ”هذا حزبه هم المفلحون؟ وقال: ”اللهم 
أدر الحق مع علي حيث دار» فمن أتى وأخذ عنه فاز ونجاء ومن عدل je» es‏ 
وغوی* '. ولن يصل واصل إلى حقيقة دين الله إلا بالعهود الموكدة والموائيق المغلظة 
على ما سنّه الله عز وجل في الأنبياء وأتباعهم الصالحينء ap‏ الله A‏ كذ ELE‏ 
Lt) ded sp.‏ الله یلا4 9( qr‏ فذلك قوله عز وجل: uie p»‏ 
من J‏ ن ميثاقهم d‏ ومن ur ED C5‏ وعیشی ان RE vi BP‏ 
quad uk.‏ (۰۷:۳۳ ألاترى أنه قد ذكرهم باسمائیم بالذي del‏ عليهم بابلاغ 
الحجة ليكون للعالم ؛ بهم أسوة ولان لا یعتل أحد منهم بعلة في مخالفة عهد أو ترك 
شرط أو معذرة الله على نفسه» OY‏ لهرلاء' عليهم السلام أئمة باطنون ودعاة صادقون» 
OY‏ بهم معترفون وعلى فنون شرائعهم مقيمونء وبيّن لكل ذي* دين من المختلفين 
۱ ولا: بل. 
ite Y‏ معه. 
۳ معاني: معان. 
٤‏ لهولاء: هؤلاء. 
e‏ لکل ذي: لذي. 


yea 


قلاع العقل 


أن [لن] يعرف حقيقة دين الله أو يكون له حظ في اليقين من غير عهد يلزمه الوفاء' 
به والتعاهد cd‏ قال الله: cy‏ الذي کفر بیان وال ai 5555 Yur! dA‏ 
یبد عند ١ 5( iE At‏ :۷۸-۰) وقال : ور بالعهد إن gah‏ 
کان «Yt: gi fs‏ وقال: را يعدي أوف بهد م4 (۲: ۰ ) وقال: 
Gus Su LS e dn agito‏ وفذ ملع iden‏ 
Meus‏ ۰ )وقال: ay‏ هم egi‏ وَعَهْدِهمْ راون (۲۳: pn‏ 
ینید a‏ زا s P5 S‏ ۰ وقال: Li Lai jé:‏ 
غزلها من wiar: Yo (S5 s ési X‏ 
G‏ توف ui‏ دمن os‏ الله وک اب 832 AAS: VO‏ 
قد بيّن الله أن الناكثين بعهدهم الزالة أقدامهم الضالون عن سبيلهم [of] s‏ ] الموفين 
بعهدهم ثابتة أقدامهم قد هدوا إلى صراط مستقيم واستمسكوا بعروة الله الوثقى» 
وقد بايع رسول الله صلى الله عليه وسلم حتى AN‏ الله أمره بذلك لقوله did:‏ 
الي au Sc dai‏ علی SANT‏ بالل BIG GAG GS‏ 

id: ا (. ۰ وقال‎ GB BEN إلى 445 ین‎ QE SEN 
الذينَ‎ Sp وقال:‎ (VA: :۸( 2 FEN رضي اله ال مب دیون تحت‎ 
۰ 4) GEREN d ندیه إلى‎ Jay يد الله‎ EET اشوک‎ 
فقد ثبت أن الله أخذ على أنيائه الموائيق وأخذت الأنياء على أتباعهم كما أمرهم عز‎ 
وجل» سنة الله التي قد خلت في عباده. فمن نقض عهده كان منافقاً ضالاً عن رشده»‎ 
ومعاني‎ jus ومن وفى به كان مؤمناً قد هدي إلى علم الباطن والظاهر وتأويل‎ 
الأمثال» وسلم من الشكوك والشبهات ومن الاختلاف إلى الائتلاف» وأقام الإيمان‎ 
وبان له الرشد من الغي» واستمسك بحبل الله المتين‎ co Se مع الإسلام طائعاً غير‎ 
وعروته الوئقى. والدين بالحقيقة هو الدخول في الإيمان مع الإسلام ومعرفة الظاهر‎ 


۱ 

۲ لاوت 

۳ فترل: أن ترل. 
٤‏ 
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"کتاب الرسوم والازدواج والترتیب* 


مع الباطن والتأويل مع التنزیل» والإسلام حق والایمان حقيقة الحق؛ ولا وصول إلى 
معرفة الحق إلا بمعرفة الحقيقة كما قال رسول الله صلى الله عليه: ”إن لكل حق حقيقة 
وعلى كل صواب نور“» فالحق قد دعا إليه النييون gor‏ بالسيف وهو ظاهر الشريعة» 
و[الحقيقة هي] تأويل التنزيل» فمن أقام على ظاهر الإسلام دون معرفة باطنه حرم 
ماله ودمه وأمن من الذلة والجزية في الدنياء وإن أقام الاسلام والایمان كان الإيمان 
Led‏ وحرماً في معاده» وسلمت روحه التي هي قوام جسده والجامعة لأجزائه من 
عذاب النار» فلذلك حرم رسول الله صلی الله عليه وسلم لنفسه حرمين ليكون دليلاً 
ومثلاً [على] أن' الدين على أصلين؛ أحدهما حرم الجسد والآخر حرم الروح؛ كما 
أن الجسد حياته وقيامه بالروح كذلك الإسلام قوامه الإيمان. 

وكذلك العلم روح والعمل جسدء والعالم والد والمتعلم ولد. وظاهر الشريعة 
جسد والباطن روحه كما شرحنا في صدر كتابنا هذا أن الأشياء مزدوجات كلها 
دیا ودنياء Jab‏ الظاهر موتى بجهلهم للباطن» فإذا استجابوا للباطن حيوا ومشوا في 
لاس بنور العلم؛ وخر جوا من ظلمات الفرق المختلفات المتناقضات إلى SIE‏ 
والرحمة؛ Y‏ ترى إلى قوله: ld ii‏ انتجيرا ل ورول Psi‏ 
(VE: ۸( eet‏ وقال ys Np:‏ کان ميا فتاه Eug Ula‏ يَمْشي به في 
لاس کمن grils‏ في لمات ین E)‏ ۰ ولو کانوا مستجیین 
à‏ على الحقيقة لم يقل: y‏ نها ین وا tan‏ ولزشول )0 دعام لما 
em‏ ]«[ وانما سماهم مؤمنين لأنهم آمنوا بظاهر الشريعة, فهولاء المؤمنون على 
حق مقرّون له مجتمعون cade‏ متفرقون عليه متسابّون متلاعنون جاهلون Passion‏ 
قد أقروا بما لم يعرفوا وقبلوا ما لم يعلمواء فهم gl Ge lp‏ وما رون 
AYN: vo 45 d‏ أما ترى أنه عاب أمثالهم فقال aio d:‏ الكتاب 
(Ao: Y) jas 0,454555‏ وقال: wap‏ کم لا às SLY‏ لول i‏ 

إن: : مكرر في الاصل. 


أومن: أفمن. 


1 

Y 

۳ کمن مثله: کمن هو. 
£ لما: لا. 

3 


بحقیقته: بحقيقة. 


قلاع العقل 


ES وقال":‎ Aro) ماقم ان شم سین‎ JAH ریک وذ‎ LLB 
فالمومنون بالحقيقة مقرون بالظاهر الذي هو الحق؛‎ eC: tA) reu e یمان‎ 
E عارفون بالباطن الذي هو حقيقة الحق» قد أحياهم الله بنور العلم كما قال‎ 
o3 odia في‎ da scs به في‎ uen igi d as de tz oe 
SOY YET) Gigs بارج‎ 

فرسول الله صلی الله عليه وسلم أقام فرائض الدين مقرونة بعضها ببعض» فقرن 
بالفرائض السئن وأعلم أن الفرائض من الله عز وجل والسنن من أنبيائه عليهم السلام» 
فدل بالفرائض والسنن على المقيمين فيهاء فالفرائض تدل على مراتب النطقاء عليهم 
السلام والسنن تدل على الأوصياءء OY‏ الله تولى' إقامة النطقاء بغير واسطة من البشر» 
والسنن بعد الفرائض [تدل على الأوصياء] OV‏ الله فرض طاعتهم بعد طاعته وطاعة 
أنبيائه عليهم السلام؛ فقال: oi luy‏ منوا أطيعُوا الله وََطيعُوا FEN‏ 
Äi‏ منکن )4 :۰ فان" الفرض والسنّة؟ في معرفة الإمام والحجة في كل عصر 
وزمان» فالفرض هو الناطق والستة بابه عليهم السلام لا فرق بينهماء وكذلك قال 
رسول الله صلی الله عليه وسلم: ”تارك ستتي ملعون*؛ أراد بالسئّة بابه الذي هو وصيّه 
وحجته الذي اصطفاه لتأويل شريعته. قال الله تعالى تصديقاً لذلك: oF GELS‏ 
ur‏ خی بوخی)4 (۰۳ CE‏ وقال: m‏ للك Gal de‏ 

) وقال: p‏ تقول GE‏ غص pede UY. Suh‏ “م لقطغتا مه 

(ETEY: 60‏ ثم Em‏ على طاعته فقال: ru.‏ لزشول Esiti‏ 
وما کم (Y: o3) Gi gdb de‏ وقال: S IU 0 ih idi‏ عن edil al‏ 
eoa f i‏ غذاب Jp quar: YO e‏ واه (ot: YO‏ 
وقال: وما کان من ولا مومتة vai‏ الله رسو دا أن یکون هم Sieh‏ 
pa 7l‏ وَمَنْ ax‏ الله 5255 12 OLS‏ ميك (۳۳ (PF:‏ 
وقال: وقالوا. 
تولى: الولي تولى. 
فإن: وان. 
والسئة: والسنن. 


ما: لاء القرآن. 
Trey Lal,‏ 


aoma 


"کتاب الرسوم والازدواج والترتیب* 


فالناطق والأساس بمنزلة الأب والأم' ١‏ في الحقيقة والمؤمنون بمنزلة الأولادء قال 
الله سبحانه ol eap:‏ انشزمین من اسهم (uias‏ (۳۳ :) وهو 
أب لهم وكذا قال رسول الله صلى الله عليه وسلم لأمير المؤمنين علي عليه السلام: 
UI"‏ وأنت أبوا هذه الأمة“» وقال الصادق: ”المؤمن أخو المؤمن لأبيه وأمه» أبوهما 
النور وأمهما الرحمة“» فالنطفة a‏ تكوّن منها الانسان تخرج من ظهر الأب» 
فتصير إلى بطن الأم» فتخفى هناك وتقوى إلى الوقت المعلوم حتى [B]‏ سبب 
شرفهاء وان خرجت من ظهر الأب [الذي هو النبي] ثم تدخل في بطن الحجة الذي 
هو بمنزلة الأم فهناك یعرف توحيد الله ويكمل دينه» والعلم والعمل» فإنهما بمنزلة 
النطفتين من الأبوين اللذين کانا سبب تكوين الإنسان. فمن وقف على ظاهر الشريعة 
Jes‏ باطنها بطل دينه وكانت منزلته منزلة النطفة التي خرجت من ظهر الأب ولم 
تصل إلى بطن الأم: ip‏ في لك od‏ لقزم 46:53 (۳:۱۳ وغیرها)» فقد 
ثبت يما استشهدنا من الكتاب والآيات UW,‏ أن رسول الله صلى الله عليه وسلم 
للأمة أب وأزواجه أمهاتهم لقوله في الأزواج في الباطن أن الأزواج هم الأبواب. 
ولو كان الأمر كما ذهب إليه الأمة وأن أزواجه نساؤه لما حرم على الأمة النظر إلى 
حرمهء متى كان النظر إلى الأمهات حراماً"؟ وإنما عنی بأزواجه حججه» جعلهم 
Ugh‏ لنفسه» وكانوا له أشكالاً في دينه ومرافقين' له في أمرهء ولم يرد بذلك نساءه 
قال الله تعالى : روا الّذِينَ وا أنفسهم eitis‏ (۳۷ عنى بذلك 
أشكالهم ومرافقيهم في دينهم. وقد يجوز أن تكون الامرأة كافرة وزوجها مؤمن 
وتكون المرأة مؤمنة وزوجها كافر كنوح وامرأته وفرعون وامرأته ولوط ed ply‏ 
فالزروج هو الشكل والقرين» قال الله تعالى: ATG‏ من EEN TASS‏ (۰)0۸:۳۸ 
وإنما تزوج رسول الله صلى الله عليه وسلم في الظاهر باثنتي عشرة امرأة ليكون 
ذلك دليلا على إقامة اثني عشر بابا له في الباطن يدعون الناس إلى تجريد التوحيد 
الاب والام: الأم والاب. 
أزواجه: آزواجهم. 
حراما: حرام. 
مرافقین: مرافقون. 
أنفسهم: -» القرآن. 


o maaa 
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وتأويل التتزيل» وهم للمؤمنين بمنزلة الأمهات والنبي يمنزلة الأب لهم. 

وقد كان محمد عليه السلام أحب' نساء وأزواجا [بما أوهم] أن يكون فعل ذلك 
رغبةٌ منه في النساء أو شهوة منه للنكاح" فجهلت العامة معنى فعله فنسبته إلى الرغبة 
في النساء لقوله: ”حُبّب إليّ من دنياكم ثلاث: الطيب والنساء وقرة عيني في الصلاة“ 
فاراد بالطيب العلم وبالنساء" الأبواب وبالصلاة؛ وصيّه القائم بأمره» وهو الصلاة 
الآمرة الناهية؛ وهذه الصلاة فعل لما" قال الله عز وجل: SUA Sp‏ عَن AD‏ 
(Eo: (04 35‏ فالصلاة أولياء الله الآمرون بالمعروف والناهون عن المنكر. 

ودليل آخر أنه جعل لمسجده اثني عشر باباً. قال عليه السلام: ”سدوا الأبواب 
كلها إلا باب علي اشارة إليه في أنه المتولي بعده والحجة المفترضة الطاعة عليهم 
أجمعين» ثم أمرهم VI‏ يدخلوا المسجد إلا من بابه» دهم بذلك أنه لا يصل أحد إلى 
معرفة توحيد البارئ ومعاني شريعته ولا يسمع حرفاً من تبيان ما" جاء به محمد عليه 
وعلى آله السلام إلا من جهة Ge‏ إجلالاً له وكرام أكرمه الله بها ومنزلة أعطاه الله 
إياها وإمامة جعلها الله في عقبه. فقد روت عوام الشيعة أن رسول الله صلى الله عليه 
جعل طلاق نسائه إلى أمير المومنین» وهذا مثل جهلوا معناه» وإنما أراد بذلك تفويض 
حججه إليه ليقدم منهم من شاء ويؤخر منهم من شاء. 

وكذلك اختار في ظاهر الأمر اثني" عشر رجلاً من الأنصار ليكونوا كفلاء على 
قومهم ككفالة الحواريين لعيسى بن مریم عليه السلام؛ أراد بذلك تعريف الأمة أنه 
اختار اثني* عشر من أصحابه لينصروه بإقامة الدعوة إليه في الباطن» وهم النقباء 
والأنصار بالحقيقة» لاعامة الأنصار الذین* لم يعلموا حدود ما أنزل الله وقد قال عليه 
السلام: ”الأنصار كرشي وعيبتي ومعدن سري ولو سلك الناس شغبا لسلکت شعب 

أحب: أظهر. 

للنكاح: لتكاح. 

وبالنساء: والنساء. 

وبالصلاة: والصلاة. 
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الأنصار ولولا الهجرة لكنت رجلاً من الأنصارء اللهم أعز الأنصار وأبناء الأنصار 
وأبناء أبناء الأنصار وموالي "i,‏ . أقترى كلا من الأنصار وأبنائهم ومواليهم مع 
ما" له من الذنوب والكبائر یستوجب" هذا الدعاء وقد كان منهم من خالف ونافق 
وعاند وضلّ وهلك؟ بل كان هذا الدعاء لحججه الاثني عشر الذين نصروه بالحقيقة 
في تجرید التوحید ونفي الشبهة عن الله عز وجل وهم أصحابه الذین قال فیهم: 
”أصحابي کالنجوم بأيهم اقتديتم اهتديتم""» وقال: ”لا تسبّوا أصحابي“» ولم يعن؛ 
باصحابه" المهاجرين والأنصار من الأضداد الذين لعنهم الله في عامة أصحابه عليه 
السلام؛ وكيف يكون الملعون قدوةٌ يُهتدى يه؟ 

فالأنصار النقباء وأبناؤهم الدعاة وأبناء أبنائهم المأذونون” ومواليهم المؤمنون 
الذين أقام' لهم cy Ji‏ وإنما سمَوا نقباء لأنهم استخرجوا الباطن من الظاهر ونقبوا 
المعاني الحقيقية الغامضة التي جهلها" أهل الظاهر. والنقيب في كلام العرب 
المستخرج للمعاني الفطن لها الذي يتقب الكلام ويظهر المكنونء وقد ذكرهم 
الله في كتابه فقال TE‏ ني إِسْرَائِيلَ وین نهم eA‏ تفه 
(5:؟١)»‏ وقال pls:‏ اني bel iu i‏ ۰) ومما قاله في قصة 
موسى: : لقنا ارب eh LR ies duas‏ عشرة glé d‏ کل 
TOT Dici ud‏ يعني بالعيون الحجج الاثني عشر الذين كانوا عيونا للعلم 
ومشرباً للموهنین. Heli eU cna‏ رتال ي ال UP‏ أجييكم 
بالأمثال ولا یقبل عني الا هولاء التلاميذ الاثنا"' عشر“ء وقال قوم من العامة أن 


۱ كلا من الأنصار وأبنائهم وموالیهم مع ماله: کل آنصار وآبناژهم ومولاهم له من. 
Y‏ یستوجب: مایستوجبه. 

۳ قارن دعائم الاسلام EY‏ ۸۷-۸۲ 

4 يعن: يعني . 

o‏ بأصحابه: + بأمته. 

à‏ المأذونون: المأذون. 
Y‏ 
^ 
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أقام: أقاموا. 


: اثنتي. 
۲ الاثنا: الاثني. 


aps 


حواربي' المسيح كانوا قصّارين» وقال آخرون: كانوا صبّاغين» وقال آخرون: كانوا 
صيادين» وكل قد أصاب في القول وأخطأ في المعنى» فمعنی من قال إنهم [كانوا] 
قصّارين فإنهم كانوا يقصرون الناس بالعلم ويطهّرونهم به من النجس ويوضحون 
لهم ما التبس عليهم من كتبهم وشرائعهم بالبراهين الواضحة والألفاظ الموجرة» 
ومعنى أنهم كانوا صباغين فإنهم كانوا يصبغون الناس بعلم الباطن بعد الظاهرء 
فللظاهر لون وللباطن ألوان» ولذلك سمّي یحبی بن زكريا الصباغ لأنه كان يصبغ 
الناس في الظاهر بالماء الذي يسمى المعمودية"» وفي الباطن بالعلم» وكانت هذه 
الصبغة سنّة في بني إسرائيل دليلة على الصبغة في الباطن بالعلم» قال الله سبحانه: 
aria)‏ من atl‏ من الله Bie‏ ون d‏ ادود 0 يم 
وقال: UY) 45155) go; oH LS ae ybi bsp‏ 
Jue CURE D eed di‏ 
إلى معرفة الباطن» كما هو مكتوب في الإنجيل أن المسيح مر على شاطئ نهر الأردن 
فرأى قوماً يصيدون السمك فقال لهم: ”دعوا صيد السمك واتبعوني أجعلكم 
تصيدون الناس“. 

فالأمثال كثيرة والدلائل واضحة منيرة» ومن ذلك قوله عز وجل: mun‏ 
عند لله lend‏ هرا في کناب i Jes cata ale pg dn‏ حر 
ذلك لین (S 3) (Q3‏ فهل يجوز لهم أن يجعلوا هذه الشهور bas‏ دون ساثر 
الفرائض والسنن» وما بال هذه الفرائض لم يجعلها دیا وجعل الشهور ديناً؟ وهذا ما 
لا يجوز في ظاهر الشريعة وإنما يث يثبت في باطنهاء فالمراد بالائني عشر الذين دعوا 
إلى إمام الزمان وإلى تجريد التوحيد بلا تشبيه ولا تعطيل» فمن عرفهم وأخذ عنهم 
استقام دينه لقوله في الشهور: SUS‏ این 5( (۳۹:۹ وغيرها)» وم يوحت 
الاعتبار والفكر فيه أن الله تعالى بعث مائة ألف نبي» والمصطفون” منهم ستة" سلام الله 
۱ حواريي: حواري. 
Y‏ المعمودیة: العمودية. 
۳ للمتعلمین: المتعلمين. 
3 اثنا: اثني 
: 


والمصطفون: والمصطفين. 
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على ذكرهم: آدم ونوحاً وإبراهيم وموسى وعيسىء ذلك قوله: Sandy:‏ 
Js gaat SESS‏ عمْرَانَ e‏ امین ai ADS"‏ من dvery: D 4 ax‏ 
فهؤلاء خيرة الله من خلقه' وصفوتهم من عباده» وهم أصحاب الکّب والشرائع والامر 
والنهي ليس لغيرهم' شريعة, بل الأنبياء والرسل قاموا بشرائع هوّلاء الستة وكل کتاب 
سوى كتب هولاء فهي أمثال ومواعظ ودعاء وتسبيح ليس فيها آمر ولا نهي. وإنما 
خلق الله الأيام السبعة ليستدل بها على النطقاء السبعة؛ ثم خلق الله بعد ذلك السموات 
والأرض وما بينهما في ستة یام دون اليوم السابع لتكون الأيام' الستة دليلة على النطقاء 
أصحاب الشرائع؛ وقد كان جل اسمه قادرا أن يخلق السموات والأرض وما بينهما في 
لمحة البصر لأنه JU‏ وقوله الحق: وم رل es‏ كلمح بر (o. i00‏ 
وقال: : ما وا لیذ رنه oí‏ ول له كن 68555 )119 ۰ ثم حعل 
[من] هؤلاء النطقاء خمسة آولي العزم؛ وهم نوح وابراهيم وموسی وعیسی ومحمد 
صلى الله عليهم أجمعين؛ ولم يكن آدم من أولي العزم» والعزم في کلام العرب god‏ 
والقطع» وإنما ct‏ هوّلاء الخمسة أولي العزم دون آدم لأنه ول من أسس الدين 
وابتدأ الشريعة. 

ثم قام بشريعته من بعده من الأنبياء والأولياء وأهل الدين حتى جاء نوح بشريعة 
جحديدة» نسخ شريعة آدم عليه السلام وعزم على الناس بالأخذ بما جاء به وحرّم عليهم 
بعض ما كان في أيديهم من الأمر الأول» فم ن آمن به وصدّقه وعمل بشريعته كان مؤمناً 
ومن خالفه فأقام على جملة الأمر الأول كان كافرا. ثم قام بشريعته من كان بعده من 
الأنبياء والأولياء وأهل الدين حتى جاء إبراهيم» فأنى بشريعة جديدة ونسخ شريعة توح 
وعزم على الناس بالاخذ بما جاء به وترك بعض ما كان في آیدیهم» فمن أطاعه كان 
مؤمداً ومن عصاه وأقام على جملة الأمر الأول كان كافراً. ثم قام بشريعته بعده الأنبياء 
والأولياء وأهل الدين حتى جاء موسى عليه السلام؛ فأتى بشريعة جديدة ونسخ شريعة 
الغيرهم: بغيرهم. 
الأيام: أيام. 


قولنا لشيء: أمرنا. 
أردناه: أرادناه. 


سمي: سموا. 
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إبراهيم وعزم على الناس في الأخذ بما جاء به وترك ما في أيديهم» فمن أطاعه كان 
مؤمناً ومن عصاه وأقام على الأمر الأول كان TAS‏ ثم قام بشريعته من كان بعده 
من الأنبياء والأولياء وأهل الدين حتى جاء [عيسى عليه السلام؛ فأتى بشريعة جديدة 
ونسخ شريعة موسى وعزم على الناس في الأخذ بما جاء وترك ما كان في أيديهم» فمن 
أطاعه كان مؤمنا ومن عصاه وأقام على جملة الأمر الأول كان كافرا. ثم قام بشريعته 
من بعده من الأنبياء والأوصياء وأهل الدين حتى جاء] محمد صلى الله عليه وسلم فأتی 
بشريعة جديدة ونسخ شريعة عيسى وعزم على الناس في" الأخذ بما جاء به وترك ما 
في أيديهم؛ فمن أطاعه كان Line‏ ومن عصاه كان d AS‏ فشريعة محمد صلى الله عليه 
وسلم ناسخة لجميع الشرائع المتقدمة وشريعته لا سخ ولا تتغير ولا تتبدل إلى يوم 
القيامة» فالحلال ما حلله والحرام ما حرّمه» فهو في أصحاب الشرائع ليس له نظير. 

وكل واحد منهم في زمانه أقام لنفسه أساساًء وهو الوصي؛ وجعل له من اللواحق 
ائني " عشر لاحقاء وهم الأبواب» بأمر يجري فيهم للدعوة' الواحدة المنقسمة بين 
الذين* يفرقهم في الجزائر لينشر تأويل التنزيل والشريعة؛ كل واحد منهم في جزيرة 

كما أسسه الأساس عليه السلام؛ وهم الذين ذکر هم الله في كتابه فقال: p‏ 
ENTORN :۷( © ibis iis us‏ غُشر قا (۰۱۲:۰ 
كل واحد منهم يقيم الأجنحة في جزيرته في كل قطعة» وهم الدعاة؛ $5533( صاحب 
البقعة في بقعته كما يدي اللاحق لمن دونه" من تبيان ما أتى به محمد عليه qoe‏ 
فهذه Aw‏ محمد صلی الله عليه وسلم في زمانه وسئّة* النطقاء من قبله. 

فلما مضى محمد وأساسه عليهما السلام أقام اما" مقام الناطق وجعل له اللي 
[عشر] لاحقاء وجعله صاحب الأمانة لا يزيد في شيء مما أسسه الناطق والأساس 


وأقام على الأمر الأول كان كافراً: كان كافراً el‏ على الأمر الاول. 


دونه: حوله. 
وسنة: وسنن. 
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ولا ينقص» وهو صاحب الأمانة قد استودعه الناطق ما حمله من أفعال الملكوت 
ليكون المؤدي بعده' إلى اللواحق كما وجد السبيل جارياً فيها ما دام حياً. فإذا فارق 
هذا العالم أقام مقامه مثله بودي مثله» لا يعزب عنه شيء مما يحتاج إليه العباد» حتى 
يبلغ عددهم سبعة أئمة سابعهم يكون bU‏ لكل منهم اثناعشر لاحقاً يؤدون ما 455 
الاساسان" من علم النجدين بتأیید الاصلین؛ فيكون هو الواسطة بینهما" وبين من هو 
دونه من * اللواحق والأجنحة والمؤمنين؛ وان التأبيد لا يبعد عن اللواحق؛ ؛ فيتم الدور 
السابع؛ فتلك سبعة أئمة الذين ذكرهم في كتابه فقال: BLE ES ale Lap:‏ 
وما کنا عن (QN: ۲۳( (485 lxi‏ 

وقد بیّن أن أصحاب الأدوار ستق وهم أصحاب الشرائع» ذ فلذلك ثبتت الدنيا على 

ستة أدوار النطقاءء يؤكد ما قلناه قوله عز وجل: Opp‏ ربكم اه الذي GE‏ السْمَاوَات 
BN;‏ في Qh be‏ أراد به النطقاء الستق gt‏ استزی Wye ( pial le‏ 
و۷٤‏ ه)» أراد استواء أمر النطقاء بالسابع القائم. فأول الأدوار آدم عليه السلام وأساسه 
منه والائمة سبعة» ستة منهم مکتومون" في أزمنة متفرقة ودهور مختلفة» إمام بعد 
إمام وخلف بعد سلف» لكل إمام منهم حجة على Jal‏ زمانه» يقيمون شريعة آدم 
عليه السلام ويعرّفون الناس ما يحتاجون إليه من أمر دينهم» حتی جاء دور نوح عليه 
السلام واستأنف شريعة حديدة» ثم قام من بعده أساسه سام والأئمة سبعة» ستة منهم 
مکتومون" يقيمون الشريعة على منهاج نوح» يحللون حلاله ويحرمون حرامه» حتى 
جاء* إبراهيم وهو سابعهم» فختم شريعة نوح واستأنف إبراهيم شريعة جديدة وأقام 
من بعده أساسه إسماعيل» والائمة سبعةء ستة منهم مکتومون يقيمون الشريعة' على 


بعده: بعدهم. 

شيء: A‏ 
الاساسان: الأساسين. 
دونه من: فوقه ومن. 
مكتومون: مکتومین. 
مکتومون: مکترمین. 
جاء: لجأ. 

الشریعة: شريعة. 
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منهاج |براهیم» ويحللون حلاله' ويحرّمون حرامه» حتى جاء موسى عليه السلام وهو 
سابعهم فختم شريعة إبراهيم واستأنف شريعةٌ جديدة» ثم قام من بعده أساسه يوشع بن 
نون بعد وفاة هارون والأئمة سبعة" ستة منهم مكتومون يقيمون الشريعة على منهاج 
موسی» يحللون حلاله ويحرّمون حرامه» حتى جاء عيسى وهو سابعهم» فختم [شريعة 
موسى واستأنف شريعة جديدة» ثم قام من بعده أساسه] شمعون بن توما الاصطفي» 
والأئمة سبعة» ستة منهم مکتومون "یقیمون الشريعة على منهاج عيسى» يحللون حلاله 
ويحرّمون حرامه» حتى جاء محمد عليه السلام وهو سابعهم؛ فنسخ ما كان من الشرائع 
التي كانت قبله" واستأنف شريعة جديدة» ثم قام من بعده أساسه علي صلوات الله عليه 
والأئمة السبعة من بعده من ولده. ستة منهم مكتومون” يقيمون الشريعة على منهاج 
محمد عليه السلام؛ يحللون حلاله ويحرّمون حرامه Oy phy‏ بظهور القائم بالحق» 
المنتقم من الظلم» ذابح إبليس اللعين. 

وقد بين الله حل اسمه آثار أوليائه وشواهدهم في تركيب العالم وشرائع الرسل 
YOY‏ ینکر أحد إلا جحد وعترَا واستكباراً ولتكون الحجة لله عز وجل لازمة عباده 
من جمیع الجهات. ومن الشواهد على الأئمة المکتومین أن" موسى عليه السلام أمر 
أمته أن يعملوا ستة ایام وبطلوا العمل في اليوم السابع» وهو السبت» ويجعلوه عيداً 
لهم MINI‏ منه على الستة المكتومين ين أنهم يقيمون شريعته وأن السابع ينسخها ويأتي 
بأمر جديد يكون للمؤمنين بمنزلة العيد الذي أوجب عليهم الاجتماع فيه» وكذلك 
أمر عيسى عليه السلام أن تعمل أمته ستة أيام وتتخذ اليوم السابع chs‏ وهو الاحده 
وكذلك أطلق رسول الله صلى الله عليه وسلم الصلاة في مساجد" القبائل والمحال 
ستة أيام وأوجب عليهم الاجتماع في اليوم السابع» وهو يوم الجمعة وأنزل الله في 
ذلك قرآناً i ad diy : Jus‏ ذا LAU go‏ من يوم AME ALAN‏ ذكرٍ 


۱ 
۲ 
* 
قبله: قبل,‎ 4 
E 
4 
Y 
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(nn dn‏ فأمرنا أن نتخافت في القراءة في الستة ایام لصلاة الظهر وغیره من 
صلاة النهار» وهی تصلى على سبع ساعات من النهار» وأن نجهر بالقراءة في اليوم 
السابع» وهو يوم الجمعة. وذلك أن [مقيمي] الشريعة' ستة أئمة مکتومون" وأن السابع 
يكشف نفسه ویعلن" دعوته ويكون للمؤمنين بمنزلة العيد الذي يجب عليهم الاجتماع 
. إليه وأن النطقاء الستة کانوا دعاة إلى الناطق السابع لأنهم دعوا إلى الایمان بالل ولیرم 
الآخرء وهو الناطق السابع» قال الله عز وجل: لك DE Ina P‏ الاس ودلك یوم 
)٠١ 4-٠: DEN DIE $e‏ إلى قوله: xd:‏ 
(۱۰۶:۱۱۵) ولم يقل بإذني. 

ثم لما خلق السموات والأرض وما بينهما في ستة أيام خلق السموات والأرضين 
سبعاً" سبعاً والأفلاك سبعاً والنجوم سبعاً والبحار سبعاً والأقاليم سبعاً والأيام سبعً 
وأبواب جهنم سبعاً وطول الإنسان بشبره سبعاً والخروق في الوجه سبعاًء أذنان وعينان 
ومنخران وفم» وجسد الإنسان مركب على سبع» مخ وعظم وعصب وعروق ولحم 
ودم وجلد. ثم ابندأه من سبعة أخرى التي ذكرها اله عز وجل في كتابه icy: JU‏ 
Oe óc‏ من طين ٣‏ م UO Idas‏ في Jj‏ مكين iis dak iis e‏ 
seh ios‏ نا Fe giis s Uke Gh‏ ثم سانا iúl‏ 
(oae Scan d‏ إلى قرله OYY: VO 4546 ah E y‏ 
والطرائق هم الأولياءء السبعة طرق إلى الله جل جلاله» وذلك أن المولود' إن ولد لسبعة 
عاش وان ولد لثمانية مات فإن يكن المعنى في الأكثر فالثمانية أكثر من السبعة» إلا أن 
E‏ 
فان ولد ولد أسبعوا له أسبوعاًء والسنة في ختانه" في اليوم qud‏ ويتعبّد” في سبع 
الشريعة: شريعة. 
مکتومون: مکتومین. 
abso‏ ر ر oor‏ 
وع یات لا تكلم تفس إلا e‏ 
سبعا: he fot‏ 
أن المولود: المولودات + (حاشية) ظ وذلك أن المولود. 


ختانه: حيواته. 


شاه 4 مم واف > > 


ويتعبد: وسعر. 


Jas قلاع‎ 


سنین» وعلم الصلاة في سبع سنين» وان مرض مريض فإنما يُننظر له العافية في اليوم 
السابع» وان مات BEE‏ على سبع مساجد وأخذت له سبح ورقات من السدر وکفن 
في سبعة أثواب. 

ثم جعل القرآن سبعة أسباع» ورُوي أن الرسول قال: ”إن القرآن نرل على سبعة 
أحرف كل حرف منها شاف كاف ٠“‏ وفاتحة الكتاب التي لا تجوز الصلاة إلا بها سبع 
آيات» وكذلك قوله تبارك وتعالى: Geach SURGEN RUD‏ 
(۸۷:۱۰) هي الحمد. وروي [عن] جعفر بن محمد عليه السلام أنه قال: ”نحن 
الحمد والحمد cU‏ آراد بهذا القول إن الأئمة السبعة لا یقبل عمل عامل الا بمعرفتهم 
والعمل بطاعتهم. والسور الطوال سبعةء والحواميم سبعة» وكان شعار أمير المؤمنين 
في الحرب الرحمن الرحيم؛ إشارةٌ منه إلى الأئمة السبعة من ولده» والوضوء سبعة 
وهي الاستنجاء والمضمضة والاستنشاق وغسلان» وهما اليدان والوجه» ومسحان» 
وهما الرأس بال deam co‏ ا 
والركوع والسجدتان والجلوس, ثم الطواف ببيت ' الله الحرام سبعة» والسعي بين 
الصفا والمروة" سبعة أشواطء ورمي الجمار سبعة سبعةء p‏ في ذلك لآيات p‏ 
کرو (۱۳ :۰ وغيرها). 

فالله je‏ وجل لم يخلق شيئاً de‏ بل خلق الأشياء كلها كلها Mya‏ على cays‏ فلذلك 
قال: od cu Lp:‏ في 38 وفي «ov: DESEE du‏ 
ولم يقل": أني الحق. فان قال قائل: ما الدليل من الآفاق والأنفس على ما قلت أن 
مبلغ عدد الائمة في كل شريعة سبعة؟ وما الدليل على أن لكل إمام وناطق؟ اثني عشر 
بابً؟ وما الدليل على أن لكل ناطق "GU‏ وسبعة أئمة واثني عشر لاحقا؟ فنقول والله 
المستعان: إن أول ما نورده من الشواهد على ما ذكره من العالم والآفاق والأنفس 
بدن الانسان» وهو أن فيه الصدر والجبينين والوركين والأليتين؛ فهذه سبعة» ثم الذي 


` 
Y‏ ر و 
۳ بقل: يقبل. 
ot‏ 
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في جوفه وهو الحلقوم والمريء والمعدة والرئة' والقلب والكليتان والكبد والطحال 
والمرارة والمنفذان" أحدهما للغائط والآخر للبول فذلك اثني عشرء يجمعها الظهر 
والبطن" ونظيره من الأفلاك السبعة والبروج LEW‏ عشر يجمعها فلك البروج والفلك 
المستقيم دليل على آدم ووصيه والائمة السبعة والحجج الاثني عشر. 

ثم اليد الواحدة من الإنسان أصابعها الأربعة فيها SL‏ عشر قطعاً ومفصلاًء ثم 
الإبهام والكف سبع قطع مفصلات. فتلك سبعة Why‏ عشر يجمعها الساعد و العضد. 
ونظیره من العالم السبعة الابحر Ul,‏ عشر جزيرة یجمعها جبل قاف والبحر 
d I‏ دلیل على نوح وأساسه والائمة السبعة والحجج الاثني عشرء ثم كذلك 
من اليد الأخرى» ونظيره من العالم إيلاج الليل في النهار وإيلاج النهار في الليل 
وأربعة مراكز بينهم فذلك سبعة أيام واثنا" عشر ساعة يجمعها الليل والنهار» دليل 
على إبراهيم عليه السلام وأساسه والأئمة السبعة والحجج الاثني عشر كذلك من 
الرجل الواحدة» ونظيره في العالم سبعة أيام POI‏ عشر شهرا يجمعها الفصول والسنة» 
دليل على موسى وأساسه والائمة السبعة والحجج الاثني عشرء وكذلك من الرجل 
es‏ نظيره من العالم الأمهات الأربع وهي الأرض والماء والهواء والنارء وثلاث 
مواليدات* وهي الحيوان والنبات والمعادن» فتلك سبعة, وستة" أجناس الحيوان 
[وهي] الإنس والبهائم والسبا ع..." [وأربعة أجناس النبات وهي الأشجار] المشمرة "۲ 


والمنفذان: والمنفاخان. 


يجمعها الظهر والبطن: جمعها ذلك الظهر ولباطن. 


& 
>on tae 


مواليدات: موالدات. 
٠‏ وستة: ومنه. 
۱ سقطت أسماء ثلائة من أجناس الحيوان في النص. 
۲ المثمرة: الثمرة. 


nig 


قلاع العقل 


وغير المثمرة' والنبات الحبوبية'..." وجنسان من المعادن وهي الأجساد المذابة 
والأحجار؛ فذلك سبعة واثنا عشر يجمعها الحركة والكون» دليل على عيسى عليه 
السلام وأساسه والأئمة السبعة والحجج الاثني عشر. 

ثم الرأس وهو أن فيه سبعة* خروق» عينين وأذنين ومنخرين وفما فذلك سبعة 
يليها Ul‏ عشرء وذلك أن في العینین البياض والسواد والناظر في عين واحدة وفي 
الأخرى calie‏ والأذنان والسماخان والمنخران" والأنف والفم واللسان والشفتان» 
فتلك اثنا عشر يجمعها الرأس [و]الوجه ونظيره من العالم النجوم السبعة المدبرات 
والرياح الاثنا*عشر يجمعها الزمان والمکان؛ دليل على محمد عليه السلام وأساسه 
والأئمة السبعة والحجج الاثني عشر. 

ثم إن الإنسان بني على سبعة أعضاءء الرأس والبدن واليدان والرجلان سابعها 
الروح» وهو الجامع لهاء کذلك الدنيا بتت على سبعة أدوار» سابعها القائم عليه 
السلام الذي تدور عليه الأدوار ويه تمت المادة الجارية نی النطقاء الستة ومنه يكون 
ظهورهاء يوكد ذلك ما قال je‏ وجل في قصة انتهاء الجسد: wile Md.‏ ونسان 
dob Hd‏ » أراد آدم' ۳ T gaal «o5 É‏ 
عليه السلام» p‏ حلفا i te‏ » أراد به ميم" « ERIT CHO Hi LS‏ 
به س۱۳ USS « POLENE uthe ihi HLS ٠‏ العظام Gis‏ أراد 
المثمرة: اللمرة. 


الحبوبية: الحيرانية. 
حفط ا a‏ ات a‏ 


والأذنان والسماخان والمنخران: والأذنين والسماخين والمنخرين. 
الائا: YN‏ 


سه هد هم ن o2‏ جد جا صا 


في: بين 
۰ آدم: إمام + (حاهیة) آدم 
۱ ح: + (حاشیة) نوج 
۲ میم: + (حاشیة) ابر اهیم 
۳ س: + (حاشیة) موسی 
6 + (حاشیة) مسیح 
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به دا Ay STE sll e‏ الله goaid dez‏ (۱-۱۲:۲۳) آراد به 
إنشاء الخلق الآخر وهو ظهور القائم. 


[و] مما يدل على الحدود الداعية إلى الله عز وجل توكيداً لما قلنا أن الادوار ستة» 
صاحب كل دور ناطق له ساس وسبعة أئمة, الحساب على أدوار" الحدود» وهي 
الاساسان والائمة السبعة فأول مبتدأ الحساب الذي ی خذ بالايدي جعل من الواحد 
إلى التسعة" وجعلت منازله على ثلاثة آصابع» فلما بلغ التسعة' أداره إلى العشرة الاحاده 
فلما بلغ تسع عشرات أحكمها إلى المائین» وأدارها على غير الأصابع التي أخذ عليها 
العشرات” وأخذ المائين بهاء فلما بلغ التسعمائة أحكمها على الألف وحولها إلى 
الأصابع الاخری: فأخذ عشرة الف عليها إلى أن بلغ تسعين chill‏ فأحكمها على مائة 
ألوف» وأدار الحساب منها إلى أصابع أخرى وأخذ عليها المائة [ألف] إلى أن بلغ 
ألف ألف» فتم الحساب ما تأخذه الأيدي» فدل ذلك على بدی" الخلق لها. كذلك 
الدنيا ثبت على سبعة آدوار» سابعها القائم عليه السلام؛ بدء الخلق وهو esl‏ عليه 
السلام والأئمة السبعتء فكان مدة آدم عليه السلام والأئمة السبعة ودورهم إلى أن ظهر 
نوح عليه السلام» فقام بأضعاف قوى ما كان عليه آدم» وهو تضعيف العشرات على 
الاحاد" وكان هو وأساسه إلى أن ظهر إبراهيم وكانت قوته وقوة أساسه والأئمة السبعة 
أضعاف قوى نو ح لتضعيف المائين على العشرات. كذلك محمد عليه السلام وكانت 
قوته وقوة أساسه والأئمة السبعة أضعاف ما كان من قبله من النطقاء لتضعيف الألوف 
والمائین والعشرات والآحاد إلى أن بلغ إلى ألف ألفء وهو نهاية ما يؤخذ من العدد 
بالأيدي OY‏ فوق الألف الف لا Mies‏ بالأيدي» وهو دليل على القائم عليه السلام 
الذي هو الناطق» وهو مجمع من كان قبله من النطقاء odo OM‏ علا عن دار العمل لا 
١‏ ذ! +(حاشية) محمد 
۲ أدوار: ذكور. 

۳ التسعة: السبعة. 

غ التسعة: السيعة. 

o‏ العشرات: لعشرات. 
5 بدىء: بدو, 

y 

A 


على الاحاد: والآحاد. 
wt gig‏ 


قلاع العقل 


ينفع عنده' العمل» ولا يعقد [الحساب] بالیدین؛ بل يحفظ بالقلب أو يثبت بالكتابة» 
دليل على أن الأمر إذا بلغ إلى القائم لا يكون عمل بل تكون نقوش الأعمال حاضرة 
عليها يثاب المؤمن ويعاقب الكافرء ويكون عند" ذلك ظهور الصور الروحانية» كما أن 
الحساب” زال عن الجسد إلى الروح وأن مجمع الحدود المذكورة التسعة' فهم ثلاثة 
وهو الناطق والأساس والامام وأن الستة من بعدهم كإمام واحد يدور في سبعة أئمة 
فبها" يسمى الإمام إمامء وكذلك الرسالة والنبوة بالمراتب الثلاث تجمع' التسعة", 
وهي موازين الله الذين بهم“ وزنت الحكمة على العباد. فجعلت الموازين الثلاثة 
مجمع التسعة' موازين بها توزن الجواهر وسائر الموزونات؛ وهي دليل على موازين 
الحکمة فالموازين الثلائة أحدها الميزان والثاني الشاهين'' والثالث القسطاس» کل 
واحد من الثلاثة يكون في نفسه ثلاثة؛ كبير ووسط وصغيرء وكل واحد منها مایجمع 
لأحوال اثني عشر وسبعة واثنين'”: وذلك أن لكل ميزان کفتان وستة أخياط مشدودة 
بالكفتين ورؤوس الخيوط في حلقتين مشدودة بخيطين» فذلك اثناعشر معلقا بعمود؛ 
وفي العمود لسان وقد تعلق بشقص له خاتمان» وأعلاه زقاعة" المنقص وهي العروة 
التي فيها الحلقة» فتلك سبعةء ثم الحلقة والذؤابة التي تكون في قبضة الوزان بها 
يستقيم الوزن» وهما مثل على الناطق والأساسء والسبعة والاثني عشر التي تكون في 
السبعين مثل على [الأئمة السبعة و] اللواحق الائني عشر. 

ثم الإسلام مبني على سبعة أقسام» وهي الشهادة وإقام الصلاة وإيتاء الزكاة وصوم شهر 
رمضان وحج البيت لمن استطاع إليه سبيلاً والجهاد وطاعة الإمام في كل عصر وزمان» 


t 
عد الو غير‎ E ما م اه ج‎ 


٠‏ الشاهين: الشاهدين. 
۱ وسبعة واثنين: والسبعة والائنین. 
۲ زقاعة: وقاعة. 
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فهذه سبعة أجزاء» وبها" اشاعشر وهو أن الشهادة تجمع المعرفة واللإخلاص» والصلاة 
توجب الوضوء وتوجب SLE‏ والزكاة تجب من أريعة من الذهب والفضة والحبوب 
والمواشي» والصوم ترك الجام"؛ والحج فعمرة المعتمر" والجهاد يوجب الثبات» 
وطاعة الإمام توجب البراءة» فتلك Hl‏ عشر تجمعها الشريعة» والصلاة” التي هي قوام 
الدين» فروضها سبعةء التوجه إلى القبلة والتكبيرة الأولة والقيام والركوع والسجدتان 
والجلوس؛ UN LY ply‏ عشر وهي تكبيرة الركوع وتسبيحه والاستواء منه وقوله 
سمع الله لمن حمده" وأربع تکبیرات السجود والاستواء منه وقوله ”التحيات لله" 
n"‏ فهذه Lil‏ عشر تجمعها" النية والعلم. فقد استشهدنا بشواهد Male‏ وبراهين 
واضحة وحجج بالغة غير خارجة عن العقول والكتب والتبيين لما هو موجود'' في هذا 
العالم من شريعة أو طبيعة ليكون دليلاً لكل مرتاد ولمن شرح الله صدره للإيمان''؛ وکل 
ذلك بعون الله وقوته وتوفيقه وأوليائه عليهم السلام. 
تم ees‏ الرسوم والازدواج يعون الله الملك الوهاب» وعون وليه وداعيه مالك 
الرقاب ومبيد أعداء الله والأحزاب» داعي الوقت والزمان سيدنا شيخ إبراهيم بهائ 
بن حافظ رتبة مرتبة المأذون شيخ عبد القادر بن ملاخان» حفظه الله الرحيم الرحمن» 
سنة ۰۱۱۵۷ كتب ميان حسن شيخ» ثبته الله تعالى. 


والصلاة: وهي الصلاة. 


MESE 


€ 

Y. 

3 

v 
Iri abe, 

PBS 
سه و مرن هم ده‎ 


۰ البيين لما هو موجود: النبيين فما هو من خرق. 
۱ للإيمان: للإسلام للإيمان. 
۲ کتاب: الکتاب. 


TAF 


مقالة أبي plas‏ حول المبيضة' 


باتريشيا كرون 


نشر ويلفيرد مادلونغ وبول ووكر سنة ۱۹۹۸ فصلاً من كتاب من صنف كتب الفرق 
الإسلامية لأبي تما الداعي الإسماعيلي الناشط إبان النصف الأول من القرن الرابع/ 
العاشر." ويتضمن القسم المتعلق bag tal‏ هذا المصنف الفرّفي رواية هامة تتعرض 
لمعتقدات cas I"‏ المُعرّفِين بأنهم أتبا ع المقتع. وفيما يلي سأقوم بتفخص هذه الرواية 
وأناقش مصدرها والضوء الذي تسلطه على معتقدات أفراد المذهب موضوع الكلام 
وأهميتها بالنسبة لتقليد كتابات الفرق اللاحق. وتتبيّن آهمیتها من حقيقة أننا نملك اليوم 
نص آبي تمام الذي يجعل بالإمكان نبذ شهادات كل من البغدادي (ت. ۶۲۹ ۱۰۳۷) 
والاسفرائيني (ت. ۰۲۷/۷۱ O‏ والشهرستاني (ت. (ev [oot‏ 

وتقع رواية أبي تمام في ثلاثة أقسام متميزة اعتماداً على مصادر مختلفة. وکما سنری» 
فان القسم الثالث يعاود الظهور بأشكال مختلفة قلیلا في کتاب البدء والتاريخ للمقدسي 
المعتزلي (الذي كتب حوالي 7/۳۰۵ )٩‏ كما في الإضافات التي أضافها القوباوي 
إلى کتاب obi‏ تاريخ بخارى (المصنف بالعربية سنة (A £Y [YY Y‏ لكنه مفقود 
الآن)» عندما ترجیمه إلى الفارسية (سنة ۲ ۵۲/ ۱۱۲۸ بينما كان القسمان الأول 
والثالث معروفين كما يبدو للبغدادي والاسفرائيني. وجميع هؤلاء العلماء هم من غير 
الإسماعيليين؛ بل وهم أعداء للإسماعيلية. فهل سننظر إليهم باعتبارهم يشاركون أبا تمام 
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في المصدر أم لأنهم يبنون على أبي تمام نفسه؟ النظرة الأولى تشير إلى أن الاحتمال الأول 
هو الأرجح. وفي هذه الحالة» من كان ذلك المصدر الذي تشاركوه؟ التخمين البديهي 
سيدور حول أبي القاسم البلخي (ت. ۳۱۹/ CAT‏ المعروف بالكعبي ba‏ وهو عالم 
دين معتزلي ومولف في مجال كتابات الفرق» تشكل مقالاته المصدر الرئيسي لكتابات 
أبي تمام في صنف الفرق ککل. لكن لا يبدو أن البلخي كان في الحقيقة المصدر الخاص 
بالمبيّضة. ومن سوء التقادير أنه من غير الممكن الجزم في هذا الأمر بصورة BAS ya‏ 
لأنه على الرغم من وجود مخطوطتین باقيتين من مقالات البلخي قيد التحضير للنشر في 
الأردن» إلا أنهما لا تزالان بعيدتين عن متناول الجمهور. ومع ذلك فقد سبق لحسين 
حنسوء المختص بدراسة البلخي: أن شاهد المخطوطتين وتفضل بإخباري أنه لا يتذكر 
ورود شيءعن المبيّضة فيهماء ولم يرد لهماذكر في ثبت المحتويات الذي يحتفظ بنسخة 
عنه معه . يضاف إلى ذلك Of‏ الأشعري ولا نشوان الحميري الذي استخدم مقالات 
البلخي بصورة مكثفة في آبحاثه يذكران المقتع أو Ai‏ . ویورد نشوان اقتباساً للبلخي 
ورد فيه Ua E‏ تعليق حول أفراد مذهب من نفس صنف المبيضةء لكن تعليق البلخي لا 
يتسق مع رواية أبي تمام.* ثم إن الفقرة الافتتاحية عند أبي تمام تستبعد احتمال قيامه بالبناء 
على ما ورد عند البلخي (انظر أدناه» dl, QOL i‏ فان أول المولفین؛ من خارج 
خراسان» الذين ناقشواعقيدة المقنع؛ التي تتعارض مع تورته» كاناء كما يبدو المقدسي 
والبغدادي؛ وهما المولفان ذاتهما اللذان شاركا أبا تمام معلوماته. وبما أن آبا تمام كان 
معروفاً في العراق بکل تأكيد» ودرس هناك على ما يظهر”: وربما استمتع بإقامته هناك 
أيضاًء فإن الحل الأنسب لهذه الحالة هو أن العلماء والباحثين من غير الإسماعيليين كانوا 
يبنون على أبي تمام نفسه بصورة مباشرة أو غير مباشرة. 


القسم 1 


() الله ورسله (مادلونغ وووكر 1۷ف = 4 (VV‏ 
يبتدئ أبو تمام بإخبارنا أن المبيضة هم أتباع المقنّع (ت. حوالي /١١۳‏ ۷۷۹)ء الذي 
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لاحظ عنه زعمه بأنه المهدي وأن اسمه الحقيقي كان هشام (وليس هاشم كما هو شائع 
في الاستعمال) بن حكيم المروزي. وهذا كل ما يقوله حول المقئّع نفسه. أما عن 
المبيضة فيخبرنا أنه من وجهة نظرهم فإن ”الله جسم لطيف بطول وعرض وعمق“» 
وأن ”الرسل كلهم آلهة أجسادهم رسل الله وأرواحهم نفسه" "وکلما آراد الله أن 
يتكلم إلى مخلوقات جسمانية دخل في صورة واحد منهم ويجعل ذلك الشخص 
cel p‏ بحيث يستطيع أن يأمرهم بما برغب [i]‏ ويريد» وينهاهم عا لايريده 
ويرغب به ويغضبه“. ولدعم وجهة النظر هذه يستشهد المبيضة بالسورة ۵۳ [من 
القرآن]. ويقولون» إضافة إلى ذلك» ”إن الله لا يجسّد نفسه إلا لفواصل زمنية طويلة. 
فدخل [أي الله] في [صورة] آدم عندما خلقه» ثم قبضه وعاد إلى عرشه في السموات. 
ثم خلق نوحاً فيما بعد وهبط في صورته وعاد إلى عرشه عندما قبضه. وحصل الشيء 
نفسه مع إبراهيم وموسى وعیسی ومحمد وأبي مسلم والمقتّع“. ولقد وردنا عن كل 
واحد منهم أن الله كان يهبط في صورته أولا ثم يقبضه ويعود إلى عرشه. والمبيضة 
في تلك الفترة كانوا يتوقعون عودته (أي عودة الله وليس عودة المقدع) وحلوله في 
الصورة التي هم بانتظارهاء بحيث قد تتاح الفرصة لجعل دينهم ظاهرا. 

ثمة عدة نقاط جديدة هنا. القول إن المقنع زعم أنه المهدي لم يرد في أي مكان 
آخر إلا أنه ينسجم IS‏ تأكيد مع ما نعرفه عنه, قد يُدهش أحدنا أكثر عندما يعلم أن 
المبيضة وصفوا الله بالجسم اللطيف الثلاثي الأبعادء إذا ما كان ذلك لا يأخذنا إلا نحو 
اللغة الاصطلاحية [لعلم] الكلام فقط. ونعثر dale‏ على ذكر المبيضة باعتبارهم قرويين 
أمبين. وبالطبم؛ فقد كانوا قادرين على امتلاك متكلمين» لكن حقيقة ورود اسم المقنع 
بصورة هشام هي ما تثير الريبة: إذ من المعروف جيداً أن المتكلم الشيعي هشام بن 
الحكم (ت. حوالي ۱۸۰/ ۸۰۰) كان قد اعتقد Ob‏ الله جسم ثلاثي الابعادا. فهل 
خلط مؤلف هذا القسم بين هاشم بن الحكيم وهشام بن الحكم؟ فإذا كان الأمر كذلك 
فإنه لن يكون البلخي ولا أبا تمام للسبب نفسه". 

إن وجهة النظر القائلة بحلول روح الله في أجساد الرسل» المعرّفين بأنهم حملة 
أوامر الله هي شيء مألوف من خلال روايات أخرى للمقئع؛ إلا أن النص عليها 
هنا كان بالغ الدقة بصورة غير متوقعة» وكانت تلك المرة الأولى التي نعلم فيها أن 
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المبيضة كانت ستلجأ إلى القرآن Ub‏ لدعمها”. فالسورة ۵۳ مشهورة بوصفها رؤية 
كائن إلهي» يعتبر ملاكاً في بعض الأحيان» وأحيانا بصفته الله YES y‏ المبيضة لتصف 
فعل الحلول بحد ذاته: فعندما يقول القرآن أن ”ذو مرّة“ و”شديد القوی" قد وقف 
"فاستوی؟ ”ثم دنا فتدلی» فکان قاب قوسين أو أدنى“» فهموا ذلك على أنه يعني أن 
الكائن الإلهي (أو Gi‏ أصبح أقرب إلى محمد من فزاده وعقله؛ وعندما تواصل السورة 
قولها إن الله ”أوحى [إليه] ما أوحى“ “؛ اعتقدوا أنها تعني أنه (أي الله) قد ”اله“ محمداً 
إلى الحد الذي بدا فيه وكأنه "دخل في صورته*. 

وطبقاً للمقنع فان أسماء الرجال الذين في شخوصهم أظهر الله نفسه تبدو مألوفة 
من خلال مصادر آخری.؟ وغالبا ما يُطلق على هذه العقيدة اسم ”عقيدة التناسخ“ 20 
ومع ذلك فان ما eld‏ به هو عقيدة من "الحلول" الإلهي الدوري» وليس انتقال 
النفوس» أو روح الله» من جسد إلى آخر: فالله يعود إلى عرشه بعد كل عملية حلول» 
والروح تذهب دائما منه إلى الشخص المُنتقى. وربما كانت المبيضة ممن كان لهم 
اعتقاد راسخ [بعقيدة] تقمّص النفوس البشرية Lal‏ لكن الرواية الخاصة بذلك 
الموضوع صامتة ولا تقول شین 

أما الرجال الذين يحل الله بنفسه فيهم فيُعرَفون بانهم الرسلء وینظر إليهم ضمنياً 
على أنهم یاتون بشريعة جديدة. ولا إشكالية مع الستة الأوائل من هؤلاء - آدم ونوح 
وإبراهيم وموسى وعيسى ومحمد. وقد يتوقع المرء أن يظهر المقنع في موقع السابع 
والأخير» يترأس فترة نهاية الزمان بصورة المهدي. غير أن الحلول السابع كان في 
شخص أبي مسلم» واحتل المقنع الموقع الثامن. وكذلك لا يدخل علي ضمن هذا 
التسلسل» ولا یتوقعه أحد أن يكون فيه» وهو ما لا نتوقعه لأبي مسلم أيضاً. فلماذا 
كان على المقتع طرح ol‏ مسلم كمُحضر لشريعة جديدة» هل من أجل إلغائها على 
الفور لانه هو نفسه سيأتي بواحدة جدیدة؟ والمبيضة نفسها هي من قال يصراحة إن 
ثمة فترات طويلة من الزمن تفصل بين فترات الحلول الالهي. 

ولايوجد سبب» بالطبع؛ للشك في المكانة الكبيرة التي احتلها آبو مسلم في دعوة 
المقنع. وثمة قطعة نقود بلا تاريخ من منطقة ما وراء النهر في القرن الثامن تعرّف نفسها 
على أنها Cb‏ من قبل ”هاشم» ولي أبا مسلم“» ومن المفترض أن go" LB‏ أبي 
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مسلم“ (أي“صديق/ أو المنتقم لابي مسلم"» كما قرأها المحرر دون مناقشة صيغة 
المفعول به غير المتوقعة). " وهاشمٌ هذا لا بد أن يكون المقتع» الذي كان يعرف في 
بعض الدوائر بدعوته للانتقام لأبي مسل" "ولو أن ابن حزم هو كاتب الفرق الوحيد؛ 
كما یو الذي يذكر ذلك .؟' ومما Y‏ شك فيه أن glial‏ اعتبر أبا مسلم حاملا لصفة 
إلهية أيضاً. by‏ للثعالبي» فقد اعتقد أيضاً أن الروح الإلهية ُظهر نفسها في الأنبياء 
والملوك على السواء بمن فيهم أبو مسلم" وأن أبا مسلم كان نبا Lady‏ للراوندية 
الذين لوا الخليفة العباسي المنصور (حکم [Vo AC V‏ £ ۷۷۵-۷۵) بصفته 
الإمام السابع والأخير"'. لكن لم يكن كل نبي أو ملك مفتتحاً لدور جديد. ويظهر 
أبو مسلم في جميع صيغ سلاسل المقنع الكاملة للرسل السماویین» غير أن حظوظها 
نكمن في أنها تعود ب جميعها إلى مصدر وحيد . ولاشك في أنه كانت للبغدادي صيغته 
الخاصة تقلا عن أبي تما dS‏ آورد اسم المقنم کهشام.: ' وما هو مربّحح di) AT‏ 
هو وجوب إزالة أبي مسلم من اللائحة. 
ومن المحتمل أن يكون المقتع نفسه هو من يجب إزالته [من اللائحة]» لأنه كان 
من الممكن أن يكون قد اعتقد باحتلال أبي مسلم موق الإمام السابع والأخير. ومثل 
هذه المعلومات ستناسب ما ورد عند ابن الأثير وميرخواند (اللذين ریما اتخذا من 
سلامي"" مصدراً نهائياً لهما) من أن المقنّع اعتبر آبا مسلم أجدر حتى من محمد: 
والفحوى هنا سيتضمن قبام أبي مسلم بتبليغ التنزيل النهائي yg‏ لهذا النفسير» فان 
pla‏ سيكون ولا وخليفة لأبي مسلم الذي ریما ییقی يحمل جز إلهياً لكنه لا يبلغ 
رسالة جديدة ولن يكون المهدي. بل مجرد إمام ومنفذ لمهمة أبي مسلم في إبطال 
رسالة محمد وإلغائها. أما المعلومات الواردة عند ابن الأثير وآخرين فهي منتزعة من 
سياق مجهول» والمصادر قد أساءت» وفقاً لما هو AST‏ ترجيحاً؛ فهم دور أبي مسلم» 
الذي دارت حوله مزاعم كثيرة في تلك الفترة» حتى ربما أكثر مما كان لدى ge‏ 
نفسه. وترد الإشارة إلى احتمال إساءة المصادر فهم دور أبي مسلم في نظام المقتع» 
في الحقيقة» في المعلومات التي وردت عند أبي تمام في القسم 111(ب): كما سترى. 
وتبدو رواية أبي تمام حول الحلول الالهي بصورة مبسطة بعيدة عن التعقيد: فالله 
يترك عرشه بالفعل لیحل بنفسه في جسد إنساني. ويأتي ابن قيّم الجوزية ليقول الشيء 
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نفسه فيما بعد بخصوص عقيدة الحلول الالهي المسيحية؛ ربما من أجل تسليط الضوء 
على تفاهة هذا الزعم.*' وحتى في هذه الحالة» فإن رواية أبي تمام هامة وممتعة؛ لكن 
معالجةٌ كاملة لمضامينها لا Ly‏ أن تنتظر مطبوعة أخرى. 


(ب) القواعد والأعراف (مادلونغ و ووکر» VV‏ ع ۷۲۱) 


يخبرنا أبو تمام؛ عبر تقديم خات تمة وتلخيص للقسم الأول» Let‏ حول قواعد؛ أو 
تشريعات» المبيضة: فهم لا يؤمنون بالوصول الحصري إلى النساء [أو التفرّد بالننساء]ء 
وإنما يعتقدون بجواز التشارك فيهن (استحلوا فيما بينهم النساء)؛ كما يحللون أكل 
الميتة والدم ولحم الخنزیر وأشياء أخرىء"' زاعمين أن الله لم يحرّم مثل هذه الأشياء؛ بل 
جاءت الكلمات التي تشير إلى الأشياء التي تبدو محرّمة بالأحرى لتكون أسماء رجال 
حرمت موالاتهم (أو إقامة علاقات اجتماعية وسياسية معهم). وبصورة معکوست فان 
الفرائض الدينية لم تكن سوى أسماء وهمية لرجال مفروضة علينا ولايتهم. غير أن هوية 
هؤلاء الرجال بقيت مستورة ولم كشف. ولديناء مرة آخری» مجتزآت صغيرة من 
TA eat‏ . فذكروا الآيتين الق رآنیتین co: ٩۳(‏ فليس de‏ این منوا وَعَمنُوا 
teu esu ln ab Las‏ و(۳۷ pv:‏ 
الله الي e‏ لعباده ota;‏ من A‏ 

والقول بان المبيضة رفضوا SO‏ حصرية الحقوق الزوجية على النساء ينطبق عموماً 
على ما وردنا حول جميع أصحاب الفرق المصنفين تحت تسمية خُرّمية. وساعود 
إلى هؤلاء في (القسم 11 () أدناه). وبخصوص آرائهم حول الطعام فان فقرة أبي تمام 
متميزة في تجاهلها موضوع النباتيةء أو تحريم قتل الكائنات الحية على وجه التحديدء 
وهو المبدأ المنسوب إلى مزدك والخرميين الغربيين على m‏ سواء» لكن ریما يجب 
النظر إليه باعتباره Ga‏ في تحليل أكل Ai‏ وفي جميع الأحوال» لم يكن هذا 
التحليل نظرياً . فقد سبق للمسعودي أن رأى ”صنفاً من الزرادشتيين المزدكيين كانت 
لهم قرية خارج الري ومأهولة بهم فقط“؛ فإذا ما مانت إحدى المواشي في الري أو 
قروین؛ حضر واحد منهم مع ثوره فيحمل الحيوان الميت على ظهر الثور ويعود 
به إلى قريتهم حيث كانوا يأكلونه؛ وبالفعل؛ فإن معظم طعامهم وطعام قطعانهم 
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كان لحماً مجففاً [قدیدا] أو طرياً من مثل تلك الحیوانات؛ واستخدموا عظامها في 
بناء مساكنهم.'' ولا ید أنهم برعوا في أحكامهم حول ما هو مناسب وغير مناسب 
لاستهلاكهم» وحول LAS‏ طبخه ليصبح SUG‏ لذلك. والقول بان ”المزدكيين" في 
أرياف الري كانوا يأكلون الميتة مذكور Lad‏ في رسالة لمحمود الغزنوي (ت. 41١‏ / 
۰ بعث بها سنة ٠١ 99/47٠١‏ إلى الخليفة القادر بالله [العباسي] (حکم ۳۸۱- 
۲۲۰۲۱۰۳۱-۲ 

إن التفسير التأويلي لقواعد التغذية (ونفترض معها العلاقة الجنسية) الق رآنية وعبارة 
ولابة هو pl‏ هام لأنه يبدو شيعياً بصورة غامضة. وورد التفسیر نفسه منسوباً لغلاة 
آخرين» وربما تعود أصول جميع هذه الروایات إلى المصدر ذاته» الذي ریما لم يكن 
یعنی بالمبيضة لوحدها.۳" ریما كان الأمر كذلك؛ لکن لا توجد أي إشارة في هذه 
المواد فيد أن المبيضة كانوا شيعة بالمعنى العام لكونهم اهتموا بأسرة النبي وبعليّ. 
ویمیل المرء إلى الاعتقاد بانهم كانوا كذلك OM‏ الشيعية هي التي تضمنت فكرة الظهور 
الدوري للألوهة التي طفت على السطح كظاهرة إسلاميةء إلى جانب خصائص أخرى 
كالمهدية والتشخيصية والتفسير الباطني للقرآن. وجميع هذه الخصائص موجودة 
هناء لكن المبيضة تحاول إضفاء صفة الإسلامية عليها من خلال الإشارة إلى محمد 
والقرآن» وليس بالاشارة إلى علي أو الإمامة. 


(ج) تقييم إجمالي 

إذا ما تركنا جانباً الخلط الظاهر مع هشام بن الحكم وإضافة أبي مسلم وحشره في 
لائحة الحلول الإلهيةء فان القسم (1) هو رواية إخبارية غنية بالمعلومات لمؤلف 
ربما كان هو نفسه من منطقة ما وراء النهر. ويبدو أنه طوّر عنده اهتماماً باستخدام 
أتباع الفرقة للقرآن» وبما أن تفاسير قرآنية قد اقتبست في بداية هذا القسم كما في 
نهايته» فمن الممكن أن يكون المؤلف مسوولا عنه بالكامل. لكن من سوء التقادير 
V‏ لا نستطيع تحديده بصورة آمنة. ويذكر البيروني روايات إخبارية فارسية حول 
المقتع بحرت ترجمتها إلى العربية في كتابه المفقود أخبار المبيضة والقرامطة؛ غير أن 
من الصعب تحديد الشيء الذي ترجمه على وجه الدقة. ؟" فإذا ما سلّمنا Sly‏ البيروني 


۱۷۰ 


eon‏ ال 


كان يشير إلى کتاب يدعى أخبار المقنع. فإن العمل المترجم ربما يكون آخبار المقنع 
لمؤلف يقرب اسمه من إبراهيم ورد ذكره كمصدر في كتاب تاريخ بخارى. *' ويتناسب 
ذلك مع حقيقة أن البيروني قد تشارك في مصدر مع تاريخ بخارى ورد ذكره في كتابه 
آثار [الآثار الباقية].'' أما إبراهيم» موضوع التساول؛ فمن المحتمل أن يكون إبراهيم بن 
محمد المعروف عند ابن النديم كمرجعية حول إسحق الترك. ويقول ابن النديم إنه 
كان je"‏ بالمُسلميّة“ ومن المرجح أن إبراهيم هذا كان يكتب بالعربيةء لكن من 
الممكن أن يكون عمله قد رجم إلى الفارسية عندما تمكن البيروني من قراءته وإعادة 
ترجمته إلى العربية . لكن من سوء التقادير أن كتاب إبراهيم مفقود هو الآخر وأنه ما 
كان ليشتهر لولا هذا الکتاب ب.* ولم يعرف ابن النديم شيئاً عته ولا مطالعته تاريخاً 
مجهولاً ظاهرياً لمنطقة ما وراء النهر؟" لا یدو أنه كان منتشراً على نطاق واسع. "واذا 
ما كان إبراهيم هو المصدر لكل من تاريخ بخارى والقسم (1) لأبي تمام» OP‏ جميع 
اللوائح الباقية للحلول الالهي في نظام المقنّع تعود الیه. ۲۱ 


القسم 11 


(1) ملاحظات أولية (مادلونغ وووكر ۷۷ف = (BVA‏ 


يتابع أبو تمام روايته بقسم CS‏ بصيغة ضمير المتكلم المفرد» مبتدثاً بالقول: "ریت 
أعداداً ضخمة منهم وتشاجرت معهم' “. ويفترض المرء بأن المتكلم هو أبو تمام» لكن 
لا يمكن القبول بذلك كنوع من المسلمات طالما أن المؤلفين من العصر الوسيط كانوا 
على استعداد لنسخ أقوال بصيغة ضمير المتكلم المفرد من مصادر أخرى. Uy‏ كان 
هذا الشخص فإن المتكلم يتقدم ليروي أن 


ليس لدی GI‏ منهم فهمٌ كثيرٌ لاي مبدأ من مبادئ دينهم؛ ولا هم على 
معرفة بالمقتع وحقبته؛ باستثناء المتعلمين منهم. و کل ما هنالك هو إهمال 
للصلاة والصوم والغسل من أجل الحدث الأكير. وهم يمارسون التقية 


TY 


مقالة آبي تمّام حول Talal‏ 


ولا يقبلون الغرباء في صفوفهم أو يتراوجون معهم, مع آنهم يعيشون 


وينسجم ذلك كله» إلى d‏ ماه مع التوقعات بان الخرّمية وأتباع الفرق ذات الصلة 
تجاهلوا الفرائض الدينية للإسلام» وهو ما S$‏ على نطاق واسع في مصادر أخرى» 
ویتناسب مع المعلومات المتعلقة بعادات المبيضة في النكاح والطعام التي وردت في 
القسم 1. وكذلك فان ممارستهم للتقية مشهود لها على نطاق واسع» ورفضهم التراوج 
مع الغرباء له ما يبرره. لكن المقتع يظهر في القسم 1 شخصية بارزة في نظامهم الديني» 
ينما لا يذكرونه هنا باستثناء المتعلمين من بينهم. فكيف نشرح ذلك؟ 

فلو كان المؤلف نفسه مسؤولاً عن القسمين 1 CIL)‏ لكان ما يقدّمه يقتصر على 
وصف آراء المتعلمين في القسم 1 والسواد من الجاهلين في القسم 11؛ لکن يكاد المقنع 
لا 0 حاسماً بالنسبة للقادة الدينيين دون أن يأخذ السواد الأعظم علا به Gad‏ .وما 
هو أكثر ترجيحاً هو أن القسم 1 مقتطف من مصدر سابق؛ إبراهيم المتعارف عليه؛ في 
حین اعتمد القسم 11 على ملاحظات المؤلف الشخصية. فمن هو المؤلف؟ فلو كان 
هو البلخي لكان تقدّم بملاحظاته في منطقة بلخ وأضافها إلى روايته عن أتباع المقتع 
مفترضاً ان جميع أتباع الفرقة من هذا الصنف كانوا متشابهين: ولو كان الأمر كذلك 
لما كانت لديهم أدنى معرفة بالمقنّع؛ باستثناء الشيء الذي قرأه المتعلمون منهم حوله 
في كتب اناس آخرين؛ OV‏ البلخي لم يشارك في ثورته. لکن لا يبدو أن البلخي هو من 
يتحدث هنا. فكل من نشوان الحميري وابن النديم يقتبسان تسميته لأتبا ع هذه الفرقة 
بالمُسلمية؛ وأضاف ابن النديم» نقلاً عنه» أن بعض الناس یسمونهم بالخرّمدينية» لكن 
لم ينسب إليه أحد فضل استعمال مصطلح مبيضة. ثم إن نشوان يقتبسه وهو يقول: 
”معنا هنا في بلخ جماعة منهم يتساهلون بأشياء غير شرعية طبقاً لما وصلني عنهم"؛ 
بينما نقل ابن النديم قوله: "لقد وصلني أنه يوجد معنا هنا في بلخ جماعة منهم في قرية 
تدعى َرْسادويلجاني/ olas‏ 77 وتتطابق المعلومات مع روايتناء لكن المفردات 
المستخدمة لا توحي بأن ابا تمام هو صاحبهاء ولا حتى البلخي» الذي لا يظهر متفقاً 
مع الآراء المقبولة هنا مثل رجل كان قد تناز ع شخصيا مع الجماعة موضو ع الحديث. 

الأمر الأكثر ترجيحاً هو أن Uf‏ تمام كان بالفعل الشخص الذي تحدث هنا. ولا بد 


Y 


قلاع العقل 


أنه ساح» كداعية إسماعيلي» في أرياف المنطقة وهو يتحاور مع السكان المحليين في 
محاولة منه لكسب المستجيبين ومعالجة جهلهم الديني الذي دم به. ونحن على 
علم Ob‏ الإسماعيليين كانوا ناشطين بين القرويين من الخرّمية في وقت لاحق في غرب 
إيران.؟” وأبو تمام يتحدّر من نيسابور (وحكمنا هذا مبني على نسبته) وی رعاية 
جزئية من مُطرّف بن محمد؛ وزير مرداويج (ت.۳۰/۳۲۳٩)‏ في غربي إيران» ومن 
أبي جعفر بن بانو الصفاري (ت. ۳۵۵/ FAY‏ سیستان»* إلا أننا لا نعلم ما إذا 
كان قد ذهب في أي وقت إلى منطقة ما وراء النهر. فإذا ما كان حواره مع e‏ 
قد وقع في الري أو في سیستانه فان أمر جهلهم بالمقنع وعدم معرفتهم بأي شيء عنه 
لن يكون مدهشاء حيث لم يكن للأخير اي شأن معهم. والداعي الاسماعيلي الوحيد 
الذي من المؤكد أنه كانت له معرفة جيدة بالمنطقة التي انخرطت بثورة المقتع هو 
النسفي (ت. ۹٤١ [THY‏ أو بعد ذلك)» الذي كان من سكان نسف وقام بتحويل 
نصر الساماني الثاني ورجال بلاطه إلى الإسماعيلية.'” هذا بالإضافة إلى كونه مطلعاً 
على الأديان الإيرانية» وكان باستطاعة vel‏ تما من حيث المبدأء اتتزاع القسم 11 
من عمل للسيستاني» بما في ذلك صياغته للنص بضمير المتكلم. لكن ليس ثمة ما 
يشير الی ذلك" ولذلك فان أبسط الأمور يكون بقبول فكرة أن أبا تمام هو من قدّم 
ملاحظاته الخاصة إلينا. 

ويَظهّر التقرير الخاص بالحالة الدينية الكثيبة للمبيضة أيضاً في كتاب تاريخ بخاری. 
وهنا بدأ المترجم الفارسي القوباوي ترجمته بتعليق خاص به: ”يقول أحمد بن محمد 
بن نصر [القوباوي]: هؤلاء الناس لا يزالون يقيمون في مقاطعات كيش ونخشب 
وبعض cs‏ بخاری, كقلعة عمر وقلعة خاخوشتوان وقرية زمران“. ومن المحتمل 
أن تمثل هذه [الفاتحة] ملاحظاته الخاصة GY‏ عاش في بخاری» وأعطانا أسماء 
قرى في منطقة بخاری» وذكر لنا بعد ذلك أحاديث له مع شیوخ إحدى هذه القرى. 
لكنه يتابع حديثه دون أي إشارة إلى تغبير في المصدر للعبارة القائلة إن "دینهم هو 
أنهم لا يقيمون الصلاة ولا يصومون ولا يقومون بالطهارات الرئيسية. لكنهم يؤذون 
الأمانات. إنهم يخفون ذلك كله عن المسلمين ويزعمون أنهم مسلمون“ فيظن 
المرء أن القوباوي يقتبس هنا ملاحظاته التي سجلها في قرى بخارى؛ لكن الحقيقة 


AVA 


مقالة آبي تمام حول المُبيّضة 


هي أن هذه الملاحظات Lal]‏ هي اقتباس من أبي تمام. وهذا ما قاله الأخير: ”وكل ما 
هنالك هو إهمال للصلاة والصوم والغسل من أجل الطهارة الطقسية الأساسية. وهم 
يمارسون التقية...“٠‏ ويضيف فيما بعد: ”ولهم مع ذلك كله أمانة» انظر أدناه (ج)؟.*" 

من الممکن الشك بان القوباوي كان يحاول متعمداً إخفاء حقيقة أنه كان يستخدم 
مؤلفاً إسماعيلياً. . وفي جميع الأحوال» فإنه يقوم بنقل ملاحظات أبي تمام من الري» 
أو من أي مكان سجلت فيه» إلى منطقة بخارى» التي سبق لها أن شاركت بالفعل في 
ثورة المقتع» لكن ربما ليس في المكان الذي نشط فيه أبو تمام. 

ويتابع أبو تمام القول بان المبيضة يعتبرون الاشتراك بالنساء فيما بينهم آمرا شرعياً. 
وكان قد سبق له أن أشار إلى هذه النقطة في القسم 1 لكن يبدو هنا وكأنه يبني ذلك 
على معلومات أولية» فهو يشرح: 


يقولون إن المرأة مثل الريحانة لا تذبل إذا شمّها أحد. فإذاما رغب رجل 
منهم بالخلوة بامرأة or‏ آخر منهم» فإنه يدخل بيت الرجل ويضع علامة 
على الباب تبن أنه موجود بالداخل. وعندما يعود زوجها إلى البيت 
ويشاهد العلامق فإنه لا يدخل» ويغيب حتى ينتهي الآخر منها. 


ويضيف إلى ذلك معلومة نقلاًعن عمرو بن محمد عن شيخ من بخارى تقول: ”ولكل 
مجموعة منهم رئيس مكلف Fads‏ بكارة نسائهم ليلة زفافهن. وهذا أمر لم أتحقق منه 
بنفسي. فالله وحده هو العالم“. إن إلحاح المؤلف الحذر على عدم توفر معلومات 
أولية له حول هذا الامر يعزز الانطباع بان المعلومات التي سبقت كان قد جمعها 

ولدينا كل الأسباب لتصديق هذه الملاحظات: فالمبيضة؛ كالخرمية» تشاركوا فعلاً 
النساء من بعض النواحي . لكن زعم آيي تمام بان الرجل الزائر لامرأة كان يترك علامة 
على الباب يوحي Ob‏ ما يتحدث عنه هو 32 يعرفه علماء الأنثروبولوجيا باسم تعدد 
الأزواج» مشهورء من بين جملة أمور أخرى» بصيغته الأخوية في التيبت حتى الأزمنة 
الحديثة: فالأخوة كانوا يعملون على ترك أملاك العائلة ALIS‏ غير مقسّمة والاشتراك 
في زوجة واحدة تؤول إلى أبنائها أملاك العائلة غير مقسمة أيضاً؛ فإذا لم يكن هناك 


۱۷۹ 


قلاع العقل 


أبناء فإن الملكية تذهب إلى أكبر البنات ce‏ وتستطيع أن تنخذ العدد الذي تريده من 
الرجال أزواجا لها. فهو نظام لا يهم فيه من ينجب الورثة اللاحقين طالما أن الأب أو 
الأم هو الناقل لملكية العائلة. وكان باستطاعة الرجال اتخاذ زوجات أخريات بصورة 
جانبية؛ لكن أبناءهن لا يرثون إلا إذا انقسم الرجال وتقاسموا الملكية؛ وهذا أمر لقي 
مقاومة ورفضا شدیدین.*" فالنظام ”هو في الحقيقة نوع من المشاعية الأسرية في 
الزوحات“ وفقاً لحكم قاضي محكمة Ule‏ هندية صدر عام ٠۹١ ٤‏ بالإشارة إلى 
ما كان سائداً في مقاطعته؛ ”إنه نوع من العائلة المتحدة بالملكية وبالروجات؟.“ 
وحیثما كان هذا النظام (و/أو نظيره غير الا خوي) clas‏ كان الاحتمال لوجود قصص 
عن قبعات أو حراب أو دروع أو أي علامات أخرى كانت تُترك بجانب الباب؛ مع 
أن الأساس الذي تقوم عليه في الواقع غير واضح.'؛ إن وجود مثل هذه المشاعية 
الأسرية في إيران له ما يشهد عليه في التقارير الإخبارية الصينية» وخاصةٌ في ”وثائق 
بُکتریان" المنشورة P etg‏ وفي ما ورد عند البيروني حول المنطقة الممتدة من 
شمال أفغانستان إلى کشمیر."" وهي ثابتة جيداً قبل a po‏ الذي كانت أفكاره 
ذات صلة بها بدون شك. أما موضوع مسؤوليتها عن التقارير الخاصة بآراء الخرّمية 
بخصوص النساء فهذه مسألة سنوجلها الآن إلى دراسة اخری. 

ویظهر القسم الخاص بنظام الزواج عند المبيضة في تاريخ بخارى أيضاًء بالتمام مع 
الوردة الطيبة الرائحة والعلامة بجانب الباب» لكن القوباوي يضيف ملاحظة هامة 
خاصة به» ليس حول الاشتراك بالنساء» ولكن بالأحرى حول قيام زعيم بفض بكارة 
العروس في الليلة التي تسبق الزفاف» التي اقتبسها أبو تمام على ذمة شخصية من 
بخارى. ”يقول أحمد بن محمد بن نصر (القوباوي): سألت الكبار من أهل القرية ما 
معنى حصر مثل هذه اللذة العظيمة بهذا الرجل الواحد» بینما يُحرم منها الآخرون؟“. 
والجواب الذي تلقاه لم يكن يرى أن هذا الزعيم قد )65 حق شرعية السيد» كما قد 
يتوقع المرء ولكنه كان يقبض دفعات مقابل خدمات قذمها للعريس: ”كانت القاعدة 
عندهم Ob‏ كل شاب وصل سن البلوغ يجب أن يشبع حاجته مع هذا الشخص حتى 
يترو ج بامرأة. وتسديد الدين يكون Ob‏ تمضي الزوجة ليلتها الأولى معه“. ويضيف 
القوباوي بأنه عندما يكبر الرجل يجري تعيين شخص آخر مكانه وأن الاسم المحلي 


۱۸۰ 


مقالة أبي تمام حول المُبيّضة 


الذي alley‏ عليه هو تكانا (أو ثخانا). ومن النشاز أنه يتمسك بملاحظة تحذيرية لأبي 
تمام: "لا أعلم ما إذا كان ذلك صحيحاً“» فقط ليكرر القول: "سمعت هذه الحكاية 
من كبار السن في القرية» ومن السکان الذين يعيشون في هذه Hes A‏ 

ما هو هام حول ذلك؛ وفضلاً عن رغبة القوباوي بالوصول إلى قاعدة الأشياء 
هو أن الشيخ البخاري الذي اقتبسه أبو تمام كان قد سم بهذا اعرف قبل قرن وربما 
قرنين قبل تصدي القوباوي للسوال حوله: ومع ذلك فقد أدركها كبار رجال القرية 
وأعطوا اسما وتبريراً لها. ولذلك فقد كان هذا ارف حقيقياً وعاش طویلاء وشاذاً 
مع أنه ذو معنی. ومن الموسف أن الجوانب الحسية من الحياة الريفية هي التي قد 
تحرّض رجال المدينة على القيام بأعمال ميدانية من هذا القبيل. 


(ب) العشويش اللاحق 


ويواصل أبو تمام القول بالإشارة إلى أنه على الرغم من عدم التزامهم بالأمور الشرعية» 
إلا أن المبيضة موثوقون وأهل أمانة (“لهم مع هذا آمانة"): فهم لا يغشون ولا يسرقون 
ولا يؤذون الناس بأية طريقة كانت. وکما رأيناء فإن تاريخ بخارى يقلل من شأن ذلك 
ويقتصر على وصفهم باهل أمانة (“بيه أمانة باشند") ويحشره ضمن روايته عن 
تناقضاتهم. ولا A‏ أن الشهرستاني قد اطلع على ذلك وقرآه» لأنه» وبعد أن يخبرنا 
(استناداً إلى البغدادي) بان المقنّع بدأ كتابع للرزامية وأن أتباعه هم المبيضة في ما 
وراء النهر» يضيف أنهم ”يعتقدون بترك الفرائض الشرعية والقول بأن الدين يتالف 
من شيئين (فقط): معرفة الامام وأداء الامانة*."* ومن المحتمل أنه تم استيراد الأئمة 
من المُسلمية» التي من المفترض أن تكون الرزامية قد انشقت عنهاء فالمسلمية» وفقاً 
لزعمهم» هم من اعتقدوا بان معرفة الامام هي الفريضة الدينية الوحبدة وهي فريضة 
تبطل كل الفرائض الدينية الاخری.** أما بقية الحكاية فهي نسخة مشوشة من رواية 
القوباوي أعيدت مترجمة إلى اللغة العربية. أما في تبصرة العوام» الذي صنّفه مولف 
مجهول من النصف الأول من القرن السابع/ الثالث عشر ثم سب إلى حسن رازي» 
فنجد أن رواية الشهرستاني قد تحولت إلى زعم يقول إن با عالمقتع يرون ان "الدین 
يتألف من شیئین» الأول معرفة الائمة والثاني تقدير الإمامة (إمامة نغاداشتان)“.*؛ 


VAN 


Ji قلاع‎ 


۱ لقسم 11 


(VV = المهدية والمعتقدات الأخرى (مادلونغ و ووكرء ۷۸ف‎ (I) 


ویعود آبو تمام الآن إلى مصدر مدوّنء لا يمكن أن یکون متطابقاً مع المصدر الم ذکور 
في القسم1ء OY‏ المعلومات غير متفقة معه من digo‏ ولان للمؤلف الذي BAe‏ 
القسم 111 نروعاً نحو التکرار البياني المتکلف لا نجده في القسمین الاولین,** 

وبعد أن یخبرنا عن BLE‏ المبيضة یتابع آبو تمام القول بانهم کانوا یعملون على 
تجتب سفك الدماء في أيام السلم» ولکنهم یسمحون به عند رفع راية الثورة. ولهم 
في كل بلد زعیم یدعی فرمانسالاریلتقون به سراً. ویعتقدون أن المهدي الذي سیظهر 
في آخر الزمان هو المهدي بن فيروز بن عمران من ذرية فاطمة؛ ابنة أبي مسلم. كما 
أن لهم رسلاً وسفراء يطوفون بينهم ويسمونهم فریشتّغان؛ بمعنی الملائكة. ”وهم لا 
ينهضون في الصباح ما لم يكونوا على موعد بالتنقل في ذلك ie JI‏ وربما كان ذلك 
يعني أنهم يتوقعون ظهور المهدي في أي لحظة. كما يعتقدون أيضاً بالرجعة لكننا لا 
نعلم على وجه الدقة ماذا يعنون بذلك. 

ولا نجد UT‏ لهذا القسم في تاريخ بخارى» لكننا Li‏ عند المقدسي أن الخرّمية 
کانوا يعجتبون سفك الدماء إلاً عندما يعقدون راية الثورة» وأن لهم رسلا يسمونهم 
فریشتغان Gad‏ . غير أن المقدسي لا يذكر ما إذا كان لديهم فرمانسالارء لكنه يقول إن 
لديهم أئمة فحسب يستشيرونهم في مسائل الأحكام. لكنه يعظم من شان أبي مسلم 
ويلعن المنصور لقتله إياه» ویعرف المهدي الذي سيظهر في نهاية OU‏ بأنه المهدي 
بن فیروزه من ذرية فاطمة ابنة of‏ مسلم. كما ورد ذكرٌ لاعتقادهم بالرجعة من غير 
تحديد لمعناها أيضاً. وبما أن أبا تمام كان يصف المبيضة من منطقة ما وراء النهرء في 
حين اقتصرت معرفة المقدسي على الخرمية جرّاء زياراته إلى منطقة الجبال OD‏ ما 
يتبادر إلى الذهن للوهلة الأولى هو أن المقدسي كان ينتقل بالمعلومات من بلد شرقي 
إلى آخر غربي. لكن ee poll‏ وكما سنرى فيما بعد (أدناه» (ب)): أن أبا تمام هو 
من فعل S‏ 
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مقالة أبي تمام حول taba‏ 


وأضاف المقدسي بعض الملاحظات حول موقفهم من الخمر ومن دينهم المتجذر 
في ثنائية النور- الظلمة» حيث يبني علیها ليتابع القول إنه 


وجد أولكك الذين التقاهم في بيوتهم في ماسابّذان ومهریجانقذّق منتبهين 
أكثر لامور النظافة والطهارة؛ وكانوا ودودين ومساعدين للناس. ووجدنا 
أن بعضهم يعتقد بالتشارك في النساء بموافقة المرأة» واعتبار كل شيء 
يسر النفس وترغب به بصورة طبيعية أمراً مشروعاً طالما لا يتأذى منه 


uS 


ومرة أخرى نجد عالماً حاول النفاذ إلى باطن الأشياء بالذهاب للسماع بنفسه من 
أهالي القرى الخرّمية في منطقة الجبال» كما في حالته تلك. وكون الخرّمية لا يلتزمون 
بفرائض الاسلام الطقسية يبدو وكأنه شيء مسلم به: فما یو کده المقدسي هو أنهم كانوا 
قوماً نظيفين dam‏ ریما ردا على اتهام ضمني مفترض بأنهم قذرون؛ كما أن إلحاحه 
على كونهم قوماً لطيفين جداً ربما يُنظر إليه وكأنه موبخه ضد وصف أبي تمام لهم بأنهم 
متكتمون وانعزاليون. ويؤكد أن بعضهم اعتقد بالتشارك في النساء بموافقة المرأة 
(الذي لا يوحي بفكرة تعدد الأزواج من الأخوة)» لكن تبقى اللهجة التي يستخدمها 
في أخباره مُخففة جداً وتوحي برغبة في تصحيح ما أصبح كالقوالب الجاهزة. 


(ب) الأئمة (مادلونغ و ووكرء ۷۸ف = (VY‏ 

ويتابع أبو تمام القول: 
يزعم هولاءالناس أنه عندما عاد الله إلى عرشه بعد مغادرته قالب محمد» 
أرسل روحه إلى علي» عليه السلام؛ وبعده إلى محمد بن الحنفية» وبعده 
إلى ولده أبي هاشم» واحداً بعد واحد حتى e‏ الله نفسه في صورة أبي 
مسلم. ثم عاد إلى عرشه بعد مغادرته صورة أبي مسلم. وبعدها أرسل 
روحه إلى أبي المضر (هكذا)ء الذي ذهب إلى بيزنطة. والمهدي بن 
فيروز سوف يخرج من بيزنطة في نهاية الزمان بحسب مزاعمهم. 


SAY 


قلاع العقل 


إن ذلك لمختلف بصورة واضحة عما ورد في التلخيص العقائدي في القسم 1. والأكثر 
وضوحا من بينها هو أن التقمص الإلهي لم يعد بخص الرسل الذين يظهرون في فترات 
متباعدة منذ آدم وكل واحد منهم gh‏ بشريعة جديدة» وإنما اختص بالائمة الذين 
يتولون الأمر من محمد ویتبع الواحد منهم الآخر في تعاقب غير منقطع وصولا إلى 
المهدي في نهاية الزمان. وانسجاما مع ذلك فقد تحول التركيز الآن إلى آل بيت النبي» 
وهذا مالم يظهر في القسم 1 أبداً: فالروح الإلهية تتقل هنا من محمد إلى علي» فمحمد 
بن الحنفيةء فأبي هاشم وهكذا وصولاً إلى أبي مسلم ومنه إلى شخص يقرب اسمه 
من أبي المضر (ربما خطأ أو تصحيف لأبي مضر؟). فالتوجه هنا غربي» بمعنی أننا 
ننتقل من أبي مسلم إلى أبي المضرء الذي أخبرونا عنه بانه ذهب إلى بیزنطة؛ Ly‏ من 
بيزنطة سيخر ج حفيد لأبي مسلم في صورة المهدي في نهاية الزمان. يُضاف إلى ذلك 
اختفاء المقتع نفسه من هذه اللائحة. 

وكان التعاقب الإمامي من علي إلى أبي هاشم عبر محمد بن الحنفية قد اشتهر بسبب 
المزاعم القائلة إن Uf‏ هاشم قد أورث الإمامة للعباسيين. بینما لا نجد في التسلسل 
الموصوف من قبل أبي تمام ذكراً لوصول الإمامة إلى العباسيينء وإنما بالأحرى إلى أبي 
مسلم عبر تعاقب لأئمة غير معروفين جاؤوا بينهما - واحدا بعد واحد» كما أخبروناء 
بغض النظر عن قصّر المدة الزمنية المعنية - ومن أبي مسلم تتواصل في ذرية الأخير 
من ابنته فاطمة» في تعاقب غير عربي للإمامة مقابل نظيره المحصور بذرية فاطمة بنت 
محمد. والمعنی المقصودهنا هو آن أبامسلم هو الوريث الحقيقي للنبي؛ وليس العباسيين 
الذين اغتصبوا الوراثة التي نزلت على أبي مسلم» وليس حتى العلویین» OY‏ هذه الحقوق 
قد انتقلت من أبي هاشم إلى أبي مسلم. إن رفع أبي مسلم إلى مرتبة الإمام الحق» والإلهي 
حقاء فوق بقية كامل أسرة بني هاشم يمشل» بلا شك؛ ردة فعل على مقتل أبي مسلم» في 
خراسان على الارجح؛ بين اللإيرانيين الذين صاروا يعرفون فيما بعد بتسميات كالمسلمية 
والخرّمية والمبيضة. والسؤال هو ما علاقة ذلك؛ إذاما وحدت بالمقتع؟ 

من حيث المبدأ ثمة انسجام کامل بين الرسل أصحاب الشرائم المنزلة على فترات 
متباعدة وبين تعاقب الأئمة المتواصل» وقد حری الجمع بين هذين المفهومین بصورة 
رائعة في الإسماعيلية (حیث جری نز ع الصفة الالهية عن كل من أصحاب الرسالات 


۱۸ 


مقالة أبي تمام حول المُيئّضة 


والأئمة). لكنء إذا نا كان أبو مسلم قد تلقى الامامة من العلويين ليبدأ بسلالة من 
الأئمة الإيرانيين المُعيّين cel‏ فما الدور الذي كان يقوم به المقنم كرسول يأتي برسالة 
جديدة عقب ذلك مباشرة؟ وبكلمات أخرى» إن فكرة إمامة أبي مسلم ارتكرت على 
قبول الصلاحية المستمرة لرسالة محمد: ولم يتجاوز الزعم حدود القول بأن القادة 
الإيرانيين من ذوي الطبيعة الإلهية تمتعوا بفهم أفضل للمعاني الحقيقية لهذه الرسالة 
من أي فهم آخر لقادة آخرين. وبالمقابل» كان المقلم رسولاً أبطل شريعة محمد أو 
طرح أبا مسلم» من ناحية تخيّلية» للقيام بهذا الدور (كما ورد في القسم 1))» وفي 
كلا الحالين فان نقل المزاعم بالإمامة من أسرة محمد هو أمر غير ذي صلة. إذ لا نعثر 
على أئمة في المصادر الشرقية كالنرشخيء أو أبي المعالي» أو الغرديزي؛ أو البيروني» 
أو في القسم 1 لأبي تمام» لأنه لا یوجد مکان لهم في هذه المصادر. وعندما تحاول 
المصادر التي تُظهر معرفةٌ بالقسم 111 لأبي تمام الجمع بين المفهومين» غالبا ما تكون 
النتيجة ارتباكا وتشويشا ظاهرين. 

ثمة مثال حول ذلك أورده المقدسي الذي يخبرنا في روايته لثورة المقنّع أنه اعتقد 
بأن الروح الإلهية قد أظهرت نفسها في آدم وشيت ونوح وإبراهيم وموسى وعيسى 
ومحمد وعلي ومحمد بن الحنفية والمقنّع نفسه. '* وجرت هنا إضافة شيت من أجل 
جعل محمد صاحب الشريعة السابع» OY‏ من أعقبوه هم سلالة من الأئمة: وهولاء هم 
علي ومحمد بن الحنفية والمقئّع, الذي أخذ بهذا الشكل مكان أبي هاشم. ۲" ولهذا 
السبب. بلا شك» بلغت لائحة الحلولات الإلهية عند أبي المعالي ذروتها في إمامة 
المقتع تحت اسم أبي هاشم.”* لكن؛ إذا ما كان المقتع قد رأى في نفسه GU)‏ فلا 
بد أنه رأى نفسه‌یتولاها من أبي مسلم وهنا نجد أن UE‏ مسلم قد اختفى في صورتیه 
كرسول ومتلقٌ للإمامة من أبي هاشم. بينما نجد في القسم 111 لأبي تمام» حيث 
يتولى أبو مسلم الإمامة من أبي هاشم أن المقنّع هو من كان قد اختفی. والتفسير 
الأكثر وضوحاً هو أنه لم يكن للتسلسل الإمامي في الأصل أي علاقة بالمقتم على 
الاطلاق» وأن.محاولة المقدسي الجمع بينهما تعكس المشكلة التي فرضتها المواد 
الغريبة التناقض لأبي تمام: فقد جاء فيها خبر كلا الأمرين دون أن يكلف نفسه تبيان 
كيفية:سيرهما معا. 


قلاع العقل 


والبغدادي» الذي يكشف عن اعتماده على القسم 1 لأبي تمام بإعطاء المقتم اسم 
هشام بن حكيم» بذل جهده للتوفیق بين المعلومات: فقد eas‏ إلينا التسلسل النموذجي 
للرسل من آدم وصولاً إلى المقتم» لكنه حشر اسم علي فيهاء لأنه كان قد اطلع؛ بلا 
شك. على القسم 111 لأبي تمام.** وقام الإسفرائيني» الذي تشاركت روايته مع رواية 
أبي تمام في ذكرها لاسم هشام ولمعلومات أخرى» بحشر اسم علي وذريته» بصورة 
مشابهة» في التعاقب الخاص بالرسل الإلهيين» ومع ذلك فإنه يسير بهذه السلسلة 
بوجود اسمي أبي مسلم والمققع.** ۲ 

لا نعلم كيف تصور المقنع انتقال الهداية الدينية بين الفترات التي كانت تحل فیها 
روح الله في الرسل أصحاب الشرائع» وبما أن الفترة الوحيدة ذات الصلة بالمسألة 
هنا هي فترة الاسلام» فمن المحتمل أنه لم يفكر حتى بهاء لأنه كان في موقع الحلول 
الالهي الاخیر: أي المهدي. 

إنما نراه من خلال المواد التي جمعها أبو تمام هو أن إضافة أبي مسلم إلى القائمة 
المعيارية للرسل لم يكن إلا لتظهر هذه القائمة وكأتها JE‏ إضافة نتجت عن الخلط بين 
eia‏ وخراسانيي ن آخرين رأوا فيه وريثاً لأبي هاشم. أما بالنسبة للغرباء فان كل أولنك 
الذين تحدثوا حول أبي مسلم وظهور الروح الإلهية على الأرض إنما هو شيء واحد. 

فأين وجد أبو تمام تسلسله الإمامي في القسم 111 إذا؟ فمع أن أصوله قد تكون 
في OLS‏ إلا أن لقاءنا معه كان في غربي إيران: ففي وقت متأخر من القرن الثالث 
الهجري/ التاسع الميلادي» أصبح أبو مسلم مقترناً بالجد لبابك عبر ابنته فاطمة 
وولدها الحقيقي» أو المزعوم مُطهر."* خرّمية الجبال كانوا مُسلمية» كما يخبرنا 
جعفر بن > Oo‏ وأن شعب بابك كانوا خرّمية فاطميين وفقاً للمسعودي.** ويما 
يتعلق بخرّمية الجبال فقد ذكر المقدسي في روايته توقعات مهدي بن فيروز» من ذرية 
VIENT‏ مسلم.** Lary‏ يتعلق بثورة الخرّمية في الجبال أخبرنا نظام ALI‏ 
الشيء نفسه (ولو أن رأيه هو أن الخرّمية وجميع الفرق الأخرى التي تشبهها من بعيد 
كانوا متشابهين من حيث الجوهر» وقد يكون ذلك من قبيل الصدفة أكثر مما هو عن 
سابق تصميم). ٠"‏ ويروي المؤرخ الإسماعيلي ديخودا أن ”مزدكيي“ أذربيجان الذين 
اعتنقوا الإسماعيلية في زمن حسن الصباح» وما لبثوا أن أنكروها في العام Jord‏ 


YA 
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۱ اعتقدوا أن الإمامة كانت قد انتقلت من علي عبر محمد بن الحنفية وأبي 
هاشم وإبراهيم الامام العباسي إلى أبي مسلم وابنته؛ وبعدها ذهب الإمام إلى بيزنطة» 
ومن هناك سيعود إلى الظهور. "" ولدينا آخبار عن القرامطة بأنهم اعتقدوا أيضا بذهاب 
مهدیهم» محمد بن إسماعيل» إلى بلاد الروم. "7 قفي العام ۲۱۸/ ۸۳۳ حدث قمع, 
دموي لثورة خرّمية رئيسية في منطقة الجبال تمكن خلالها أحد قادة التمرد من الفرار 
مع عدد كبير من أتباعه إلى بیزنطة"": ومن الممكن أن ذكرى هذا القائد هي ما يقن 
وراء قصة المهدي الذي كان سيأتي من بيزنطة. 

وباختصار يبدو أن آبا تمام قد دمج أخباراً عن الخرمية أساسها معلومات تعلق 
بمناطق الجبال وأذربيجان (وربما الري nd‏ في رواية حول طائفيين في منطقة ما 
وراء النهر من الصنف نفسه tly‏ على الفرضية العامة Ob‏ معتقداتهم ستکون متمائلة. 
لكن ليس على المرء مشاركة نظام المُلك في وجهة نظره كي يعتقد بشرعية هذا 
الاجراء. كما أنني أجهل المصدر الذي ربما عثر فيه أبو تمام على هذه المعلومات. فهو 
لم يذل إلا جهدا يسي رتلیف بين المعلومات الواردة هنا وتلك الموجودة في القسم 
T‏ عندما استخدم عبارة "عندما عاد الله إلى عر شه“ المميزة في القسم 111 أيضاً. لكنه 
أبقى على كلمة "قالب؟ ب بمعنى الشكل بدلاً من تغييرها إلى ” "صورة “» وهي الكلمة 
التي استخدمها باستمرار في القسم d‏ كما أبقى على التسلسلين كما كاناء وهذا هو 
الشيء ء المهم والأكثر وضوحاً في تناقضه هنا . ويشعر المرء بالامتنان لذلك. فلو أقدم 
على التأليف بينهما لربما أصبح من المستحيل حل إرياكهما. 

وفي الختام» يمكن تلخيص النتائج كما يلي: تبدو الأقسام الثلاثة لأبي تمام وكأنها 
قد اعتمدت على كتاب لشخص يقرب اسمه من إبراهيم بن محمد (كتب قبل منتصف 
القرن الرابع/ العاشر)؛ وعلى ملاحظاته ومشاهداته الخاصة إضافة إلى رواية مجهولة 
المؤلف تتعلق بالخرّمية في غربي إيران. غير أن المقتعية (التي بحت في القسم 1) 
والمُسلمية (التي بُحنّت في القسم (ITI‏ اعتنقتا عقائد مختلفة ربطت بصورة وليقة بين 
هذه المجموعات وثبتتها على الأرض. وربما كانت إضافة أبي مسلم إلى قائمة الحلول 
الإلهي نتيجة غلطة. ويمكن اعتبار الروايات الخاصة بالفرق التي جاءت بعد المقتع» 
ولا سيما روايتي البغدادي والشهرستاني» غير ذات صلة بهذا البحث. 


الحواشي 


. أود تقديم الشكر إلى ميشيل كوك لتعليقاته المفيدة على هذا الفصل. 
. ويلفيرد مادلونغ وبول إي. ووک« تح. 35 An Ismaili Heresiography: The ‘Bab al-shaytan' c.‏ 


(OLS) from Abu Tammam’s Kitab al-shajara‏ 6۱۹۹۸ 2۷۹-۷۹ 4/-لالا. وساستخدم 
الترجمة فيما سيلي» والأرقام التي ستظهر ستمثل صفحة النص(الرقم الأول) وصفحة الترجمة 
(الرقم الثاني). 


. مادلونغ و و 5« «An Ismaili Heresiogaphy‏ ص ` ١‏ وما بعدها. ويقترح فان إس بان مصدر أبي تمام 


ربما كان الناشئ الأصغرء ولو أن الأخير توفي في [vxo‏ ۹۷۰ أو AYT [ess‏ بعد اشتهار أبي 
تمام المفترض (ج. فان إس» "السراب ورؤية الاله" في محمد علي أمير-معزي» مح.. Le Voyage‏ 
cinitiatique en terre d'Islam‏ لوقن وباريس» ۰۱۹۹ o7 YV o‏ 


. انظر أدناه الحاشية ۳۲ف. 
. يذكره الحريري/ الجربري في فورة غضبه ضد محاولات المزج بين الشريعة والفلسفة التي صتفته 


كشيعي وصنفت مقاربته كشبيهة بمقاربات معاصریه» إخوان الصفاء وأبي زيد البلخي. انظر أبو حيان 
التو حيدي» كتاب الإمتاع والمؤانسة: تح.» أحمد أمين وأحمد زین (بیروت» 4-۱۹۳۹ (YA‏ مج۲» 
ص 6 .١‏ جزيل الشكر لعمر علي- دو- أونثاغا لتذكيري بهذه الفقرة. 


. انظر الاشعري» مقالات الإسلاميين؛ تح.» هلموت ريتر (استنبول» ۰۱۹۳۳-۱۹۲۹٩‏ ص۳۱ ف؛ 


يرجم مع المزيد من المراجحع في كتاب فان اس بالألمائية .3 Theologi und Gesellschaft im 2. Und‏ 
Jahrhundert hidschra‏ (برلين ونيويورك» ۱۹۹۷-۱۹۹۱ ۷ ص ۷۲ف» TOA‏ وما بعدهاء 


. كان أبو تمام على معرفة جيدة بهشام بن الحکم» حيث كتب عنه مطولاً في قسم عن الهاشمية (مادلونغ 


«(070 «An Ismaili Heresiogaphy « 5 35 و‎ 


. ذکرت مصادر متأخرة أن المبيضة قدّمت أمر الله للملائكة للسجود لادم كبرهان على ألوهية آدم؛ انظر 


ابن خلکان» وفيات الأعيان وأنباء أبناء الزمان» تح. إحسان عباس (بيروت» ۰6۱۹۷۸ مج ص1۲۲ 
مر خوند» ناريخ روضة الصفاء تح.» جمشيد کیانفر (طهران» ٠.1‏ 7)) مج۳» uo‏ ۰۲6۷۳ 


E‏ وردت اللائحة الكاملة في كتاب e A‏ تاريخ بخاری؛ تر. فارسية: أبو نصر أحمد بن محمد نصر 


القوباوي (ت. ۵۲۲/ (QU VYA‏ تح.» تشارلز شيفر (باريس» ۱۸۹۲ ص٤٦‏ ف؛ تح.» محمد تقي 
مدرسي رضوي (طهران» ۱۹۷۲)» ص۱٩٩‏ تر . ريتشارد فر sg eS) The History of Bukhara wg‏ 
(aot‏ ص۱1 أبو المعالي» بیان الأديان» تح.» c‏ هاشم رضاً (طهران» OAC AE‏ غرديزي» 
تاريخ غرديزي» تح.» عبد الحي حبيبي (طهران» 46۱۹۸4 ص۲۷۸ ونجد في المصدر الأخير صياغة 
كلمات شبيهة بما ورد عند أبي تمام. وتضمنت مصادر كثيرة أخرى اللائحة بصورة مختصرة. وحول 


الصيغ المنحرفة انظر أدناه القسم 11[(ب). 


AA 


مقالة أبي تمام حول المُبيّضة 


۰. . حول أمثلة من الفترة الأقدم انظر الجاحظ كتاب البيان والتبيين؛ تح.» عبد السلام محمد هارون 
(ط ۲ القاهرة؛ 34337343( Y yo Tee‏ ١ف؛‏ الطبري» تاريخ الرسل oec day‏ 
دوغويه (لیدن, ۱۹۰۱-۱۸۷۹ مجلاء ص5 ٤۸‏ ؛ المقدسي» كتاب البدء والتاريخ» تح. وتر. فرنسية 
كليمنت هوارت: et de l'histoire Le livre de la création‏ (باريس» ۱۹۱۹-۱۸۹۹ HAV popa‏ 

۱ " بوريس كوشتيف. "نقود المقتع“» Studia Iranica‏ [دراسات إيرانية]» ۳۰ iQ‏ 
ص۳٤‏ ۱۵۰-۱ 

Y‏ الطبري؛ تاريخ الرسل والملوك مج۳: ص۷۷۳؛ ابن الأثيرء الکامل في التاريخ» تح.» کارل ج. 
تورنبیر غ (بیروت؛ ۰6۱۹۷-۱۹5 مج » ص٤‏ ۲۲ (سنة (Y ST‏ محمد بن عبدوس الجهشيار f‏ 
كتاب الوزراء والکتاب» تح.» مصطفی السا (القاهرة» ATA‏ ص ۰۲۷۷ 

۳ ابن حزم الفصل في الملل والاهواء والنحل (القاهرة» ۱۹۰۳-۱۸۹۹ gea‏ ص ۰۱۸۷ 
cath 0.4‏ آداب الملوك cci‏ جلیل العطية (بیروت؛ ۱۹۹۰)» ص۳۷ (ولفت نظري إليه حسن 
أنصاري)؛ ولمزید من النقاش انظر باتریشیا کرو« The Nativist Revolts of Early Islamic Iran and‏ 

Regional Zoroastrianism‏ الفصل 5 (سيصدر). 

Yo‏ التوبختي؛ كتاب فرق dad‏ تح.» هلموت ريتر (استنبول: ۰۱۹۳۱ ص47؛ ابن الجوزي» 
المنتظم في تاريخ الملوك والآمم» تح.: فریتز کرینکو (حيدر op) (OU A EY -۱ ۹۳۸ old‏ محمد عبد 
القادر عطاء ومصطفى عبد القادر عطاء (بيروت» O ART‏ مج۸» ص٩۹‏ ۲ ف (سنة 4۱ ۱). 

. ۲٤۳ص‎ ۰ البغدادي؛ الفرق بين الفرق» تح..: محمد بدر (القاهرة‎ S6 

.45 ص5‎ Age EN إدموند بوسورثء ”السلامي“‎ Y 

eges alil ص۳۹ (سنة ۹١٠)؛ مير خواند» تاريخ روضة‎ cig أبن الأثيرء الکامل»‎ A 
۲۵۷۳ ص‎ 

٩‏ . هفا لازاروس- يافه» "بعض الجوانب المهملة من جدلیات مسلمي العصر الوسيط المنحازة 
ضد المسيحية ‏ مجلة «Harvard Theological Review‏ 6۹ ) ص۰۸۱ مع إشارة إلى Bot‏ 
الجوزية, هداية الحیاری» تح.» سیف الدين الکاتب (بیروت (Gn Y‏ ص ۰۱۹۱ 

Se‏ أعيدت طباعتها في الإسقرائيني» التبصير في الدين وتمییز الفرق الناجية عن الفرق ASH‏ نح.» 
كمال يوسف الحوت (بيروت: ۰۱۹۸۳ ۱۳۲۰4 "یستحلون أكل الميت والختزير". 

۱۱۹۷۹-۱۹5 المسعودي: مروج الدهب ومعادن الجوهر تح.» تشارلز بيلات (بیروت:‎ M 
مج۲» ص1818 تح. وتر. فرنسية دو مينارد و دو كورتيل (باریس: ۱۸۷۷-۱۸5۱ مج۲»‎ 
ص۲۷‎ 

۲. ان الجوزي, المتظم ط. حیدر آباده مج۸» ص YA‏ (سنة HEY‏ 

.٣‏ الاشعري: مقالات. ye‏ ۱۰ والقرآن )10 (AY‏ بخصوص GUT‏ عبد الله بن معاویة 
والمنصوریة؛ النوبختي» فرق الشيعة» ص T A- VA‏ والقرآن )£: (YA‏ بخصوص الخطابية. 

.٤‏ البيروني؛ MY‏ الباقية عن القرون الخالية؛ تح.: |دوارد سخاو i eJ)‏ ۱۸۷۸ و۱۹۲۳): 
ص ١١ ١ ١‏ وتر. VAYA (43) The Chronology of Ancient Nations ci SUI‏ 

Yo‏ الترشخيء تاربخ بخارى. epi‏ شیفر: ص٤‏ 1 ۲ تح.» رضوي: ص۱۹۰ ۱۱۰۱ تر. فراي» 
ریتشارد 6.0 ص۰19 .۷٤‏ وأول من اقترح ذلك غلام حسین صديغي» التر جمة الفارسية» جنبشهای 
ديني إيراني در قرنهای دوم و سوم هجرة (طهران» (AY‏ ص۲۱۰ (ونشر اصلا بالفرنسية بعنوان Les‏ 
emouvements religieux iraniens au [fe et Hle siècle de Vhégire‏ باریس: ۹۳۸ 4)۱ وبشكل مشابه = 


VAR 


قلاع العقل 


> توراج طابان» "قیام ed‏ یران شيناسي» ۱ «Q AA3)‏ ص۵۳۳؛ انظر Lad‏ ملاحظات رشوان في 
تحفيقه للترجمة الفارسية لكتاب الطبري» تاريخ نامه طبري المنسوبة إلى أبي علي محمد بلعمي (ت. 
CAVE ۳‏ تح.» محمد رشوان (طهران» (AY‏ مج۲» ص۱۵۹۲ . 

Na‏ کلاهما يحددان فترة ثورة المع بأربعة cand phe‏ وكلاهما يحددان نهاية الثورة بوقت واحد 
تقريباً: Gad We‏ تاريخ بخارى وسنة 4 ١ه‏ في آثار البيروني» ص١١‏ . والأمثلة على قراءة سبع 
ک نسع شائعة. 

۷. ابن الندیم» الفهرست» ص۰۰۸ 

۸ الطبريء تاريخ» مجلاء ص LOE CLOT‏ ۱۸۰۹ یذکر مرجعیتان باسم إبراهيم بن محمد» 
لكنهما يرويان أحداثاً مختلفة وبالتالي فهما Y‏ یمتان للموضوع بصلة على الأرجح. 

04 ابن النديم» الفهرست» ص8 ١‏ 4. ويشير إلى المولف ب”صاحب كتاب أخبار ما وراه النهر من 
OLA‏ وأورد عبارة ”حاكي هذا الخبر“ قبل ذلك ببضعة أسطر. وهذا مدعاة للشك بأن المخطوطة 
قد فقدت صفحة الواجهة الأولى. 

we‏ لا نعرف إسحق WIA‏ من خلال ابن النديم. 

۳۱ إن كلا من أبي المعالي وغرديزي (الحاشية ٩‏ أعلاه) يعتمدان بوضوح على الثرقخي. 

۲ . نشوان بن سعيد الحميري» الحورالعین» نح.» كمال مصطفی (بغداد والقاهرة QUA EA‏ ص۰۱۰ 

«AY ٤ص إن حرم آباد هي قراءة دود ج» فهرست ابن النديم»‎ .٤ أبن الندیم الفهرست» ص۰۸‎ LY 
وما افترضته أنا في ترجمتي هو خر ساد (وجميع القراءات تكهنية). وفي تحقیق تجلد اقترح صيغتين‎ 
للاسم مع أن التص یذکر قرية واحدة.‎ 

6 — ویلفیرد CVA AA e pU) Trends in Early Islamic Iran qi gale‏ ص4 وما بعدها (محصف 
القرن السادس/ الثاني عشر). 

Philosophy in the Renaissance of التوحيدي. الإمتاع والمؤانسة» مج۲» ص ه ١؟ جویل كر أيمر»‎ Te 
«XV jo ۱۱۹۸۲ 42) Islam: Abu Sulayman al-Sijistani and His Circle 

٩‏ . حول تاريخ وفاة النسفي انظر باتريشيا كرون ولوك تریدویل» ”نص جدید عن الإسماعيلية في 
البلاط الساماني في AS‏ سي . ف. رو بنسون» Texts, Documents, and Artefacts: Islamic «e‏ 
(QU ١7 COA) Studies in Honour of D.S. Richards‏ ص /57. 

۷ . س. م. ستيرن» gl”‏ حاتم الرازي والديانة الفارسبة“ في كتابه msili'amsl ylraE ni seidutS‏ 
(القدس» (AAT‏ الفصل Y‏ ولا نجد ذكرا هنا للمقنّع ولا للمبيضة. 

TA‏ الترشخي» تاريخ بخاری» تح.» شيفر ۳۷. ۱۳ تح.» رضوي» T‏ وترجم فراي» 
ریتشارد ن. "لا بزالان بأمان* اعتمادا على فهم للعبارة في ضوء نص جدید تم نقله إلى The History of‏ 
«Bukhara‏ ص۰۷۵ 

۳۹ من أجل رواية بالغة التدقيق والتفاصيل مع إشارة إلى بحث ميداني BAB‏ التيبت في الفترة 
۰۱۹۳۹-۸ و۹ ۰۱۹4 وبشکل متقطع بين ۱۹۰۰ و۱۹۵۷ » انظر برنس بیتر أوف غریس آند 
دنمار (A14 cå lo) A Study of Polyandry «S‏ 

AY ص‎ cPolyandry مقتيسة عن بيتر»‎ sis 

۱ انظر بيترء cPolyandry‏ ص ١‏ 3 (سترابو الیمن»» ص ٩4‏ (نیّارس)» ص٩٩‏ (سیلان)» ص٤‏ ۳۱ 
”التيبيتيون ظنوا أن هذه العلامات قد استخدمت في الماضي“» ص٤‏ ۰۳۱ ۰۳۷۰ 401 "التيبيتيون 
وجدوا الفكرة ممتعة“. 


1۹۰ 


مقالة أبي lar‏ حول ana‏ 


Memoirs of the Research Department of the كي ”حول جنسية الهفتاليين“»ميزه1‎ git كازو‎ AN 

Bactrian Documents «ge نيقولا سییمس-ولیامس»‎ lada ص۵۱ وما‎ (1404) VA Bunko 

Ac الوثائق‎ CY ۰۰۰ (أوكسفررد»‎ from Northern Afghanistan: 1, Legal and Economic Documents 

۲ × وضعت في الأعوام حتى ۳۸۳ و ۷۹۰ و ۷۸۲م أو قبل ذلك بعشر سنوات» طبقاً لفرانسوا دو 

بلوا في مقالته» ”تواريخ بكترية جدید لفترة ما بعد الهلنستية“ في مج Compte rendus des séances de‏ 

—A ص۰۷‎ QU I (نیسان/ أبريل- حزيران/ يرنيو»‎ l'Académie des Inscriptions et Belles-Lettres 
وشكري لكيفن فان بلادل لأنه دلني على هذه المادة.‎ ۱ 

ET‏ البيروني» تحقيق ما للهند» تح.» إدوارد سخاو (لندن» ۱۸۸۷)» Y uo‏ £0 ترجمة سخاو (لندن» 
۰)مج۱» ص۱۰۸ وما بعدها. 

££ انظر الوثيقة الموضوعة سنة ۳4۳ اعلاه» حاشية ٤۲‏ . 

0.4 التْرشّخيء تاريخ بخاری» تح.» شیف ص۷۳٩‏ تح.» رضوي» ص ٩۱۰۳‏ تر. فراي» ریتشارد ن.» 
Vous‏ 

045 الشهرستاني» الملل والنحل» تح.» وليام كوريتون (لندن» oga CVALIAVALT‏ 
والترجمة الفرنسية لدانیال جيمريت وغاي مونوت (لوفان وباریس» ۱۹۸ ga‏ ص4 ۰:۵ مع 
تعبير الدهشة المعلل جیدا في الحاشية 151 

uiv‏ الناشئ الأكبرء "مسائل الإمامة“» مقطع 4۸ في ج. فان إس» كابات فرق معتزلية حول الفرق 
الإسلامية... [بالألمائية] (بیروت» ۱۹۷۱)» ص۳۲٩‏ النوبختي» فرق da‏ ص4۲ . 

A‏ مرتضى بن الداعي حسمي رازيء تبصرة العوام في معرفة مقالات الأنام؛ تح. عباس إقبال (طهران» 
۶) ص۰۱۷ 

٩‏ مادلونغ و $33( cAn Ismaili Heresiogaphy‏ ص۷۷<۷۸: وهم یجیزون سفك الدم عندما 
يرفعون راية العصیان فقطء وعندما يطلبون الثأر OI‏ ولهم زعیم یلتقونه خفيةٌ ویتحدئون معه سر 
ولا ينهضون في الصباح الا بتواعد بالحركة من بومهم ولا یمسون إلا بالترقب بالخروج في غدهم 
Cu‏ 

.0 المقدسي» بده مج٤؛‏ ص۰۳۱ 

١ه.‏ المصدر السابق» ee‏ ص۹۷. لاحظ أنه استخدم كلمة "قالب" لتعني الشكل الذي سيظهر به 
المقتع» وهي التي استخدمها أبو تمام في 111 (ب). 

۲. في خبره عن الخرمية يتحدث المقدسي بعبارات مجردة حول اعتقاد الخرمين بان جميع 
الرسل yl‏ من ذات الروح بغض النظر عن الاختلافات في طبيعة شرائعهم في إشارة واضحة إلى 
ot‏ التباعد في تسلسلهم کاصحاب شرائع» وأن الوحي لن ینقطع؛ وربما يعني ذلك استمراره في 
آنمتهم (المقدسي ena‏ مج 4 ص۳۰). 

۰۳ أبو المعالي» بيان» ص۵۸. بدت ذات معنى أكبر قبل اكتشاف ul‏ تمام. عباس زرياب خوئي» 
"كني در باره مقنع" في هفتاد مقاله: آرمهان hah J‏ بيه دكور غلام حسين EAD‏ بحبی مهدوي 
وإيراج أفشار (طهران» ۱۹۹۲-۱۹۹۰)» ص٠۸ف»‏ (شكري لمسعود جعفري جازي للفت 
انتباهي لهذه المقالة). 

٤ه.‏ البغدادي الفرق» ص47 ۲. 

.0 الإسفرائيني» تبصيرء ص۱۳۱. من أجل معلومات تشاركية اخری انظر الحاشية ۲۰ 
اعلاه. 


قلاع العقل 


.0 الدينوريء الأخبار الطوال تح.: فلاديمير ف. غيرغاس (لیدن» Q AAA‏ ص۳۹۷؛ حول اينة 
أبي مسلم هذه انظر الخطيب البغدادي؛ تاريخ بغداد (القاهرق ۱۹۳۱)؛ مج ۰ ۰۱ ص۲۰۷ (حيث ذكر 
أنها توفيت دون أن تخلف 53 

۷ه. الناشئء "مسائل الإمامة“» مقطع coY‏ في فان Frühe mustazilitische Haresiographie «, A‏ + 
ص۱۳۹ ومقالة مادلوتغ Frühe mu'tazilitiscke‏ حول الکناب السابق مقارنة یکتاب الأصول لجعفر بن 
حر ب في مجلة (Y 4A - OV Der Islam‏ ص ۰ 7-15 ately v‏ طبعها في كتابه Religious Schools‏ 
cand Sects‏ المقالة VI‏ . 

08 المسعودي. مروج الذهب: تح.؛ بیلات مج٤»‏ ص۲۳۹۸؛ طبعة باریس: مج ص ۰۱۸۷ 

.0 المقدسي بدء مج٤»‏ ص۳۱ وأيضا ga‏ ص۹5 

۰ . نظام المُلكء سير الملوك (سیاستنامهک تح,» هوبیرت دارك (طهران؛ ۰6۱۹۸۰ ص۱۳۲۰ تر. 
هوبيرت (لندن» AT:‏ ص٤٤۲‏ . 

۱ . ديخودا في کاشاني» زبدة التواریخ» بخش فاطميان ونزاریان: تح.» محمد تقي دانشبازوه EYB)‏ 
طهران؛ ۱۹۸۷)» ص۰۱۸۷ 4١185‏ في رشيد الدين الطبيب» جامع التواريخ: قسمت إسماعيليان 
وفاطمیان ونزاريان وداعيان ورفیقان, تح.: محمد تقي دانشبازوه ومدرسي زنجاني (طهران» ۰6۱۹9۹ 
ص۱۵۰ ۱۵۳ (في الصفحة ۱5۱ جری توضيع الخرمية يكل وضوح في أذربیجان)؛ مادلوئغ» 
«Religious Trends‏ ص ٩‏ ف. 

۲. النوبختيء فرق الشيعة» ص1۲ (ولفت انتباهي إليها میشیل ADS‏ 

۳. . انظر وارن تریدغولد» 780-842 The Byzantine Revival‏ (ستانفررد: (AA‏ ص ۲۸۲ف؟ 
ومقالة محمد رقية حول "رهان ثيوفوب على تحالف بابك وئیوفیل" في مجلة iByzantion‏ 44 
VEN o CAVE)‏ ومقالة جون روسر حول الموضو ع ذاته في مجلة CCV AVE) Byzantina‏ 
ص ۱۲۷۱-۲۹۳ ومقالة ogy pal‏ كوسينتينو» "کتائب إيرانية في الجيش البيزنطي v"‏ في La Persia e‏ 
Bisanzio: convegno internationale‏ (روماء E‏ ۱۸-۱ تشرین الأول/ اکتوبر ۲۰۰۲)(روما: QU ٤‏ 
ص5 ۰۲۱۱۲ 
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عباس همداني 
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كانت رسائل إخوان الصفاء" المترجمة إلى الإنكليزية بعنوان مشهور The Epistles‏ 
cof the Brethren of Purity‏ وهي الموسوعة الإسلامية المشهورة من فترة العصر 
الوسيط الأولى» موضوعاً تناوله الباحئون العصريون بالبحث والدراسة طوال القرنين 
الماضیین» ولا سيما فيما يتعلق بمذهبها وزمن تأليفها وهوية مؤلفيها. وثمة رأيان 
مهيمنان بين الباحثين ربطاها إما بالمعتزلة أو بالشيعة بتسمياتها المتنوعة. فالباحثون 
ج. فلوغل YO A93)‏ ف. ديتريشي (۱۸۷۲-۱۸۰۹) واس. لين- بول (۱۸۸۳)* 
و ت. دو بویر (۱۹۰۳)" و !. غولدزيهر 82 SO‏ زكي IO YA)‏ ع. عوا 
AEA)‏ اعتبروا الرسائل ذات صلة بالمعتزلة وأن مصنفيها مجموعة من المؤلفين 
المعاصرين لأبي حيان التوحيدي (حوالي 4-77٠‏ ۱۰۲۳-۹۳۲/6۱) وورد ذكرها 
عنده سنة ۳۷۳/ ۰۰۹۸۳ آما مؤرخ الأندلس وشمال أفريقية من القرن السابع عشر 
شهاب الدين المقّري فروى في كتابه الضخم نفح الطيب أن الرياضي الأندلسي العظيم 
ul‏ الحكم عمر بن عبد الرحمن الكرماني (ت. ۲ ٠١7٠١‏ زار مدينة الصابئة 


۱۹۳ 


قلاع العقل 


حرّان وأحضر معه من هناك نسخاً من الرسائل إلى Aa‏ ويقول مترجم المقّري 
ب. دو غيانغوس'' أن مسلمة بن أحمد المجريطي (ت. قبل ۳۹۸ ۱۰۰۸) هو من 
أدخل الرسائل إلى الأندلس» واستند في ذلك إلى ما ذكره حاجي خليفة في أحداث 
سنة ۰۱۰۰6/۳۹۵" آما ج. صليباء الذي حقق الرسالة الجامعة, فقد قبل نسبة تأليف 
الرسائل إلى المجريطي.”' وكانت غالبية الباحثين المذكورين أعلاه قد رفضت وجهة 
النظر هذه. فإدخال الكتاب إلى الأندلس» سواء من قبل المجريطي أو الكرماني» لا 
يقدم برهاناً على هوية مولفها. 

وفي العام ۱۸6۸ قام آ. سبرینجر بوصف الرسائل بعد اطلاعه على مخطوطة 
منها. ؟' ولاحظ أن شهرزوري قد دم خبراً jorge‏ حول تأليف لكتاب لم يكن 
سوى صورة معلة CU,‏ الذي استقاه بدوره من أبي Ol‏ 

ويعتبر س. غويارد '*)۱۸۷٤(‏ المؤلف المعاصر الأول الذي يلاحظ وجود 
ميول إسماعيلية لدى إخوان الصفاء. وأكد ذلك ب. كازانوفا سنة ۱۸۹۸ عند 
اكتشافه الرسالة الجامعة وفي سنة ۱۹۱۵ عندما أثبت صلة هذه الرسالة بمجموعة 
الرسائل الأم.٠‏ 

وفي أعقاب افتتاح الدراسات الإسماعيلية الحديثة في ثلاثينيات القرن العشرين ذكر 
ح. همداني في العام ۱۹۳۲ قبول الدعوة الطيبية الفاطمية للرسائل. '' وفي مقالتين 
عامي ۱۹٤٩‏ و474١‏ كان س. م. ستیرن موافقاً على الصبغة الاسماعيلية للرسائل 
Xs‏ في الوقت نفسه لرواية آبي حيان بخصوص تأليفها.'' وثمة نظريات آخری 
طوّرها كل من آ. ل. طيباوي و س. ح. نصر حول الطبيعة الشيعية الصوفية للرسائل؛ 
ونظرية لسوزان ديولد حول کون الرسائل صوفية فقط؛ وأخرى ل ز. علي و و. مادلونغ 
اللذين نسبا الرسائل إلى القرامطة؛ وغيرها ل إي. ر. نيتون و ل. إي. غودمان اللذين 
اعتبراها مجرد آفلاطونية محدثة» وأنتجتها أخوية دينية - داخلية. وشدّد كل من AV‏ 
بوساني و سي. بافيوني على الجذور الأفلاطونية المحدثة للرسائل لكنهما أقرًا بمذهيها 
الإسماعيلي. ولم يتصديا لمسألة زمن تأليف الرسائل, الأمر الذي يعني أنهما يعتبرانها 
تعود إلى أواخر القرن العاشر .۲۳ 

واعتقد ي. ماركيت» الذي كرّس حياته لدراسة الرسائل بارتباطها بالفاطميين 
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/۳۷۰ تاريخ تأليفها على مدى فترة طويلة - من حوالي ۲۹۰/ ۹۰۳ إلى‎ de 
ومعتيراً أن الجزء الرابع منها يعود إلى ما قبل الفاطمیین» بينما جرت كتابة‎ - ۰ 
الأجزاء الثلاثة الأخرى فيما بعد في أزمنة مختلفة من القرن الرابع الهجري/ العاشر‎ 
MT 

وكنت في العديد من دراساتي الخاصة قد اعتبرت الرسائل بياناً Lle‏ لجمعية سرية 
تحضّر لحركة فكرية لإنشاء الخلافة الفاطمية في العام 24٠5 [VAY‏ وأنها قد کتبت 
كلها أواخر القرن الثالث/ التاسع بالتسلسل الذي تظهر فيه بأجزائها الأربعة. وهكذا 
فقد رفضت المؤلفين المفترضين من قبل أبي حيان وكذلك زمن التأليف بأنه أواخر 
القرن العاشر.*" وثمة باحثان اقتربا من وجهة نظري هذه الأيام» هما ماركيت الذي 
ظن في كتابه الأخير أنني قد أكون على حق» لكنتي بحاجة لتجميع جميع أبحائي في 
مجلد شامل»*" وإسماعيل بوناوالاء الذي رفض» في مقالة ستصدرء رواية أبي حيان 
واعتبر الرسائل أنها كتاب من عصر ما قبل الفارابي."" 
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قبل القیام برض رأبي بخصوص وضع الرسائل بين زمني الفیلسوفین أبي یوسف 
يعقوب بن إسحق الكندي (AVIRA S V [Yo Y= Ae)‏ وأبي نصر محمد بن طرخان 
الفارابي (أو الغارابیوس أو أفيتصرء ت. ۳۳۹/ )٩0۰‏ أجد لزاماً edle‏ تحديد الطريقة 
التي تبتيعها -نسبة الرسائل إلى شريحة زمنية معينة احتوت مثل هذه الافکار التي تغطي 
جمیع حقولها, فمن الممکن في زمن متأخر أن نتحدث عن فكرة من زمن سایق. 
واذا وجدنا دليلا على أن جمیع أفكار الموسوعة - في اللاهوت والفلسفة والموسیقا 
والحساب والهندسة والسياسة... إلخ - تنتمي إلى عهد الكندي وتلامذته لا إلى عهد 
الفارابي» أو آنها تتتمي إلى فترة Sale‏ أهل الإثبات) ولیست من فترة أبي الحسن 
الأشعري (ت. 4 ۳۲/ ٩۳-۹۳۰‏ أو أن النظریات العلمية أو الموسيقية المستقاة 
من مصادر يونانية کفیثاغورس ونبقوماخوس هي من وضع المترجمين والمفسّرين 
والملخصین كحنين بن إسحق (ت. ۹۰ ۸۷۳/۲) أو ثابت بن قر (ت۲۸۹۰/ «V‏ 3( 


Mo 


قلاع لعفل 


او ابن udo E‏ (ت. ۲۹۹/ (AVY‏ وليست من وضع فلاسفة كالفارابي واین سينا 
(افیسیناء ت. ۱۰۳۷/۲۹ أو أن الاشعار" الفارسية المُسْتشهد بها هي لشعراء 
قبل الفردوسي الأقدم من شهيد البلخي (ت۳۱۰۰/ (ATV‏ والرودكي (۳۲۹۰/ 
۰ فيمكن الإشارة إلى قدم عهدهاء أي إلى أواخر القرن الثالث الهجري/ التاسع 
الميلادي وليس إلى أواخر القرن الرابع الهجري/ العاشر الميلادي. وقد لا أستطيع 
توضيح ذلك في جميع الحقول, في حيز هذه المقالق فأكتفي بمناقشة ما يتعلق بعلم 
الكلام والسياسة. 

ثمة اعتبار آخر: فقد أقدم مولفو الرسائل» باعتبارهم مجموعة ثورية سرية» على 
جعل هويتهم مبهمة بصورة مقصودة عن طريق إطلاق عبارات متناقضة chy al‏ 
مع أننا لو تفحصنا الصيغة الإجمالية لفكرهم لما وجدنا تناقضاً إطلاقاً. وعلى سبیل 
المثال» ثمة فقرة ضد المتكلمين» ومع ذلك» OB‏ لهم كلامهم الخاص. لكن ما 
یعارضونه في الحقيقة يتعلق بالحدل.*' وهم یمجدون الرقم سبعة في بعض الأحيان» 
إلا أنهم ينتقدون السبعية. والمعنى الذي يقصدونه هو أن للعدد سبعة مكانة خاصة 
في مفهومهم لعلم العدد, إلا أنهم يعارضون الخرافات التي لحقت باستعمال ذلك 
العدد.٩۲‏ وعندما ينتقدون الفلاسفة؛ فانهم لا يستهدفون سوى المتفلسفین؛ لأن لهم 
فلسفتهم الخاصة. '' إنهم يقرظون أهل البيت وعلي ویتحدئون بانفعال حول ”عيد 
غدير خم" و”عيد المصيبة“ (مأساة كربلاء)؛ ومع ذلك يستخدمون عبارات جميلة 
مع الصدّيق والفاروق وذي النورين (الخلفاء الثلاثة الأوائل)» وهو ما ينسجم مع 
تسامحهم Dag‏ 

الاعتبار الثالث - ذلك المتعلق بالطبيعة الاصطفائية لعملهم - يجب أن يُذكر 
قبل المضي في تحليل علم كلامهم الفلسفي ونظريتهم السياسية من أجل توضيع 
فكر الاخوان في سياق صحیح؛ وكي لا نجرف مع جانب أو آخر من تفکیرهم. 
لقد كتبت الرسائل بروح من السبر الاصطفائي لعلم العدد والحساب والموسيقا 
عند فيثاغورس ونيقوماخوس» ولعلم النجوم والسحر الهندو- فارسي والهرمسي. 
وللفيزياء والمنطق الأرسطيء وللباطنية العرفانية» ولكوزمولوجية الأفلاطونية 
المحدثت, ولنظرية الفيوضات والميتافيزيقيا (أوالالهیات) ولعلم النبوة القراني 
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والإنجيلي» وللمفاهيم الأفلاطونية في القانون والحکم؛ وللحكمة والتأويل البوذي 
والزرادشتي والمانوي. ويشير هذا الترکیب» هو وتفضيل الاخوان لسليل من علي 
لقيادة الأمة؛ إلى انتمائهم إلى الشيعة عموماً والاسماعيلية أو الفاطمية be pas‏ 
وهم لم يضعوا ثقل اعتمادهم على الآيات القرانية وقصص الأنبياء فحسب» بل 
واقتبسوا من التوراة ومزامير داوود» ومن العهدين القديم والجدید ومن التلمود 
وتفاسير التوراة التأويلية» ومن أدب اليونان والفرس co gall‏ ويكتون احتراماً كبيراً 
لزرادشت ولأنبياء اليهود والمسیح. "۲ ومع أنهم يسمون أنفسهم الرئانيين والأحجار 
والحنفاء الأمر الذي يوحي بتعاطف يهودي ومسيحي وصابئيء الا آنهم يعلنون 
في الوقت نفسه أن هذه الأسماء تنطبق على المسلمين أيضاً: ”وهي ملة أبينا إبراهيم 
وبها سمّانا المسلمين من قبل*,۳۳ 
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ولنظر الآن في علم الکلام الفلسفي عند الاخوان.*" لکن ليس في نيتي مقارنة جمیع 
جوانب کلام الا خوان وفلسفتهم مع جمیع جوانب أفكار الكندي والفارابي أو آفکار 
غیرهم من المتکلمین؛ وتلك ستکون مهمةٌ لکتاب ضخم. وسانقيدٌ هنا بتلك الافکار 
التي تنصل بمعرفة زمن تصنیف الرسائل. 

یقول الاخوان إن الله يعلم الاشیاء قبل أن يأتي بها من العدم إلى الوجود "وهذا 
رأي بعض القدماء وبعض متکلمي هذا الزمان؟.*" ومن المحتمل أن الاشارة هنا هي 
إلى مجموعة من علماء المعتزلة كأبي الهُذيل (ت. (A £V [YYA‏ فقد A51‏ بقوة 
أن علم الله متطایق مع ذاته."" وكذلك فعل أبو إسحق إبراهيم النظام (ت. ۲۲۱/ 
۰ الذي اعتقد بان ”معنى كلمة اعلم؛ هو ثبات ذاته ونفي لجهله*. ۲" وطبقاً لابن 
OS‏ (ت. «£ OB (Ao 4 [Y‏ صفات الذات المتميزة عن صفات du‏ 
إلى الوجود] خلقاً . ويقول St‏ ”الله عالم بالعلم وقوي بالقوة وحي بالحياة".*' ربما 
كان الاخوان يشيرون إلى هذه المجموعة من مفكري المعتزلة من متتصف القرن 
التاسع الذين وصفوهم بالقول: "بعضهم قدماء وبعضهم من متكلمي هذا الزمان“. 


۱۹۲ 


قلاع العقل 


وتشير هذه العبارة إلى زمن تصنيف الرسائل وتحدده بين منتصف وأواخر القرن التاسع 
[الميلادي]. 

ويرفض الإخوان فكرة خلق القرآن. إنهم یتحدئون عن إبداع القر آن."" ويقولون 
إذا كان خلق القرآن يعني تلاوة كلماته وأصواته؛ فهو إذاً مخلوق» أما إذا لم تكن 
هذه الکلمات والاصوات سوى أدوات تعبير عن ”المعاني التي في أفكار النفوس؟ 
فالقرآن إذاً غير مخلوق. '* فقارن ذلك بوجهة نظر المتکلم الشيعي هشام بن الحکم 
(ت. ۱۸۷ ۸۰۳) الذي اعتبر القرآن صفة ذات لله وبالتالي فهو غير مخلوق» بل 
يشابه فكرة الابداع عند الاخوان؛"* وبرأي ضرار بن عمرو (ت. حوالي ۲۰۰/ 
۰ القائل بان القرآن إنما هو تلاوة من قبل شخص لكنه إبداع من A‏ 
ولان الخلق هو یجاد الشيء من شيء آخر والإبداع هو ٍیجاد الشيء من لا شيء» 
فالقرآن, كما يقول LEN‏ هو غير مخلوق بل مبدع. وهكذا Sad‏ الاخوان 
مركزاً لایداع القرآن من قبل الله مخالفاً لما عند المعتزلة» لكن ليس على طريقة 
الأشاعرة المتأخرین. 

ثم يقوم الاخوان في فصل بعنوان ”فصل في مسألة الجبر T‏ بتحديد وتعريف 
مصطلحات الجر والقدر (أو حرية الاختيار) قبل اتخاذ موقف منهما كليهما. ونجد 
عند الا خوان العبارة التالية: ”القوة التي جعلت في لسان المتكلم على الكلام فهو بتلك 
القوة بعينها يقدر على السكوت“. ومثل هذا الإقدار لا يمكن أن يكون جبرآه إذا ما 
كان قادرأ» يتلك القوة؛ على فعل الشيء المعاکس. وتعتبر هذه المقارية المزدوجة 
نموذجاً ينطبق على EAN‏ الذين قاموا بدور الجسر العابر من القدر الكامل للمعتزلة 
إلى نظرية الاكتساب الجر ي للأشعري وأتباعه. وينعكس ذلك في الصيغة النموذجية 
عند الشيعة ”لا جبر ولا تفويض“.** 

ويقترب الاخوان بهذه النقطة من هشام بن الحکم الذي اعتبر الفعل ك اختیار 
للإنسان وخلق [من مخلوقات] الله في آن» بسبب الحاجة إلى علة فعلية اضافیة"*. 
فانظر إلى ضرار بن عمروء الذي يرى أن لكل فعل عاملان فعّالان: الله الذي يخلقه 
والانسان الذي يكتسبه» وان استطاعة الإنسان على الفعل تكون موجودة قبل الفعل 
وخلاله.۲" وبالفعل» فحول هذه المسألة كان ابتعاد ضرار عن المعتزلة؛*! وكذلك 
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فعل الاخوان. إن رسائل الإخوان لا تعكس أي نظريات حقيقية لاحقة كالنظرة 
الذرية إلى الطبيعة كما هي الحال عند أبي القاسم البلخي؛ والمعروف أيضاً بالكعبي 
(ت. ٩۳۱/۳۱۹‏ والأشعري. ولا نجد فيها أي أفكار أشعرية حول رؤية الله أو 
إرادة الله للشر. 
Ul‏ بالنسبة لمفهوم الاكتساب الأشعري» فان الإخوان لم يأخذوا به لسببين: 
اكتساب الأشاعرة هو إرادة إنسانية هي نفسها محكومة بالقدر وتمثّل فعلاً من أفعال 
الله في كل فعل منفصل تقوم به بینما يرى الإخوان في الإرادة الانسانية أنها هبة من 
الله لكن الإنسان حر في تحقيق الهدف المعاكس للإرادة التي وُهبت له. والسبب 
الثاني هو أن الاخوان لم يكونوا على دراية بالمعنى الاصطلاحي لعبارة اكتساب كما 
صارت تفهم به من قبل المذهب الأشعري. فالاكتساب يمثل؛ بالنسبة للإخوان» النظم 
المأخوذة عن الناموس (الشار ع)ء والمكونة من خمسة أصناف: (۱) العلم والمعرفةء 
(۲) الآداب والأخلاق» (۳) الأفكار والمعتقدات. CE)‏ الأقوال والقضاياء (o)‏ الأفعال 
WM CAS aly‏ نستطيع؛ من ناحية أيديولوجية y da]‏ وضع الاخوان في فترة زمنية 
تعقب فترة ظهور المذهب الأشعري. 
وفي فصل بعنوان ”القضاء والقدر في الرسالة الجامعة" ينص الاخوان على أن 
سبب الشر لا يتصل ب إقدار الله للإنسان [أي منحه القدرة والاستطاعة]» ولكن 
بعملية الانبعاث من المبدع إلى العقل - ثم من العقل إلى النفس» ثم من النفس 
إلى الطبيعة - التي تخلق مسافة وبُعدا عن الله تتيح المجال لظهور الشر؛ ولا سبيل 
نسان للتخلص من شروره سوى الترقي باتجاه الله. ۰" وهذا التعاقب هو موضوع 
إسماعيلي نموذجي يخص ”المبدأ والمعاد“ الذي تكرر في الكتابات الإسماعيلية 
الأولى واللاحقة. 
ويقول الاخوان في فصل يتناول وجهات النظر الفلسفية أنها من نوعين: دهرية'* 
أزلية وممحدثة Alles‏ ويضيفون: 
فنقول : اعلم أن من هذين تفرعت سائر الآراء الحكمية ومذاهبهاء فلنبدأ 
أولاً بذكر الدهریة" © ثم نقول : هؤلاء كانوا أقواماً قد كان لهم من الفهم 
والتمییز قدر ماء فنظروا إلى الموجودات الجزئية المدركة بالحواس» 
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وتأملوا واعتبروا لها أحوالهاء فوجدوا لكل موضوع آربع علل: Me‏ 
هيولانية» وعلة صورية» وعلة فاعلية» وعلة تمامية. فلما فكروا في 
حدوث العالم وصنعته طلبوا لها هذه الأربع Jle‏ وبحثوا عنهاء وهي 
هذه: SSE‏ عمله؟ ومن أي شيء عمله؟ وكيف عَمله؟ ول Malad‏ 
وأيضاً متى عمله؟ فلم يبلغ فهمهم إلى ذلك ولم یتصوروه لقصور 
نفوسهم عن فهم Bo‏ معانيهاء OY‏ الباحث عنها يحتاج إلى نفس زكية 
فاضلة في العلم والعمل» ويحتاج إلى ذهن صاف خلو عن الغش أو 
e JEAN‏ ونظر دقيق» وبحث شدید. ليُدرك هذه العلل ومعانيها وحقائقها» 
كما بنا في رسالة المعارف. ولما نظروا في هذه المباحث ولم يعرفوهاء 
دعاهم جهلهم وإعجابهم بآرائهم إلى القول بقدّم العالم وأزليته» وأنكروا 
العلة الفاعلية لما جهلوا الثلاث الباقية ولم یعرفوها, ST‏ 


ومصطلحات الاخوان المستعملة للتعبيرعن العلل الأربع (الهيولانية والصورية 
والفاعلية والتمامية) منقولة بكاملها عن مصطلحات رسائل الكندي؛ ”أو عن مصدر 
كان معروفاً للفريقين.”* ويشترك الإخوان مع الكندي أيضاً في عقائد إبداع الله للعالم 
وتدميره» وفي القيامة وصحة الوحي النبوي وكافة العقائد الإسلامية العامة الراسخة 
في تفكيرهم Pei‏ 

وهذه إشارة إلى أن تصنيف رسائل إخوان الصفاء قد حدث في وقت قريب من زمن 
الكندي. والكلمات التالية لدو بوير ملائمة لهذا المقام: ”الاقتباسات الواردة في 
الرسائل مأخوذة» على قدر ما هي محددة من أدب القرنين الثامن والتاسع الميلاديين 
بصورة أساسية. وموقعهم الفلسفي هو موقع مترجمي وجامعي الحكمة اليونانية 
والفارسية والهندية الاصطفائيين القدماء... لكن من غير المستحيل أنه كانت لهم 
ارتباطات مع الكندي ومع مدرسته*.۲* و OU‏ دو بوير قد بحث في هذه المدرسة** 
التي ضمّت أناساً من أمثال أحمد بن محمد الطیب السر خسي (ت. (A33 [YA‏ 
وأبي معشر جعفر بن محمد البلخي (ت. Ao [YYY‏ 

ولنأخذ بعين الاعتبار الآن تلاميذ الكندي. ثمة كتاب مشهور في المنطق عرفته 
أو ربا العصر الو سيط بعنوان Liber Introductorius in artem logicae demonstrationis,‏ 
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collectus a Mahometh discipulo Alquindi philosophi‏ (أو كتاب مقدمة في أدب 
الشروحات المنطقية» جمع محمد تلميذ الفيلسوف الكندي) لمترجم مجهول نقله من 
العربية إلى اللاتينية وحققه ألبينو ناجي سنة ۱۸۹۷ . وقد فشر ناجي الاشارة 
إلى محمد هذا في عنوان الكتاب» ”تلميذ الفيلسوف الكندي" بأنها إشارة إلى 
الفارابيء إذا ما تذكرنا أن اسمه الأول محمد. وكان ناچي قد بی رأيه gE‏ ما رده 

ابن رشد من ذكرٍ لكتاب الشروحات ل "بر" (أو أبي النصر وهو الفارابي). '“غير 
SES ned‏ 
أنولوطيقا الثانية في المنطق*.۱" وقد تضمّنت فقرة موجزة في الموسيقا (مج۱» 
CET Ye‏ ۲۳-۱۷) تَمّت الاشارة إليها بصورة اعتراضية في فصل بعنوان ”في 
أصول الألحان وقوانینها" في رسالة تحمل عنوان ”في الموسيقا“ (مج CO‏ ص1٩‏ ۱- 
”.)0-١ ۷‏ وكانت هذه الفقرة موضوع مناقشة من قبل الاختصاصي الشهير 
بالموسيقا العربية ه. ج. فارمر» الذي قدّم انعطافاً جديداً في تفسيره لمسالة تأليف 
هذه الفقرة من الرسائل. ٠"‏ وطبقاً له OB‏ ”محمد تلميذ الكندي" لم يكن الفارابي» 
كما زعم ناجي» وإنما أبو سليمان محمد بن معشر البُسطي المقدسي: أحد 
معاصري أبي حيان التوحيدي (ت. ))١٠١ 57/4١4‏ والذي زعم الأخير أنه واحد 
من مولفي الرسائل. غير أن العقبة الخفية في نظريتي ناجي وفارمر هي الزمن. فقد 
كان هناك حوالي ثمانين عاما بين زمن الكندي (ت. Qt Ye‏ وزمن الفارابي 
eL)‏ ۶۹ أو المقدسي (الذي تأخر زمنه حتى أكثر من ذلك). وحتى لو 
سمحنا ببعض التجاوز والتداخل» فان SUIS s‏ سيبقى قائماً بينهما. ولذلك لم 
يكن بإمكان الفارابي ولا المقدسي أن يكونا تلميذين للكندي ما لم Là‏ المسالة 
كلها على أنها فكرية محضة؛ لكن لا تبدو الحالة کذلك. أما دو بوير» الذي كان 
يكتب في وقت مبكر يعود إلى ۱۹۰۰ فقد كان على المسار الصحيح عندما بين 
أن التلميذ الفعلي الوحيد للكندي الذي كان قد كتب حول الأنولوطيقا الثانية هو 
السرخسي (ت. IVAN‏ ۸۹۹). غير أن دو بوير يضيف: "ولکنه يدعى أحمد بن 
محمد؛ لكن ليس من المستحيل أن يكون المترجم اللاتيني قد حرّف الاسم ليصبح 


0 


مَخمث؟*.* وإذا ما كانت الحالة كذلك فسيكون نشاط مولفي الرسائل بارزاً في 
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وقت قريب جداً من زمن تلامذة الكندي. 

TAA [Y VY نحو التلميذ الآخر للكندي» أبي معشر البلخي (ت.‎ OW yid 
القدماء والشعراء العرب.‎ CSI الملاحظ أن موّلفي الرسائل لم يذكروا بالاسم سوی‎ 
فلم تجر تسمية أي شخص معاصر ما عدا وجود إشارة إلى ”ابي معشر المنجم“.‎ 
ويقول الاخوان في معرض ذكره: ”ثم قد حكى أبو معشر جعفر بن محمد المنجم»‎ 
فإذا ما قرآنا هذه الجملة بصورة ”ثم قد‎ "١ قال في كتاب مذاكرته لشادب بن بحر‎ 
حكى [لنا] أبو معشر جعفر بن محمد المنجم ما قاله في كتاب مذاكرته حول شادب‎ 
[YNY بن بحر“ فإنها ستعني أن الإخوان كانوا معاصرين لأبي معشر المتوفى سنة‎ 
Aho 

يضاف إلى ذلك أن ثمة فيلسوف يهودي وطبيب عاش في زمن تلامذة الكندي 
وتاثر به كثيراً يدعى أبو يعقوب إسحق بن سليمان الإسرائيلي (إسحق الإسرائيلي)» 
وكان من أبناء مصر. وكان قد بدأ حياته كطبيب عيون ثم هاجر إلى القيروان حيث 
دخل في صحبة الطبيب إسحق بن عمران (ت. ۲۹۵/ )٩۰۸‏ في بلاط الأغالبة زمن 
الأمير زيادة الله الثالٹ (ح. ۲۹۹-۷۹۰/ ۹-۹۰۳ (A‏ وأصبح فيما بعد طبيباً في 
بلاط أول إمام - خليفة عبد الله المهدي (ح. ۳۲۲-۷۲۹۷ (AY £78 A‏ وتوفي 
حوالي ٩۰۰ frey‏ بعد أن dx‏ كثيراً في السن؛ حيث ناف على المائة Wolo‏ 
ويقول م. س. ستيرن وهو يكتب عنه: "یود المرء معرفة الطريقة التي اكتسب بها 
الإسرائيلي علومه حول فلسفة الكندي. فهل كان ذلك عبر دراسة أعمال الكندي أم 
من خلال الاتصال الشخصي ببعض تلامذة الكندي» وهو المرجح؟ WS iY‏ 
ونجد آن الفصلین الأخيرين من AS‏ ستیرن (“دور الفلسفة* و "دور gall‏ 75( متخمان 
بالاقتباسات من رسائل إخوان الصفای مبيناً التشابه بين فکر إسحق الاسرائيلي وفکر 
الاخوان. فکلاهما یعرّفان الفلسفة بانها معرفة النفس (أو الذات) "فالانسان جرم 
صغيرٌ من الكون» الذي هو الجرم الکبیر*. وکلاهما یستخدمان عبارتي اختراع 
وابداع کمرادفتین لكلمة Origination‏ وكلاهما يعرّفان ”الجسم المطلق" بالطريقة 
ذاتها؛ كما يتشا ركان مع الكندي في المراحل الثلاث لصعود النفس (التأثیر والانارة 
والإلهام)؛ ولكليهما المقهوم نفسه حول صعود النفس إلى الوجود الأعلى (الجنة) أو 
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هبوط النفس إلى المادة الأدنى (الجحيم)؛ وكلاهما يعتبران نفوس الفلاسفة مشابهة 
لنفوس الأنبياء؛ وكلاهما يعتبران الفلسفة بمثابة "استیعاب؟ (أو تمثل) Plus‏ 
وهكذا. : ۱ 

وبما أن ستيرن ابع حكاية أبي حيان بخصوص الإخوان؛ واعتبر رسائلهم عملاً 
من أواخر القرن العاشرء لذلك لم يعد باستطاعته قبول إمكانية تأثر إسحق الإسرائيلي 
بالإخوان» ولذلك صار لزاماً عليه القول حول الإخوان إنهم ”على الرغم من أنهم 
متأخرون زمنياً عن الإسرائيلي» إلا أن استخدامهم لتوضیح أفكاره أصبح أمرا doe‏ 
ولا سيما عندما رأى أنهم استقوا من العديد من النصوص الأفلاطونية المحدثة التي 
كانت قيد التداول في أزمانهم. وفي الحقيقة فقد کانوا أقرب إلى الإسرائيلي من جهة 
ما يتعلق بوجهة نظرهم الروحانية .ر 

وبرفضه فكرة کون الاخوان مصدرا لإسحق الإسرائيلي كان ستيرن بحاجة لشرح 
وتفسير من أين استقى الأخير أفكاره» ولذلك قام بدراسة باحث من القرن الثالث عشر 
يدعى أبراهام بن حسداي (ت. [ATA‏ ۶۰ ۱۲) وتوصّل إلى نظرية مفادها أن التشابه 
في التفكير بين ابن حسداي وإسحق الإسرائيلي يعود إلى حقيقة أنهما كليهما بنيا على 
باحث أفلاطوني محدث قديم ومجهول أطلق عليه لقب ”الأفلاطوني المحدث لابن 
حسداي“ (وهذه تركيبة ستیرن). ۱" والكتاب المعني هنا هو لابن حسداي بعنوان 
الأمير والناسك» وهو نسخة عبرية معذلة لكتاب عربي بعنوان بيلاوار وبوذاساف يتناول 
حكاية بوذية سنسكريتية تُرجمت إلى العربية عن طريق وسيط فارسي؛ ثم ُرجمت 
إلى اليونانية واللاتينية وبالنتيجة إلى عدة لغات أوربية آخری. واعتمدت المحاضرة 
التي ألقاها الناسك على الأمير على نسخة أفلاطونية محدثة لرحلة النفس بعد الموت؛ 
كما وجدت في النسخة الأطول في ”ثيولوجيا“ أرسطو. أما نسخة إسحق الإسرائيلي 
فهي شبيهة؛ كما أخبروناء بنسخة ابن حسداي» وأنهما كليهما استقياهاء وفقاً لما 
أخبروناء من كاتب أفلاطوني محدث مجهول وقديم. وتصبح المجادلة أكثر تعقيداً 
عندما نعلم أنه إذا ما كان إسحق الإسرائيلي يستقي من هذا الأفلاطوني المحدث في 
مجال من المجالات» فلا بد أنه استقى منه في مسائل أخرى Cad‏ يُفهم من ذلك أن 
جميع التشابهات في تفكير إسحق الإسرائيلي والإخوان هي بسبب ذلك الأفلاطوني 
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المحدث المجهول. ولذلك لا يدين إسحق الإسرائيلي بأي شيء للإخوان بصورة 
مباشرة. وتضمنت الرسائل بصورة عرضية إشارات صريحة إلى بيلاوار وأربع فقرات 
من الحكاية.؟” 

وبالعودة إلى تأخر زمن أبي حيان التوحيدي نجد أن كتابه الإمتاع والمؤانسة» 
الذي ورد فيه ذكر المؤلفين المزعومين لرسائل إخوان الصفاء قد تضمّن حواراً 
بين رجل يهودي وآخر زرادشتي نقله إلى أبي حيان مباشرةٌ القاضي الزنجاني 
(احد موْفي الرسائل طبقاً لأبي حيان) ۰ وهذا الخبر موجود حرفياً في الرسائل. ve‏ 
واستنتاج ستيرن'" هو: (I)‏ کان أبو حيان على معرفة شخصية بالزنجاني» و(ب) 
كان الزنجاني واحدا من مولفي الرسائل. الشق الأول من الاستنتاج ممكن BY‏ كان 
هناك حديث مباشر من الزنجاني إلى أبي حيان (لقوله: حدّثني)» والشق الثاني غير 
صحيح. ويشرح ستيرن أن الزنجاني» في خبره عن حديثه المطوّل؛ كان dia‏ 
ذاكرته من خلال نسخة مخطوطة لكتاب له هو الرسائل تحديداً. فرواية حكاية 
مدونة في ثلاث صفحات كلمة بكلمة Fal‏ غير ممکن. إنها تبرهن على أن الرسائل 
كانت موجودة سابقاً؛ وقام أبو حیان بانتقاء حكاية منها وربطها بالزنجاني. 

ولم يكن أبو حيان مترفعاً عن فن التركيب والتلفيق. فلدينا معرفة بوضعه رسال 
بعث بها أبو بكر إلى علي قام ابن أبي الحديد بنسخها في كتابه شرح لهج البلاغة 
نقلاً عن أبي حيان ۰ وعرض ابن أبي الحديد فيما بعد ميل أبي حيان إلى الوضع 
والتركيب في کتابه شرح» وقال إن ذلك يبدو واضحاً في كتاب أبي حیان كتاب 
VA, flag!‏ 

وبالتخلي عن دنر الإخوان زمنياً من الكندي» فإنني ود النظر الآن في بعدهم 
الزمني عن الفارابي (ت. ۵۰/۳۳۸ )٩‏ من جهة موضوعين بارزين» وهما تحديداً: 
مسالة العقول العشرةء ومؤهلات الحاكم المثالي. وهاتان المسألتان URS‏ الجانبین 
الوحيدين من البنية الفلسفية العامة للرسائل وكانا موضع جدل في زمن تأليفها."" 

وكان إدخال نظرية العقول المتعددة (العقول العشرة) أو الموجودات الثانوية 
(الموجودات الثواني) المنبعثة من الواحد إحدى أهم مساهمات الفارابي في 
الفكر الإسلامي. ففي كتابه السياسة المدنية نجد أن وصف هذه العقول قد تفرّق 


۲۰۶ 
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وانتشر. '*ونصٌ الفارابي في عمل آخر cal‏ هو كتاب الحروف على العلاقة المتداخلة 
"للمعقولات الفواني" دون أن يعدّدها. غير أن أوضح نص له عن العقول العشرة 
نجده في کتابه المدينة الفاضلة. "* و کانت آعمال الفارابي الأدبية قد کتبّت حوالي 
۰۹6-٩6۱ ۳۳۳-۰‏ والفارابي» على مبلغ علمناء هو أول فیلسوف مسلم 
استخدم نظرية العقول العشرة. ونجد أن الداعي حمید الدين الكرماني (ت. حوالي 
۱ ۱ كان ول من LAS‏ في الادب الفاطمي في کتابه راحة العقل"*» بدون 
اختلاف بالطبع. وأصبحت النظرية تستخدم بعد الكرماني باستمرار في الأدب 
العقاندي والفلسفي (آدب الحقائق) الفاطمي. وعندما نجد تنسيقاً وترتيباً للتجلیات 
من الخالق في کتاب إسماعيلي یختلف عما هو موجود عند الكرماني والفارابي» 
فانه من المأمون تحدید تاريخ هذا الکتاب بأنه سابق لتاریخ هذين الكاتبين» كما 
هو الحال مع الرسائل. وكذلك» فان الهرمية الکوزمولوجية للرسائل مختلفة بالكلية 
ایضا. * ولذلك OB‏ احتمال کون تصنیف الرسائل في وقت سایق لکتابات الفارابي 
یصبح مؤكداً بصورة كبيرة. والمستویات الثلاثة الأعلى في هذه الهرمية الواردة عند 
الإخوان - المبدع والعقل والنفس - هي شائعة بين المؤلفين الفاطميين الأوائل» 
كمحمد النسفي وأبي يعقوب السجستاني, "* 

وبالعودة إلى مؤهلات ومواصفات الحاكم ”الأول“ أو الامام نجد أن الفارابي 
قد عددها في كتابه المدينة الفاضلة على النحو Sr Jud‏ 
. سلامة البدن والأعضاء التي تسهل الحركة والعمل. 
. سلامة الفهم والمخيلة التي تستطيع فهم ما يقال بسرعة. 
الذاكرة الجيدة التي تستطيع الاحتفاظ بما تمّ سماعه دون أن تنسى شيئاً منه. 
. حدة الطبيعة والذكاء التي تستوعب المعنى الصحيح للمناقشة وتفهمه. 

o‏ التعبير الجيد والنطق الواضح. 

7 . حب العلم والاستعداد لقبوله. 

۷. تجنب الشهوات في الطعام والشراب والنساء؛ وتجنب الآثام واللذات الناجمة 
عن الانغماس في هذه الشهوات. 

۸. حب الصدق والصادق؛ وبغض الكذب والخداع. 
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5. سعة القلب» وحب الکرم والنزوع نحو الطموحات العالية. 

.٠‏ غياب الرغبة في المال وما ينتج عن ذلك. 

۱ الحب الطبيعي للعدل والحق؛ والرفض الطبيعي للظلم والقهر وللظالم 
والمستبد. 

۲. الثبات في العزم والجرأة دون خوف أو وجل. 

ونجد في الرسائل ذات اللائحة بالمواصفات."* بل وحتی الارقام والتسلسل 
ومضمون هذه اللائحة هو نفسه في الرسائل والمدينة. والاختلاف الوحید هو التبدیل 
الموضعي بين الصفتين السابعة والثامنة والتوسّع قليلا في صياغة الرسائل والتعبير ال زاخر 
بالقوة في المدينة. وقادت هذه الهوية الرائعة ر. ولزر للتحدث عن ”أثر“ الفارابي على 
الرسائل"" ودفعت س. باینز لانّهام الإخوان بالسرقة الأدبية من الغارايي.**وسیتبین أن 
ذلك الاتهام لكان صحيحاً فقط إذا ما كنا سنفترض أنَّ الرسائل قد کتبت بعد کتاب 
الفارابي المدينة. أما إيفس ماركيه فيعتقد» من جهة أخرى» أن سبب التشابه يعود إلى 
المصدر الشفوي المشترك. '* فالمصدر الشفوي لن يشرح أو يفسّر مثل هذا التشابه 
في العرض. ورأبي هو أن الاخوان والفارابي لا بد من أنهم استخدموا مرجعاً مشتركاً 
ch Se‏ ربما كان كتاب أفلاطون» الجمهورية"" بالشكل الذي فسّره وشرحه حنين بن 
إسحق (ت. ۲۹۰/ ۸۷۳). ولدينا دليل في الحقيقة على أن حنيناً قد كتب مثل هذا 
التفسير في فهرست ابن النديم (ت. ۳۸۰/ TAAN‏ ومن المحتمل أن تفسير حنين 
كان قد اعتمد على تفسير Aio‏ جالینوس. ۳* والجدير بالذكر أن الاخوان آشاروا مرات 
عديدة إلى آفلاطون في رسانلهم, ۱ 

وفي الغياب الكامل لكتاب حنين» لدينا JD‏ مواز في صورة تفسير لجمهورية 
أفلاطون للفيلسوف الشهير آبي الوليد محمد بن أحمد بن رشد(ت. ۱۱۹۸/9۹۰) 
المعروف باسم أفيروّس» الذي یمیل إلى اتبا ترتيب الفارابي والإخوان» وربما ترتيب 
حنين مع اختلافات طفيفة."" وتصبح مقارنة مواصفات الحاكم المثالي كما وردت 
عند الاخوان والفارابي وابن رشد مع تلك التي في الأعمال الأصلية لأفلاطون جديرة 
بالذكر» وذلك على النحو التالي: 
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مواصفات الحاكم المثالي طبقاً للفارابي 
وإخوان الصفاء وابن رشد وأفلاطون في جمهوريته 
رتور pa‏ 
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تبدو الأرقام ٤‏ وه عند الفارابي والاخوان موحدة في رقم ۱۰ عند ابن رشد ومفقودة 
عند أفلاطون. ولموازنة هذا الجمع يضيف ابن رشد صفتين لا نجدهما عند الفارابي 
والإخوان» ولكنهما حاضرتان عند أفلاطون» وهما تحديداً ”كمال الفلسفة في ظل 
الفيلسوف الملك“ (۸۷٤د‏ ه) و”الحكمة“ EAV)‏ ج» (EAA‏ وجدير بالاهتمام 
ملاحظة أنه في حين عملت المصادر الإسلامية BAN‏ على إعادة سبك وترتيب 
المواصفات العشرة التي لأفلاطون» إلا آنها خرجت كلها بمجموعة من المواصفات 
بلغت اثنتي عشرة. ويستطيع المرء الافتراض إذاً بان هذه المصادر الإسلامية الثلاثة 
كلها قد اعتمدت على نسخة عربية مشتركة من كتاب الجمهورية أعيد سبكها من قبل 
حنين بن إسحق على الا رجح. ولا بد من الإشارة هنا إلى أن حنيناً كان مصدراً للإخوان 
في حقول أخرى Lad‏ كالموسيقا.”* 

وفي الختام أعلن تأييدي Ob‏ رسائل إخوان الصفاء تعود» من جهة الحزمة الزمنية 
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للأفكار ومن خلال إشارات داخلية محددةء إلى أواخر القرن الثالث/ التاسع» وبتحديد 
أكبر إلى الفترة بین ؟/ AV Y‏ تاريخ اختفاء آخر أئمة الشيعة الاثني عشريين وبروز 
التوقعات المهدوية» و۲۹۷/ 405 عندما تم تأسيس الخلافة الفاطمية تحقيقاً لهذه 
التوقعات. وتلك كانت فترة مدرسة الكندي. إنها لا تنتمي إلى فترة ما بعد الفارابي» 
كما أكد ابو حيان التوحيدي (وكان المصدر الوحيد الذي فعل ذلك) من خلال تسمية 
بعض هراطقة البصرة بطريقة خاطئة على أنهم مولفو الرسائل. وما كان يحاول فعله 
هو الافتراء على زيد بن رفاعة» أحد رجالات بلاط ابن سعدان» وزير الأمير البويهي 
صمصام الدولة (ح. ۳۷۹-۳۷۲/ ۰۹۸۷-۹۸۳ وائهامه بالإلحاد عن طريق ربطه 
بمجموعة معينة من رجال البصرة المعروفين وإثبات إلحادهم بالقول إنهم كانوا قد 
صئفوا ذلك العمل الإلحادي؛ رسائل إخوان الصفاء الذي سبق أن كان في التداول منذ 
فترة طويلة جداً. والشيء الذي منح حكاية أبي حيان الصدقية في الحقيقة هو حرص 
اللإخوان على إيقاء هويتهم في سرية مطلقة. وأعتقد أن سبب هذه السرية يعود إلى أنهم 
شكلوا مستودعاً سرياً للأفكار من أجل الدعوة للإطاحة ب”أهل الشر“» أي الخلافة 
العباسيةء والإتيان بحكم ”أهل الخیر" أي تأسيس الخلافة الفاطمية, "" وثمة فيض 
من الأدلة الداخلية المؤيدة لذلك» لكن المجال لا يسمح بعرضها هنا بالتفصیل. 
فقترة الشمانين عاماً الواقعة بين زمن وفاة الكندي سنة Y OV‏ ۸۷۰ ووفاة الفارابي سنة 
۳۳۸ © ولا سيما القسم الأول منهاء شهدت نشاطاً مكثفاً للدعاة الإسماعيليين 
ولزملائهم من المسافرین من كل من الشيعة ومن أهل EN‏ التفضیلیین (الذین قبلوا 
بالخلفاء a‏ الأوائل» eM‏ اعتقدوا بأفضلية حكم (ge‏ بهدف تأسیس خلافة 
علوية والإخوان كانوا جزءا من تلك الحركة.*ة 


الحواشي 


.١‏ هذه نسخة معدّلة وموسّعة لدراسة قُذّمت إلى الاجتما ع ۲۱۸ للجمعية الأميركية الشرقية في شيكاغو 
المنعقد بتاریخ ۱۵ آذار/ مارس ۲۰۰۸. وإنني أهديه إلى إيفس ماركيه (ت. ۲۰۰) الذي كرّس 
حباته لدراسة الرسائل. وانتي eea‏ للأصدقاء والزملاء: بول ووكر لأنه دلتي على عدة مسارات أثناء 
إعداد المسودة الأولى لهذه الررقة؛ وتشارلز بوترورث لأنه لفت انتباهي إلى المواصفات التي ذكرها 
ابن رشد للحاكم المثالي» وكارلوس غالفاو- سوبرينهو للترجمات التي قام بها من اللاتينية» ولمحرر 
هذا الكتاب» عمر علي- دو- آونقاغاء للإضافات الكثيرة التي قدمها إلى حواشي هذه الدراسة. 

؟. أول قسم طبع من الرسائل كان ترجمة عبرية للمناظرة بين الإنسان والحیوانات قام بها قلونیموس بن 
قلونیموس (ت. بعد (NY YA‏ شرت لأول مرة في Ma‏ عام ۱۵۵۷ بعنوان geret Ba'ale Hayim‏ ثم 
أعيد نشرها مرات عدة وبلغات مختلفة. by‏ في القرن التاسع عشر بدأت طبعات محققة ومتر جمة بالظهور 
[عدّدها الباحث همداني بالتفصیل ويمكن العودة إليهافي نصها الإنكليزي]. وفي القرن العشرين ظهرت 
طبعات عربية لخير الدين الز ركلي (القاهرة» ۱۹۲۸) ويطرس البستاني (بيروت» AY‏ وعارف تامر 
(بیروت ۱۹۹۵). كما حقق عارف تامر الرسالة المعروفة ب”جامعة الجامعة" (بیروت؛ 86(« 
وحقق جميل صليبا ”الرسالة الجامعة" (دمشق؛ ۱۹5۱-۱۹4۹ ونشرها مصطفى غالب أبضاً 
(بیروت» CV AVE‏ وترجمتها إلى الالمانية سوزان ديولد (وایزبادن» ۱۹۷۵). 

ويقوم معهد الدراسات الإسماعيلية في الفترة الأخيرة» بالتعاون مع جامعة أوكسفورد؛ بنشر ترجمة 
إنكليزية للرسائل صدر منها الرسالة 0 : فيالموسیقا: تر. وتح.٠‏ أوين رايت (أوكسفورد؛ 4۲۰۱۰ والرسائل 
١4-٠١‏ في المنطق, تر. وتح.» كارميلا بافيوني (أوكسفورد؛ ۲۰۱۰)؛ والرسالة Y Y‏ دعوى الحيوانات على 
الانسان أمام ملك الجن تر. وتح.» لين غودمان وريتشارد مكغريغور (أوکسفورد .)۲٠٠٠١‏ 

۳ انظر مقالةغوستاف فلو بحل حول إخو ان الصفاء في مجلة Zeitschrift der Deutschen Morgenlandischen‏ 
(A03) ۱۳ Gesellschaft‏ ص ۳-۱ 

Die Abhandlungen der Ichwan es-safa in Auswahl zum ersten mal aus فریدریش ديتريشي؛‎ . ٤ 
[خلاصة الوفاء باخحصار رسائل إخوان الصفاء] (ليبزيغ»‎ arabischen Handschriften. herausgegeben 
۹ ig أعيدت طباعته في هايلدز‎ ٩۱ ۸۸۲-۳ 

ه. ستانلي لين- بول» فصل بعنوان ”إخوان الصفاء" في ib ail) Studies in a Mosque IUS‏ ۱۱۸۸۳ 
وأعيد طبعه في لاهور» OAT‏ 

. ت. p‏ دو (he History of Philosophy in Islam ipy‏ لد ۱۹۰۳ أعيد طبعه في نيويورك» 
۷ ص۱ ۱۹۱-۸ ومقالته ”إخوان الصفاء" في EI‏ 

۷ انظر مقالة إيغناز خولدزیهر ”إخوان الصفاء" في مجلة Der Islam‏ ۱۹۱۰(۱)» ص ۱۲۳-۲۲ ونشرت 
في کتاب سیزجن: رسائل Ol yel‏ الصفاء مج ۰۲ ص ۰۱۲۲-۱۲۲ 


قلاع العقل 


۸. أحمد زكي» ”فصل في رسائل إخوان الصفاء" في كتايه موضوعات العلوم العربية والبحث على رسائل 
إخوان الصفاء (بولاق» ۱۸۸۹؛ وأعيدت طباعته في القامرة. ۱۹۸۳)؛ وكذلك في الرسائل» تح.» 
الزركلي» مج ۰۱ ص 4-۱۷ ۰4 

٩‏ عادل العواء اثروح التقدية عبد "اخوان الصفاء": المرسوعیون العرب من القرن الرابع الهجري/ العاشر 
الميلادي (بیروت .)۱۹٤۸‏ 

dle gf .٠‏ التوحيدي» کتاب الإمتاع والمؤاتسة» تح.: أحمد أمين واحمد زين (بيروت» 
٩-۹‏ :۶۱۹ ط ۰۲ بيروت» ۱۹۵۳) ۳ أجزاء في مجلد واحد؛ ويتضمن في نهایته لائحتین من 
الملاحظات والانتقادات من ٍعداد مصطفی جواد وبول کراوس. والمؤلفين الذین ذکرهم آبو حيان 
هم: أبو سلیمان محمد بن معشر البُسطي: المعروف بالمقدسي؛ أبو الحسن علي بن هرون الزنجاني! 
أبو أحمد النهرجوري؛ العوفي أو العوقي. 

وارتبط معهم زياد بن رفاعة؛ ووصفهم أبو حيان بهراطقة البصرة من رجال بلاط الوزير البويهي؛ أبي 
عبد الله بن سعدان (ح. ۳۷۲--۳۷۵/ ۹۸۰-۹۸۳). لمزيد من التفاصيل انظر س. م. ستيرن» ”تاليف 
رسائل إخوان (A Div ۰۲۰ slamic Culture “diah‏ ص۰۳ 4-4 ££ وله أيضاً "معلومات 
جديدة حول تأليف رسائل إخوان الصفاء VAT Dive dilamic Studies:‏ ص۰0 1۲۸-4 

وكنت قد بيّنت في العديد من دراساتي المذكورة في الحاشية 4 أدناه عدم قبولي تقرير أبي حيان» الذي 
أعتقد أنه كان منحازأء بهدف الافتراء على زيد بن رفاعة بربطه بهر اطقة البصرة المعروفين» الذين ثبت 
إلحادهم بتأليفهم رسائل إخوان الصفاء. وقد تبين بالتدقيق النصي أن تاليف الرسائل سيبقى سرأء ولو أن 
زمن التأليف يمكن استنتاجه من أدلة داخلية ليعود إلى أواخر القرن التاسع. 

۱ باسكال دو غاينغوس» c. ze‏ تاريخ السلالات المحمدية في إمبائياء منتزع من نفح الطيب من غصن 
الأندلس الرطيب وتاريخ لسان الدين بن الخطيب (لندن» ۰ ۱۸4۳-۱۸۶4 ص ۰۲۹-۲۷ 

۲ حابي خليفة (کانب شلبي)» كشف الظون عن أسامي الكتب والفنون نح.: محمد شرف الدين 
يلتقايا ورفعت بيلغا الكلسي (استنيول» ۱۹6۳-۱۹6۱ مج۱» LAYO AETA‏ 

20.1 والحكم مبني على العنوان: جميل صليباء مح.» الرسالة الجامعة المنسوبة للحكيم المجريطي, 

VE‏ انظر مقالة ألوي سبرينجرء "ملاحظات حول بعض نسخ العمل العربي بعنوان رسائل إخوان 
الصفاء Journal of the Asiatic Society of Bengal‏ ۱۸6۸(۱۷ ص ۱۵۱۷-۵۰۱ (AEA)‏ 
ص۲۰۲-۱۸۳. 

Ye‏ شمس الدین محمد بن محمود الشهرزوري (القرن 4/8 (O‏ نزهة الأرواح وروضة الأفراح في 
تاريخ الحكماء والفلاسفة [المعروف عموما بتاريخ الحكماء]؛ تح.» سيد خورشيد أحمد (حيدر أبادء 
دکن» iQ TY‏ مج ۲؛ ص ۰ ۲. 

n‏ علي بن يوسف ابن القفطي (ت. 6/۱4۲ ۱۲)؛ تاريخ الحکماء تح.» يوليوس لیبرت (يغداد 
وليبرغ QR HY‏ ص ۸۸-۸۲ 

Essai ثمة عدة دراسات جيدة حول المؤلف أقضلها وأشملها دراسة مارك بير ج [بالفرنسیة]:‎ AY 
AVE qu )sur la personnalité morale et intellectuelle d Abú Hayyan al-Tawhidt 

۸. ستانسيلاس غویارد. مح. ومتر. "مجتزءات تتعلق بعقيدة ose‏ في Notices et‏ 
vextraits des manuscrits‏ ۲۲ (باریس؛ CLAVE‏ ص6۲۸-۱۷۷: كما نشرت هذه الدراسة بصورة 
مستقلة في باریس؛ 4 ۰۱۸۷ 

= Journal Asiatique يول کازانوفا "ملاحظة حول مخطوطة موضوعها فرقة الحشاشین"‎ .٩ 
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إخوان الصفاء: بين الكندي والفارابي 


= السلسلة 4» ۱۸۹۸(۱۱» ص 2161 $104 ومقالته ”تاريخ رسائل إخوان الصفاء فلكياً“ في 
المجلة ذاتها )1410( ص۱۷-۵. 

.٠‏ حسين ف. الهمداني "رسائل إخوان الصفاء في أدب الدعوة الإسماعيلية الطيبية“» مجلة 
(AT Der Islam ۰‏ ص ۰-۲۸۱ ۰ ونشرها معدّلة في بحث تاريخي في رسائل إخوان الصفاء 
وعقائد الإسماعيليين فيها (بومباي» (Y ATO‏ وشر العملان في سیزجن» رسائل إخوان الصفاءء مج 
o‏ 4 1۸-۱۲ ۱؛ وأعاد طبعهما معديكرب الهمداني (صنماءء لاات.). 

1. حول مقالتي ستيرن انظر الحاشية رقم .٠١‏ 

۳۲ . انظر عبد اللطيف طيباوي Ol got”‏ الصفاء ورسائلهم: مراجعة نقدية لقرن ونصف من البحث؟» 
clslamic Quarterly‏ ۲( ۹ 1( ص 5-17 $ سيد حسين نصر» مقدمة إلى العلوم الكونية الإسلامية: مفهوم 
الطبيعة والطرائق التي استخدمها إخوان الصفاء في دراستها (كمبريدج» NATE‏ ط ۲ HAVA OAS‏ ۳۲+ 
آلباني £V 4AY‏ سوزان ديولد» in der Enzylopadie KitabtfahcsnessiW dnu eiposolihP ehcslbarA‏ 

kan al-Safa (HI: Die Lehre von Seele und Intellekt‏ و ابر IO Avo cast‏ البسائدرو بوساني» 
"عناصر علمية في الفكر الإسماعيلي: رسائل إخوان الصفاء“» في سيد حسين نصرء مح.. Ismaili‏ 
fo ۱۱۹۷۷ col de)Contributions to Islamic Culture‏ ۱۶۰-۱ ولكار. ميلا بفيوني دراسات 
كثيرة حول الرسائل لعل أهمها هنا: ”المديئة الفاضلة عند الفارابي وإخوان الصفاء: مفارنة“» في ستیفان 
ليدر « ».+ Studies in Arabic and Islam, Proceedings of the 19th Congress, Union européenne des‏ 
carabisants et islamisants‏ هال ۱۹۹۸ (لوفن» Qe Y‏ ص ۱۲-۳ ومقالة حول ”الفلسفة وعلم الكلام 
عند إخوان الصفاء“ في مجلة cAnnali dell'Istituto Universitario Orientale di Napoli‏ 95 )1444(< 
ص EVA ENE‏ زاهد علي» تاريخ فاطمي مصر (بالأوردية) (حيدر آباده ۸٤۱۹)؛‏ ويلفيرد مادلونغ» 
"قرمطي" ۰812 A Voc VA «2 e tga‏ إيان ر . نتو Muslim Neoplatonists: An Introduction to «i‏ 
Thought of the Brethern of Purity‏ عبال(لندن 41487 SCY + «Y‏ لين إي. The Case of the es gÈ‏ 
AVAVA eg) Animals versus Man before the King of the finn...‏ 

۳ ایفس مار كيه ”إخوان الصفاء" La philosophie des Ikhwan al-Safa +1 + VV yo «Yea (B12‏ 
(الجزائر» ۱۱۹۷۳ ط. معدلة باریس» ٩۱۹۹)؛‏ ”إخوان الصفاء» الإسماعيليون والقرامطة“» مجلة 
((VAVV)YE «Arabica‏ ص‌۱۲۰۷-۲۳۳ ومقالة في مجلة Bulletin d'Etudes Orientales‏ ۳۰ 
(CV AVA)‏ ص ۷۳-۲۱. وانظر الحاشية Yo‏ 

International Journal of Middle عباس همداني» "ابو حيان التو حيدي وإخوان الصفاءگ‎ .٤ 
ص ۱۵۳-۳۵ "مصدر فاطمي أولي حول زمن وتالیف رسائل‎ YAVA) ٩ «East Studies 
"ترتیب رسائل إخوان الصفاء ومسألة‎ ۱۷۰-٩۲ ص‎ CCV AVA) CUT cArabica إخوان الصفاء“»‎ 
(ط. معدلة في‎ ۱۱۰-۹۷ o VAAL) LOT Journal of Semitic Studies النص المدسوس؟‎ 
Alif (Journal رسائل إخوان الصفاء, ص ۰-۸۳ ۱۰)؛ "الزمان عند إخوان الصفاءگ‎ eu البرري»‎ 
”إخوان الصفاء جمعية سرية لتأسيس‎ 4١١ 4-9 Ao (YAAA) 4 cof Comparative Politics) 
(باریس‎ L'Egypte Fatimide, son art et son histoire الخلافة الفاطمية“» في ماریان بار و كائد مح..‎ 
ص ۱۸۲-۷۳ وثمة دراسات عديدة أخرى لي منها: ”التسامح الديني في رسائل إخوان‎ ) 4 
Adaptations and Innovations: Studies on the Interaction مح‎ le AY الصفاء“» في ي. ت.‎ 
between Jewish and Islamic Thought and Literature from the Early Middle Ages to the Late 
= ٩۱۲-۱۳۷ ص‎ Y © ۰۷ qui Twentieth Century, Dedicated to Professor Joel L Kraemer 


YA 


cs‏ العقل 


= ”العلافة بين التأليف الفارسي لرسائل إخوان الصفاء وزمن تصنيفها“ في A Festschrift Honoring‏ 
«Mohammed Mohammed Aman‏ تح.ء شعبان خليقة وآخرين (الإسكندرية: ۰۹ ۲۰)؛ وانظر Lad‏ 
الحاشية ٠١‏ 

۲۰۰۲ Oy (باريس‎ Les “Frères de la pureté", pythagoriciens de l'Islam إي. ما ركيى‎ — 5 
YYY-TY صن ء‎ 

Y‏ إسماعيل ق. بوناوالاء ”الإنسانية في الفكر الإسماعيلي: حالة إخوان الصفاء“» بحث مقدم في 
مؤتمر Giorgio Levi della Vida‏ الثامن عشر المنعقد في جامعة كاليفورنياء لوس أنجلس ۱۲-۱۰ آيار/ 
مايو ۲۰۰۷ حول موضوع "العالمية في الفکر الاسلامي" (سیصدر). 

۷. . ناقشت ذلك في مقالتین لي ذکرنا في الحاشية ۲6 هما: "التسامح الديني..." و "العلاقة 
التأليف الفارسي 5 

1 . ۰۳٣۹ص الرسائل» مج۳»‎ YA 

٩‏ . الرسائل» مج١ء‏ ص۰۵۸ ۲۱۷ انظر أيضا بير نارد غولدشتاين» "رسالة في نظرية العدد في مصدر 
عربي من القرن العاش OVATE) ۰ Centaurus i“‏ ص ESTY A‏ ط. في سيد ح. An equ ipai‏ 
gl) Anthology of Philosophy in Persia‏ کسفورد› 371538 CY e t‏ مج 1 ۲60-۲۲٩ o‏ . 

.۰. الرسائل» مج٤»‏ ص OY‏ ۱۸۱۱۸۰ (التي تنتقد المتفلسفين). وفلسفة الإخوان مبعثرة 
في المجلدات الأربعة من الرسائل: القسم ۱ Cea‏ ص۰ 45-78 ۱۳-۵۰۵ 418-414 
t£oYo EY3 ۰۲۸-۰‏ والقسم ۲: في الفیزیقیا؛ والقسم ٣ء‏ في السيكولوجيا؛ والقسم؛؛ في 
الدين والسياسة. والصبغة الإسماعيلية للرسائل تتضح بأكثر ما يكون في هذا القسم الأخير. 

104 ۱۳۱۵ الرصائل؛ مج۱» ص۲۱۳؛ مجلاء ص۳۷۷؛ مج۳» ص۲۱۱ مج4» ص0۲۹‎ 0١ 
وفي الرسالة الجامعةء تح.» غالب» ص ۰ ۲ ۵؛ انظر عباس همداتيء "ظلال الشيعية في مسارات‎ ۰4۸٩و‎ 
۱۹۸۳ cy abi .(واترلو»‎ Traditions in Contact and Change مح‎ « fale إخوان الصفاء“» في بيتر‎ 
.۲ 5 و" ۷۲۸-۷۲؛ و"التسامح الديني... “ في الحاشية‎ ٤٦۰-٤ ٤۷ص‎ 

- صا‎ (810) ۳۵ Muslim World ”إخوان الصفاء والمسیح؟‎ iol A انظر لطفي‎ Tt 
إيفس مارکیه؛ ”إخوان الصفاء‎ EY EYTYYV o ط. عند سیزجن» رسائل إخوان الصفاء: مج۲»‎ ۱ 
x Muslim Neoplatonists «2 gj ص۲۹ ۵۹۸-۱ ۱۱ وانظر‎ ۱ &A Y)A clslamochristiana c و المسيحية‎ 
BILAN 

. ٤٥ ٤ص الرسالل مج٤» ص ۱۲۹۱+ مج۳»‎ uvm 

۶ . حول هذا الموضوع انظر كارميلا بافيرني» ”إخوان الصفاء وفلسفة الكلام"» ورقة مقدمة إلى 
المؤتمر الدولي للعصر الوسيط في ليدز ۷-٤(‏ تموز/ يوليو ٤‏ ۱۹۹)؛ ودراسة لريتشارد فر انك Beings‏ 
e Dand their Attributes‏ ۱۹۷۸). وكانت بافيوني قد حددت أكثر من ٦ ٠‏ فقرة من الرسائل نصف 
أفكار إخوان الصفاء بخصو ص "الکلام" وقارنوها بافکار العديد من المتكلمين الآخرين؛ واستنتجت أنه 
على الرغم من أن فكر الإخوان يُظهر ميولاً شيعية إلا أنه لا يتخلى عن هويته الإسماعيلية. لكن ما ناقشته 
هنا هو كيف أن تعبيرهم عن آرائهم يشير» بالمقارنة مع ما قاله المتكلمون الآخرون» إلى زمن تصنيفهم 
لرسائلهم. 

. ١۱۸-٥۱۷ ص‎ CY الرسائل مج‎ Ye 

۳1 أبو الحسن علي بن إسماعيل الأشعري» مقالات الإسلاميين» تح. هيلموت ريتر Oak ly)‏ ۰۱۹۱۳ 
ص۰۵ ؛ ريتشارد فرانك "الصفات الإلهية طبقا لتعاليم أبي الهذيل العلافگ AY Museon‏ = 
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إخوان الصفاء: بين الكندي والفارابي 


Piet CASTOR BOD bl 

YENY £o, o The Formative Period مونتغُمري واط‎ EAT الاشعري, مقالات» ص‎ LY 

۸ المصدر السابق: ص ٠۸٤۰۱۷۳-۱۹۹‏ . وبعد زمن ابن كاذب oi‏ الأشاعرة من أهل السنة سبع 
صفات على آنها الأساسية: العلم القوق الإرادةء الحياةء الخطاب: السمع» والبصر. انظر واط The‏ 
(Formative Period‏ ص «YAY‏ 

۰۵۱۸-۵۱۷ ص‎ CP الرسائل,‎ YA 

ute‏ انظر إسماعيل بوناوالاء ”القرآن في رسائل إخوان الصفاء"» في أنتوني ه. جوتز» مح.» 
International Congress for the Study of the Quran, Australian National University, Canberra,‏ 
۱۳-۸ آیار/مایر ۰ ۱۹۸ (کانبیرا» ۱۹۸۰ ص 1۷-٥1‏ + بول و کر« The Wellsprings of Wisdom, A‏ 
Study of Abu Yaqub al-Sijistaniss Kitab al-Yanabi’‏ (سولت ليك je QUAS En ue‏ ۰۱۸۹۱۸۷ 

0.41 الاشعري» مقالات: ص CoA Y‏ وانظر مقالة مادلونغ؛ "هشام بن الحكم"» 8/2) Yea‏ ص۹۱ ۱6 
عبد الله نعمة؛ هشام بن الحكم: رالد الحركة الكلامية في الإسلام... (بيروت» OVA‏ 

۲ الأشعريء مقالات» ص4 55؛ ج. فان إس» "ضرار بن عمرو و'الحكمية...“ مجلة درإسلام £Y‏ 
CVA)‏ ص ۱۲۷۹-۲۱ و4 1A)‏ ص ۰۷۰-۱ 

٠۰۰-٤۹۸ الرسائل مج ص‎ ET 

۵۱-۵۰ LEAMCOYACEAV o الأشعري مقالات,‎ 4 

to‏ ج. فان إس» Ba Hy”‏ مج4؛ ص۳۹۸. وتم شرح ذلك ii obla lace‏ ”مساهمات 
الشيعة والخوارج في كلام ما قبل الأشاعرة“ ego Islamic Philosophical Theology, oe n‏ برويز مورويدىج . 
se ۹ «gb‏ ۱۳۹-۰ وخاصة ص4 ۱۲ : ”وهكذا فقد قدمت عقيدة المتكلمين الإماميين 
موقفاً متوسطاً بين أطروحة الجهمية بالجبر وأطروحة المعتزلةبالتفویض؛ بالصورة التي أكدتها عبارة 
للامام جعفر الصادق.* 

(. انظر الحاشية ٤١‏ . 

۷. . الأشعريء مقالات» ص۲۸۱. وانظر مقالة فان إس» "ضرار بن عمرو..." ولا سیما AV)‏ 
ص۲۷۰ و(۱۹۱۸) صن + ۱۱۷ (The Formative Period oly‏ ص ۰۱۹۳ 

LEA‏ واط المصدر السابق» ص۱۸۹ فان اس المصدر السایق 

0 الرسائل مج۰۳ ص۰۱۱ 

.20 الرسالةالجامعةء تح.» غالب» ص9۰-45. 

.١‏ في طبعة بيروت وردت ”ذهرية". 

. ۹٩ص مج۲‎ ET R3" إ.غولدزيهر.‎ 0Y 

. 15 ٥ص‎ Tga fle ۳ 

۶4 . یعقوب بن إسحق الكندي» رسائل الكندي الفلسفيق تح.» محمد عبد الهادي آبو رضا (القاهرق؛ 
۰) في رسالة الكندي إلى الخليفة المعتصم بالله حول الفلسفة الأولى» ص۱۰۵-۹۷؛ سهیل 
أفنانء معجم فلسفي بالفارسية والعربية (بیروت» CN ATA‏ ص۲ ۱۱۸۷-۱۸ ومقالتي» "الزمن عند إخوان 
الصفاء ص ۰۱۰-۹۸ والحاشية 4 ۲. 

o0‏ ریما كان المصدر المشترك واحداً من عدة ترجحمات لکتب du gy‏ إذا ما علمنا أن النقاشات 
التي جرت عند الكندي وإخوان الصفاء حول الطبيعة العر ضية للاعداد مشتقة من إعادة صياغة لکتاب 
نیقوماخوس مقدمة إلى الحساب: قام بها تلمیذ للكندي هو أبو سلیمان ربیع بن يحبى؛ انظر آلفرید = 


var 


قلاع العقل 


al-Kindis Metaphysics: A Translation of Yaqub ibn Ishaq al-Kindivs Treatise "On ug Al =‏ 
the First Philosophy”‏ (ألباني» ۰0۱۹۷ ص١ X VY‏ وتضم رسائل الكندي مناقشة لهذه النقطة؛ 
جيرهارد إندريس» "داثرة ASN‏ في «tS.‏ تح The Ancient Tradition in Christian and‏ 
Islamic Hellenism‏ (ليدن» ۰۱۹۹۷ ص ۳ ۲-۶ ۷. ولا تتناول هذه المقالة تلامذة الكندي ومدرسته 
بل المتر جمین الذين عملوا تحت رعايته وحول تقريرية المصطلحات الفلسفية العربية. 

5 ماحد فخر A History of Islamic Philosophy ug‏ (نيويورك, (ORAT‏ ص۰1۹ 

۷. دوبوین ”إخوان الصفاء“ ال ye g‏ 450-489 

=y ص۵۳‎ CY AIA) VY cArchiv für Geschichte Philosophie في‎ “S543 دو بوير» ”الكندي‎ A 
AYA 

02. ترجمة لاتينية مجهولة المترحم AS”‏ مقدمة إلى فن العروض المنطقية» جمعها محمد تلميذ 
الفیلسوف الكندي“» yid esci‏ نابحي في کتابه Die Philosophischen Abhandlungen des «qb ben‏ 
al-Kindi‏ وا( مو نستر» ۱۸۹۷ ص EVESEN‏ تر.» جون لونغوي» ”مقدمة إلى فن العرض للكندي“ 
(نسخة بالآلة الكاتبة في دائرة الفلسفة» جامعة أوكلاهر ما ستيت» لات.). 

xi ye «Die Philosophischen Abhandlungen xU 7+ 

, ٠١٠-٤۲۹ في أنولوطيقا الثانية في المنطق» مج١ ص‎ .١ 

EY oc gue JE .۲‏ ۲۳-۱۷ ومج ۰۱ NAVZA ATA‏ ترجمة بة كاملة لأمنون 
«(VAYA eq Jî) The Epistle on Music of the Ikhwan al-Safa’, Baghdad, 10 Century d shots‏ 
واعاد نشرها في UT) The Dimention of Music in Islamic and Jewish Culture alî‏ شرت ۱۱۹۹۳ 
ص۷۳-۳. 

Journal of Royal Asiatic Society 8“ so العر‎ (gl من هو مولف کتاب "مقدمة‎ c هنري ج.‎ MW 
90—00 ص‎ (1934) 

ME‏ . انظر در بوير Kindi und seiner Schule”‏ بت ص ۰۱۷۷ حول مصنفات السرخسي انظر فرانز 
روزنثال أحمد بن الطیب السرخسي (نيو هافن؛ ۹6۳ CV‏ ولاسیما الصفحة 4 8. 

.)١ 58 (شدن‎ The Thousands of Abu Mavshar ug معشر البلخي انظر ذيفيد بینجر‎ wide ce 
انظر أيضا عباس‎ AN /۲4 و‎ 85٠/515 وتم تصنيف کتاب أبي معشر» کاب الألوف» بين عامي‎ 
Mediaeval همداني» "دراسة نقدية لتأريخ بول كازانوفا لرسائل إخوان الصفاء* في ف. دفتري» مح.‎ 
۰۱۵۲-۱۲ (کمریدج» ۱۹۹۲ ص‎ Isma'ili History and Thought 

un‏ الرسائل مج4 ص۲۸۹-۲۸۸. 

۷. . حول دراسة مفصلة لحیاته وأعماله انظر آلکسندر ألتمان وصموئیل ستيرت»4 Isaac Israeli:‏ 
Neoplatonic Philosopher of the Early Tenth Century‏ (لندن 40۸ 1(. 

xd المصدر السابق ص‎ LA 

.۲۱۷-۹۹۹ VAT ۱۹۲ ۱۸۲ VT jeudi المصدر‎ ٩ 

.۱۵ ۰ المصدر السابق» ص‎ Ve 

VN‏ س. م. ستيرن» ”الأفلاطوني المحدث ابن حسداي: رسالة tg‏ محدثة وأثرها على إسحق 
الاسرائيلي. OA o AVIAN AD ۱۳ cOriens P.‏ ۱۲ 

. ٠١ص المصدر السابق»‎ x 

. ۹۲-۸۹ ص‎ Muslim Neoplatonists المزيد من المر اجع والمناقشة المستفيضة انظر تيتون»‎ VY 


Ys 


إخوان الصفاء: بين الكندي والفارايي 


204 التوحيديء الإمتاع والموانسق مجلاء ATTN OV A‏ 

۰ الرسائل مج۱» ص۳۱۰-۳۰۸. 

1 ستیرن» "تألیف رسائل إخوان الصفاء“» ص۳۷۰ 

۷ . عبد الحمید بن هبة الله بن أبي الحدید, شرح نهج APA‏ تح.» حسن تمیم (بيروت» SVAN‏ 
5 ) مج ص5 oTo‏ 

۸. المصدر السابق» ص٤ tot ioo‏ ستيرن» ”أبو حيان التوحيديگ مج۱: EV‏ بير جيه 
dissai‏ مج ۱) ص ۰۲۱ 

yA‏ انظر ج. وایدنجرین» ”إخوان الصفاء والهیکل الفلسفي لنظامهم" في الفريد ويلش وبییر كاشياء 
«o jl) Islam: Past Influence and Present Challenge. In Honour of William Montgomery Watt ¢. xa‏ 
o (VAY,‏ ۱۱۹-۵۷ إميل فاكنهايم» "مفهوم الهیولی في فلسفة إخوان ‘Medieval Studies (“Anall‏ 
.١ 77-11١ a 6‏ 

0 آبو نصر محمد الغارابي؛ كتاب السياسة المدنية» تح.» فوزي نجار (بيروت» CV AVE‏ وثمة وصف 
متواصل للعقول في مجمل القسم الأول من الکتاب. 

0 الفارابي» كتاب الحروف» نح.؛ محسن مهدي (بیروت: ۱۹۷۰). 

۲ الفارابي آراء Jal‏ المدينة الفاضلة تح.» ألبرت نادر YD)‏ بیروت؛ YT) OANA‏ 
كمال اليازجي وأنطون كرم» أعلام الفلسفة العربية (ط ۰۲ بيروت» EY e QAM‏ حیث بحری شرح 
معقولات الفارابي بطريقة الجدول. 

AY‏ حمید الدين أحمد بن عبد الله الكرماني» راحة العقل» تح.» محمد كامل حسین ومصطفی حلمي 
(القاهرق ۱۹6۳ ص0 85-4 Jila .١‏ دو سمیت؛ La Quiétude de bintellect: Néoplatonisme et‏ 
gnose ismaélienne dans boeuvre de Hamid ad-Din al-Kirmani (Xe/Xles)‏ (لوفن› 830( حيث 
أجرى عدة مقارنات بين فكر الكرماني وفكر إخوان الصفاء تکذّب الاعتقاد عند بعض المؤلفين 
(کایفانوف) حول جهل الدعوة الإسماعيلية الفاطمية بالرسائل» وأنها لم تدخل فيها إلا بعد ذلك على يد 
الدعوة الطيبية والنزارية. 

۰۷-۵۱ نصر مقدمةإلى العلوم الكرنبة» ص‎ .٤ 

Early Philosophical حول تطور الفكر الإسماعيلي السابق لفترة الكرماني انظر بول ووكر»‎ Ao 
۰۱۹۹۳ (كميريدج»‎ Shiism: The Ismaili Neoplatonism of Abu Yaqub al-Sijistani 

0 الفارابي» المدینةالفاضلق ص‌۱۳۰-۱۲۷. 

AY‏ الرسائل مج ص۱۳۰-۱۲۹. 

۸. ریتشارد ولزر: "الفارايي" EI‏ مج۲» ص۷۸۸ 

٩‏ . شُلومو باينز» "بعض مشکلات الفلسفة uslamic Culture “eee‏ ۱۹۳۷(:۸۱۱) ص۰۷۱ 

«Revue des études islamiques مجلة‎ “Aia مارکیه, "الامامة والقيامة والحدود وفقاً لاخر ان‎ .! .٠ 
.۲ حاشية‎ »۵ ٠ص‎ ) ۰ 

۱. أفلاطون. «The Dialogues of Plato‏ ترجمة بنيامین جیویت (آ وکسفورد: ط۰4 ۱۹۵۳ OY ee‏ 
ص 1۲-۱ (مقدمة المترجم)» ص j) 4 ٩۹-۱ AT‏ بحمة الجمهورية). الکتاب ۷1 من الجمهورية: ویتضمن 
مواصفات الفیلسوف - الملك. 

۲ . محمد بن إسحق بن النديم» الفهرست» تر. بيارد دودج (نيويورك ولندن» ۱۹۷۰ مج7ء 
ص۲٩‏ ۵. 


1o 


قلاع العقل 


۳ . ر.ولزر» BIO bP‏ مج 3١‏ ص۲۳-۲۳۲) حيث یذکر أن المجلدات الثمانية من التفسیر 
اليوناني الأصلي ل The Dialogues of Plato‏ التي قام بها جالینوس كانت متوفرة مختصرة باللاتينية. ويبدو 
أن حنين بن إسحق قد ترجم مجتزأة من تلك أو من ال صل اليوناني بعنوان رسالة إلى علي بن يحبى في ذکر 
ارجم من كتب جالینوس بعلمه وبعش ما لم يترجمء تح. .وتر. . غو تهيلف بير fem‏ اسر في Abhandlungen für‏ 
V idie Kunde des Margenlandes‏ ¡¡ (۱۹۲۵) ومقالة أخرى في العدد 11215 (۱۹۳۲). ونضمدت 
هذه ال سالة(۱) ملخصاً لكامل رسالة آفلاطون mea CY) ETimaeus‏ من إعادة صياغته للجمهوریة: (Y)‏ 
t jiona‏ من تلخيصه The Laws‏ و(4) إشارة إلى تلخيصه Parmenides)‏ وهذا برهن أن تفسیر حنين بن 
إسحق لجمهررية أفلاطون اعتمد على إعادة صياغة بجالینوس 

ويركد برل كراوس وريتشارد ولزر في تحريرهما Plato Arabus, Vol 1: Galeni Compendium ASI‏ 
Timaei Platonis aliorumque dialogorum synopsis quae extant fragmenta‏ (لتدن؛ )140( ص۲ 
و۱۸ أن شرح حنين لجمهورية أفلاطون لا بذ أن يكون قد اعنمد على إعادة الصياغة لجالينوس أو على 
الملخص, ویقولان (ص۱۸) إن تلمیذا لحنین ذکر أن حنينا قد تر حم کل شي» من مصنف جالینوس. .ومع 
أن المجتزأة المحفوظة لا تتضمن المواصفات العشر التي حددها آفلاطون للفیلسوف - الملك إلا أن 
التفسیر الکامل لا بد من أن یکون قد تضمنها. و حرر فوات سيز بحن مجموعة مقالات Hunain BD ying‏ 
Ishaq (d. 260/873): Texts and Studies‏ (فرانکفررت: ۱۹۹۹). 

A‏ الرسائل» مج٤؛ Too‏ ۲۹۰۲۸۸۱۲۸۷ والرسالةالجامعقه ص٤‏ ۲۰. ويبدو أن المذكورة في 
ص ۲۸۸-۲۸۷ اقتباس مباشر؛ انظر Gad‏ نيترت» «Muslim Neoplatonists‏ ص ١ 9-1١‏ 

Ao‏ الأصل العربي لتفسير ابن رشد مفقود؛ لكنه بقي في تر جمة عبرية لصموئيل بن يهودا؛ حظيت هي 
الأخرى بترجحمتین إلى الإنكليزية: الأولى لإيروين روز JUI‏ (مع ja‏ العبر )۰ Averroes’ Commentary‏ 
on Plato's Republic‏ (کمبریدج» ۱۹۵۲ و1977 و1575١)‏ والثانية لرالف ليرنر (بدون النص العبري) 
Averroes on Platos Republic‏ (إيثاكا ولندن؛ ٤‏ ۱۹۷). والثانية هي المستعملة هنا. ووردت مواصفات 
الحاكم المثالي في ص ۰۷9-۷۳ 

0 بالتسبة لاقوال الفلاسفة المأثورة في الموسیفا في القسمین الاخیرین من رسالة الاخوان "رسالة 
في اصول الالحان وقوانینها" C ga‏ ص۹۲ ۲۰۲-۱) يفول شیلواه في "رسالة في الموسیقا ص٠‏ ۱: 
“فيما يخخص رسالتدا يمكن الافتراض أن الإخوان قد أخذرا فكرة هذا الفصل من الكندي وحنين بن 
إسحق وعدّلوها کي تناسب غرضهم". والاشارة هنا هي إلى كناب الكندي» رسالة في أجزاء خبرية في 
الموسيقاء في زكريا يوسف» مح.» موسيقا الكندي: ملحق لكتاب مولفات الكندي الموسيقية S(Y AY calis)‏ 
وتح.: سلیم الحلو في كتابهء تاربخ الموسیقا الشرقية (ببروت؛ SV AVE‏ ص ۲۷۳-۲۲۱۲ . وكتاب حنين 

بن إسحق المُشار إليه هو أدب الفلاسفة الذي كان قد تر جم إلى العبرية من قبل جوداه بن سولمون الحريزي 

(ت. [AY‏ ۱۲۳۵) بعنوان Sefer Musre ha-filasofi‏ تح.: أبراهام لويتثال (فرانگفورت: .)۱۸۹٩‏ 
وفيما يتعلق بموضوعات رسالة إخوان الصفاء في الموسيقا يعتقد شيلواه ("رسالة في الموسیفا (oo‏ 
MARTE‏ غبد ل کر تا 4156 ) كتاب اللهر والملاهي» 
تح.» إغناطيوس عبده خلیفق مجلة مشرق (A‏ ص8 ۵9-۱۲ 4۱ ونُشرت بصورة مستقلة بعنوان 
مختارات من كناب اللهو والملاهي (بیروت» ۱۹۲۱). 

۷. انظرء على سبيل المثال؛ الرسائل» chee‏ ص۱۸۷. 

54 ناقشت ذلك في العديد من دراساتي حول الرسائل وتمت الإشارة إليها في الحاشية‎ AA 


YA 


الإبداع والأمر الالهي y‏ 85-31 
في "رسائل إخوان الصفاء“ 


كازميلا بافيرتي 


1 


تنظر هذه الدراسة في فقرة شائكة ومعقدة تتناول موضوع العقل' في رسائل إخوان 
الصفاء (الرسائل بعد الآن) وردت في الرسالة ۳۵ التي تحمل العنوان ”في العقل 
والمعقول“: 

Uy‏ العقل فله We‏ واحدة, فاعلة» هي الباري عز وجلء الذي أفاض عليه الوجود 
والتمام والبقاء والكمال دفعة واحدة بلا زمان. 

أردنا بالعلة الفاعلة أنه أبدعه بلا واسطةء فهذا العقل هو الذي أشار إليه بقرله في كتابه 
على لسان نبيه محمد صلى الله عليه وسلم: : WE usp‏ وَاحدَةٌ کلنح ps pall‏ 
dos‏ (جمع این (Quy, otio.‏ "وإليه أشار بقوله سبحانه: UR‏ 

عن لوح فل dh IY AGED‏ عم[ 3 قبلا4 (القرآن tO YzAe‏ 
وقال: ألا Sch d‏ 245 بار الله رَبُ لالم (القرآن 4ه :). فالخلق هو 


yyy 


قلاع العقل 


الأمور الجسمانية» والأمر هو الجواهر الروحائية." 

في هذه الفقرة» وكما هي الحالة التي تغلب في الرسائل» يقول إخوان الصفاء إن 
الله هو علة العقل؛ وهو الذي يمنحه وجوده وكماله وبقاءه وتمامه. ومن أجل إيضاح 

يقة التي آنشا بها الله العقل في العملية الاشتقاقية لجواهر [الموجودات] استخدموا 
الصيغة لرباعية من الفعل SDS‏ أوجحد من لا Aug‏ 

فالعبارة ES pM,‏ تشير إلى الأصل الأزلي المباشر الناشی عن الخالق. ويستخدم 
الاخوان هذه العبارة Sale‏ للإشارة إلى العالم المخلوق - ذلك الذي أوجده الله - 
لنفي وبحود أي من الموجودات بصورة مستقلة عنه [عن [À‏ وللوصول إلى ذلك 
فسّروا نتيجة الخلق بالإبداع وقارنوها بالكلمة, وهي أنها اختراع في الواقع من لا 
شيء. فالكلمة تتوقف عن الو جود عندما يصمت المتکلم» خلاقاً للدار التي يصبح لها 
وجود مستقل عن GN‏ عندما يكتمل بناژها لأنها عبارة عن تركيب وتأليف لأشياء 
موجودة مسبقاً كالتراب والماء والحجارة والآجر والجص والخشب. فالدار» بهذا 
dr 2‏ 

dt‏ تكوين (وحوه) العالم من قبل الخالق بالنور”؛ الذي يكون موجوداً ما دام 

Tr‏ أو حتى غروب الشمس. وبما أن تور هو be‏ من مصدرء ولیس جع 
منه» كذلك تکوین العالم من قبل الخالق» فهو ليس جزءاً منه [من الخالق] ولكنه كرمٌ 
فائض من إنعامه. غير OF‏ من المدهش استخدام الإخوان رمزية النور: فإذا لم يكن النور 
مطبوعاً بوجود حقيقي واستقلالية؛ فلا بد أن يعدمد في وجوده على مصدره؛ ویصح 
أيضا انبعاثه بالضرورةمن ذلك المصدر." ولتجنب مثل هذا التناقض الظاهري» الذي 
يساوم على واحد من الأركان الأساسية للتنزيل» كان على النص القول؛ بعد ذلك 
مباشرق إن الإبداع يحفظ صفات النور لكن بصورة جرئية فقط. ويقول الإخوان 
إنه يجب ألا نعتقد أن العالم يصدر عن الله طبعادون أن يكون له خيار في ذلك» كما 
هو الحال مع النور حيث أن انبثاثه [أو انتشاره] هو جزء من طبيعة مصدره. فالخلق 
عر “لمن هرم ندال رکا يسما لم حكن مسحي E Ae ale‏ 
elt‏ كن ند كلم ارفاك لهذا carol‏ لكان حمل ceri‏ 
أما المشيئة والاختيار لتحقيق مثل هذا الفعل أو عدمه فتشكلان أساس الخلق وفيض 


الإبداع والأمر الإلهي والنبرّة في "رسائل إخوان "Aa‏ 


الخير الإلهي ”الذي يبدو وكأنه كان صنعاً**. 

وتسمح مقارنات الإخوان هذه بنفي استقلالية وجود العالم عن الله والقول في الوقت 
نفسه بأنه [أي الوجود] يحتل موقع الآخر بالنسبة له ] [à‏ . فإذا كان مثل هذا الفهم 
مشروعاء فإنه يُظهر أنهم يعتبرون أن إبداع العالم كان عملاً يخص المشيئة الإلهية - 
مشيئة النطق. ومن هنا كان اختیار المقارنة مع ”الكلمة“ قد وضع الاخوان في موضع 
الانسجام التام مع الرشدية الكلامية» التي تجعل من الصفات الإلهية للمشيئة والكلمة 
أساساً للخلق.' وقد استخدمت هذه المقارنة المزدوجة لتعزير فكرة أنه لیس لکامل العالم 
المخلوق وجود منفصل عن الخالق ما دام أنه كان عملاً أراده الدع (فكان بعد أن لم 
يكن» كما يقول النص)» ولهذا أصبحت كلمة إبداغ متطابقة مع كلمة العالم. 

وعلى الرغم من توافق هذه الفكرة مع كلام الاشاعرةء الذي يربط العالم dil‏ دائماء 
إلا أنها تبقى نتيجة مباشرة لأنطولوجيا الأفلاطونية المحدثة» التي ترى في الواحد 
أساساً لجميع الجواهر اللاحقة. وطبقاً لإخوان الصفاءء فان وجود الله متزامن مع 
خلقه» بالصورة التي تتضح بمقارنة الله بالعدد واحد: فإذا oiu‏ اي عدد آخر منه» 
فإن الواحد ييقى» لكن» إذا ما أزيل الواحده فان أي pT one‏ يختفي. 

وليس للإبداع في هذه الروژيق التي تراه فعلاً من أفعال الله وجود بذاته وإنما 
محتوی في وسيط. ويجري اعتبار الجواهر الأفلاطونية المحدثئة القديمة - العقل 
الفغال والنفس الكلية والهيولى الأولى والصور المجردة - على أنها نتائج فيض يتسبب 
به i‏ ويقال إن إبداعها يحدث بصورة فورية وعاجلة من لاشيء؛ وبلا زمان ومكان 
أو هيولى» بموجب حكم الهي: أو الأمر الالهي الذي كان» طبقاً للقرآن» عند 
Vu]‏ ع العالم. ونلاحظ في الفقرة المقتبسة أعلاه من الرسالة ۰۳۵ أن العقل وحده هو 
من خرج إلى الوجود بصورة فورية؛ بلا زمان وبلا وسائط. ويجد تقديم العقل بهذا 
الشكل المختلف عن الطريقة المعتادة عند إخوان الصفاء في معالجتهم لهذا المفهوم 
الأفلاطوني المحدث دعماً وتأييداً بالاقتباسات الخاصة المنتقاة من الآيات الق رآنية, 

ومع Of‏ من الواجب تفسير هذه الآيات تفسيراً مجازياً باستخدام التأويل - علم 
إرجاع الكلمة إلى مصدرها - إلا أن هذه الاقتباسات لا تبدو متّسقة فيما بينها. ودمج 
الآيتين ٠‏ 4:5 ه و ۱۱:۷۷ المقتبستين اعلاه؛ يجب أن يمنحنا فهماً أفضل للطريقة 


۳۹ 


aps 


التي منح الله من خلالها العقل وجوده. لكن النص يظهر في حالة غموض, UN‏ إذا 
ما نظرنا نظرة حرفية في الكلمات ”فهذا العقل هو الذي أشار إليه بقوله في کتابه...* 
وجب علينا الاستنتاج بان الامرالالهي» أي الأمر المبدع 3S‏ يتطابق مع العقل. غير 
أن ذلك ليس هو القضية بالتأكيد ما دام أن هذه الآيات تُشير إلى الأمر على أنه ”كلمح 
البصر“. عندئذ ریما تكون الفرضية الأكثر انسجاماً وتوافقاً هي أن الاخوان يريدون 
القول إن الأمر الإلهي يتطابق مع الفعل الذي يخلق العقل» المُعبّر عنه» كما رأيناء 
بصيغة الفعل eal‏ أي أنه يتطابق مع الإبداع. وحتى في هذه الحالة فان آنية إبداع 
الله للعقل» كما تم تأكيدها أعلاه» تصبح مدعاة للتساؤل. والطريقة الوحيدة للتخلص 
من مثل هذا التناقض تكون بفهم أن الأمر- وبالتالي الإبداع الذي يعتبر مشابها له - لا 
يملك استقلالية ذاتية من حيث الجوهرء ويمكن أن يبقى الله في موقع المصدر المباشر 
للعقل» ومن خلال العقل» في موقع المصدر غير المباشر لبقية المخلوقات. 

إن ذلك يبدو منسجماً أيضاً مع التفسیر الذي يمكن استنتاججه من الاقتباس الثاني» 
(القرآن ^e‏ :۷۰ الذي يعتبر العقل مشابهاً "للروح". وتبدو فكرة "الانتقال"» التي 
ta cla‏ عبر استعمال حرف الجر * من “ وكأنها توكد أن لله ليس المصدر المباشر 
c Jas‏ إلا إذا نفينا البقاء الذاتي عن الأمر الالهي كما رأينا سابقاً. 

وكذلك يبدو أن ما ورد في الفقرة المقتبسة من الرسالة ۰۳۵ وبالمقابلة مع النصوص 
المقتبسة أعلاه من الرسالتين ۳۹ و ۰ »٤‏ يوحي أن الاخوان يعتبرون الإبداع شيا مختلفا 

عن الخلق. فإذا لم يعد الإبداع يتطابق مع الخلق, فإن مسالة فعل الخلق - هل هي 

جود مستقل أم مرتبطة بالله بطريقة Y‏ یمکن فصم عراها - تبقی مفتوحة. . ویکلمات 

wal‏ يجوز لنا أن نتساءل هل E‏ بطريقة أو بأخرىء مكانة الاستقلال الذاتي 
d‏ لا لدی إخوان الصفاء؟ 

أما الاقتباس الثالث» (القرآن 4 (vie‏ فيعيدنا إلى دائرة التصوص المقتبسة من 
الرسالتين ۳۹ و۰ 4. إذ يبدو أن NV‏ لم يعد CN‏ في الحقيقة» إلى الأمر الالهي 
لانه تم وضعه مع الخلق في مستوى واحد؛ ثم يوضح الإخوان» بعد ذلك مباشرة» أن 
الخلق مركب من أمور مادية بينما الأمر مكون من جواهر روحانية. ولذلك يبدو الأمر 
مقترناً ليس مع العالم المخلوق بكليته» ولكن مع الكثرة من الکینونات التي نستنتج 
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الإبداع والأمر الالهي والنبوَة في ”رسائل إخوان الصفاء“ 


أنها جاءت من الله. ويمكن لهذه أن تكون جواهر الأفلاطونية المحدئة: لأنها تصدر 
عنه بصورة آنية» حيث يمكن القول إنها (بداعاته. غير أن الشكوك التي عبّرنا عنها 
أعلاه تبقى موجودة: فمن غير الواضح لمن يصبح الله مصدراً مباشراً لوجوده؛ كما لا 
يتضح ما إذا كان الإبداع عائدا للمشيئة الإلهية. 


Hu 


الجمع بين الإنداع والأمر الالهي شيء نادر عند الاخوان. وسأحاول أن gil‏ كيف 
يمكن لفقرة متناقضة ظاهرياً من الرسالة ۳۵ أن تفهم في ضوء محتويات الفلسفة 
الإسماعيلية. 

وكان المفكرون الإسماعيليون قد ساووا بين الأمر الالهي والإبداع الازلي 
للموجودات كافة. ويتولى الإبداع في الادب الإسماعيلي وظيفة الوسيط بين الله - 
الذي هو Posteriori ye‏ يدعى "p P‏ - وبين p XII"‏ الأول" الذي هو عقل 
الهرمية الأفلاطونية المحدئة وتبنته معظم الكوزمولوجيات المسلمة؛ وكان أول من 
أدخله» كما يُعتقد, المفكر والداعي الإسماعيلي محمد النسفي (عاش في القرن الثالث 
- الرابع/ التاسع - العاشر). ٠١‏ 

ومع أنه جری استيعاب الإبداع E y‏ في مفهوم كلمة الله الخلاقة, إلا أن الدعاة 
الإسماعيليين المختلفين قدّموا مكانته وعرضوها بصور شتى. فبالنسبة لأبي يعقوب 
السجستاني (ت. بعد 3 (AV [Y‏ المعاصر للاخوان» ریما يكون للإندل استقلاله 
الذاتي الخاص؛ ولكن» ولان العقل أبدع أولأ» ثمة من يصفه بالليسية(عدم الوجود)» 
ليس بحد ذاته ولكن بالنسبة لمن صدر ane‏ وبالمقابلة» فقد اعتبره حميد الدين 
الكرماني (ت. بعد /41١‏ ۱۰۲۱-۱۰۲۰ الذي عمل للإمام - الخليفة الحاکم 
بأمر الله (ح. ۲۱-۹۹۱۹۱۱-۳۸ (C‏ ین gestis‏ 
الذي ضمّ في نفسه الحقيقة الواقعة بأكملها. ۱۳ 

وينظر الفلاسفة الإسماعيليون إلى العقل على أنه الناتج الأول للإبداع: فقد GE‏ 
eda SUI‏ من الأمرء ومنه خرج العالم. فالعالم» بهذا المعنى؛ ليس سوى ناتج غير 
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مباشر للإبداع. ويقال إن النفس الكلية - التي هي جواهر الأشياء المتوالية في سلم 
هرمية الأفلاطونية المحدثة - إنما هي منبعثة من العقل الكلي؛ وبالتالي فان الحركة 
والزمن يعتمدان على النفس» ونستطيع الاستنتاج بان كامل عالم ما دون القمر يفعل 
ذلك أيضاً. وبالنسبة للسجستاني» یستی العقل ب"السابق" بينما تسمى النفس 
ب”التالي“." لكن» ومع أن الإسماعيليين يستعيرون أيضاً هرمية الموجودات من 
الأفلاطونية المحدثة إلا أن نقطة انطلاقهم» وخلافاً للفلاسفة (أو الفلاسفة الذين 
يستمدّون إلهامهم من اليونانيين)؛ ليست مع الله ولکن» في الحقيقةء مع الإبداع الذي 
تساوی مع الامر الالهي. 

وطبقاً للفلسفة الاسماعيلية, فان خلق العالم الطبيعي جاء UU‏ عبر رغبة النفس 
بتحصیل علم العقل» ولو أنها لم تحقق غايتها. ' إن حقيقة امتلاك العدید من الکائنات 
الحية نفساء لکن من غير ملكة عاقلة یتمیز بها الانسان» توضح بدورها أن النفس 
[الكلية] مسبرقة بجوهر آلطف وأسمى» اي بالعقل الذي ینعم علیها بلطفه ونبله. 
وكان العقل أول ما استقی وجوده عبر الامر الالهي أو الابدا > لأنه لا يوجد من هو 
أكثر لطفاً منه. 

فهل يهدف الاخوان Gad‏ إلى تأسيس الطبيعة العارضة للإبداع لتكون بمثابة أمر 
إلهي؟ وهل يعنون أن طبيعة الإبداع ك“فعل“ متميزة عن تلك التي للوسيط وتلك التي 
للعالم؟ وهل يعنون أن الابدا ع كفعل يصبح علة مباشرة للعالم؟ فالعالم المخلوق - أي 
ذلك الذي نتج من الابداع - يبدوء بالنسية للمفكرين الإسماعيليين اللاحقین» وكأنه 
موهوب باستقلاله الذاتي الخاص تجاه الخالق»"' لكنّ هذا الأمر يبقى مبهماً عندما 
ننظر في استخدام إخوان الصفاء PR i$ uo‏ 

ويقولون إن العالم سيستمر [في الوجود] بمقدار ما يستمر فيه الفيض من الله تماما 
كما أن النور يستمر في الوجود طوال الفترة التي تستمر فيها الشمس بالإشعاع."' 
ورأوا أن الخلق ما كان ead‏ على أنه مكوّن من عناصر سابقة في الوجود كتلك التي 
تتألف منها الدارء OY‏ مثل هذا مج النهائي لا يمكن أن يتوافق مع مبدأ الخلق من 
.اعدم .(Creatio ex Nihilo)‏ يضاف إلى ذلك أن صورة الله کصانع والعالم المخلوق 
كمصنو_+؛ وهي التي تتكرر في الفکر الاسلامي بما في ذلك الإسماعيلية» كانت قد 
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الإبداع والأمر الإلهي والنبوّة في "رسائل إخوان الصفاء“ 


دخلت [هذا الفكر] لأول مرة على يد أبي بكر الرازي (ت. ۳۱۳/ (Yo‏ الذي 
سار على نهج آراء أفلاطون في تيمايوس (Timaeus)‏ ونفى مبدأ الخلق من العدم.*۱ 
من جهة أخرى» تحولت الكلمة الإلهية وأصبحت كتاباً - شيئاً ما موجوداً بذاته 
وفقاً للمقارنات التي وردت أعلاه. ويتشارك المفكرون الإسماعيليون مع إخوان 
الصفاء b‏ في الرأي بان الله خط كتابين: القرآن» وهو الکتاب الذي يجب أن نصغي إليه 
والعالم» وهو الکتاب الذي يجب أن نتديره ونستقصيه. ووفقاً لفكرة مشهورة» فان 
كنات كتاب الله تناظر "العلامات" المسمّاة أيضاً بالایات أي ما نراه في الكون من 
Elson C‏ ل a A‏ 
الخطاط. فإذا ما كان الأمر الإلهي يتطابق عند بدء العالم مع كلمة ”كن“ المكونة من 
حرفین» فان الكينونة الأزلية هي کل من الامر والكلمة وتصبح الكاف DN‏ من 
جهة كونهما مظهراً مرئياً للكلمة الإلهية؛ بالنسبة للإسماعيلية» رمزاً لأول جوهرين 
في الهرمية الأفلاطونية المحدثة. ' ' وبالعودة إلى المقارنة التي قدّمها إخوان الصفاءء 
i‏ من الواجب مقارنة الفعل الالهي بكتابة الخطاط أيضاً. 


III 


لقيت الصلة بين الفقرة المقتبسة من الرسالة ۳۵ والأفكار الاسماعيلية تأكيداً إضافياً 
عبر "رسالة الجامعة" و "رسالة جامعة الجامعة“. ونجد في هذين العملين الملحقين 
بموسوعة إخوان الصفاء فقرتين متمائلتین تقريبا فيما بينهما ومع الفقرة من الرسالة 
۰ فالتصوص الثلاثة كلها تبتدی بمناقشة للعلل "الارسطیة" الأربع المشتركة عند 
جميع الكائنات الموجودة: الفاعلة والمصورة والمتممة والهيولانية. ويذكر الاخوان 
مثلا على ذلك السرير والسكين؛ بینما تذكر الرسالتان "الجامعة؟ و”جامعة الجامعة“ 
الكرسي» الذي علته الفاعلة هي النجار: وعلته المصورة هي التربيع؛ وعلته المتممة 
هي فعل الجلوس» وعلته الهيولانية هي الخشب. 
وتقول الجامعة في مكان لاحق إن للجسم المطلق أربع علل أيضاً . وللهيولى الأولى 

ثلاث فقط: الفاعلة PORN‏ والمتممة. أما النفس فلها اثنتان: الفاعل وهي الله» 
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والمصورةء وهي العقل Ua‏ ويتابع النص على النحو التالي» بصورة متطابقة تقرياً 
مع النص من الرسالة ۲۲:۳۵ 
وأما العقل فله علة واحدة» وهي الباري عز وجل الذي أفاض عليه الوجود 
والبقاء والتمام والكمال Anis‏ واحدة بلازمان . وهو العقل الذي أشار إلبه 
بقوله في كتابه على لسان نبيه محمد (ص) فقال: agp‏ مرا dios‏ 
لفح "Ea‏ [بل] ر GÀ‏ وإليه هار بقوله: bi Seay‏ 
عن روح ET Ag ees J‏ & من ن لعلم | SY‏ يعني 
الروح الذي راحت الأشياء كلها إليه i aca‏ فإليه رواحها ومنه عودتها» 
منه مبدؤهاء وإليه معادها. وقال: الا لَه Sisi‏ €5 هي الجواهر 
الروحانية ‏ وکلها لله عز وجل؛ وبامره قامت وبإرادته كانت.؟” 


وتختلف رسالة حامعة الجامعة بعد مثال الكرسي عن الرسالة الجامعة في أنها تقول 
إن للجسم المطلق ثلاث fle‏ فقط: الهيولانية والفاعلة والمصورة. وللهيولى الأولى 
ثلاث علل أيضاً: الفاعلة والمصورة والمتممة. أما النفس فيقال إن لها علتان. ومن 
هذه النقطة يتابع النص على النحو التالي: 


[... وأما النفس فلها علتان هما:] الباري عز وجل الذي أفاض Mayd‏ 
والبقاء» والتمام» والكمال على العقل dado‏ واحدة بلا زمان» وأن العقل 
قد أشار لبه بقوله في كتابه على لسان نبيه ورسوله محمد صلی الله عليه 
وله ون نز إلا رح کلنج (ay‏ ”وهر FECE ITA VO‏ 
بقوله oy:‏ الرُوح. .. PAN‏ فمعنی أنه الروح التي راحت 
الأشياء إليه كلها منصرفة» فالیه رواحهاء ومنه عودتهاء وهو مبدؤهاء 
وإليه معادهاء وقال: GE d i‏ وان جارك الله o5‏ العالمین». 
فالخلق هي الصور الجسمانيةء والأمر هو الجواهر الروحانية, وكلها 
لله عز وجلء ويأمره قامت» وبإرادته كانت. وقد ظن كثيرون من الناس 
ممن ليس لهم علم بالأمور الروحانية أن الموجودات ليست إلا لله عز 
وجل» والجسم وما محله الأرض فاعلم ذلك ترشد.*” 
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وييدو أن ثمة حذف في هذا sq ll‏ إذ من الممكن أن يُقرأ ”[علة واحدة هي] الباري... 
الذي أفاض. .. دفعة واحدة بلا زمان» على العقل» الذي هو علتها الثانية". أما التر جمة 
التي وردت أعلاه فاعتمدت على إضافة عبارة ”والعقل» فهو علتها الثانية“ بعد "زمان؟. 
وفي تلك الحالة يصبح المعنى متطابقاً بسهولة مع ما ورد في ”الرسالة الجامعة حتى 
في حالة إغفال حقيقة أن للعقل علة واحدة وعدم ذكرها بشكل صريح. وفيما يتعلق 
بالتشابه المؤكد وجوده بين الجسم المطلق والهيولى الأولى» ومفاده أن لكليهما 
عللاً OB cde‏ من الممكن تفسير الاختلاف الخاص برسالة الجامعة إذا ما تذكرنا 
التطورات الإضافية للفلسفة الإسماعيلية. أما نص رسالة بجامعة d inen‏ 
مسبقاً أن الجسم المطلق والهيولى الأولى يمثلان الجوهر نفسه؛ وهذا يعني أنهما 
يشكلان وحدة: أي أن العلل الهيولانية والفاعلة والمصورة تنصل بالجسم المطلق» 
الذي يشكل "مادة" الهيولى الأولى. ومن جهة العلل الفاعلة والمصورة والمتممة 
فلها صلة بالهیولی الأولى من حيث أنها ستمنح الوجود للأجسام الطبيعية. وحول 
هذه النقطة تتفق الرسالتان» الجامعة و حامعة الجامعة إذ كلاهما أخذت علماً بعدم 
حاجة الهيولى الأولى لأية علة هيولانية» لأنها هي هیولی بحد ذاتهاء أي أنها تصبح 
مقترنة بالجسم المطلق. ويصبح هذا التطابق أكثر وضوحاً عندما Sis‏ أن الكرماني 
تحدث» بعد ذلك بعقود» عن ”الهيولى الاولیگ التي سماها ”الجسم المطلق" Las‏ 
وعن ”الهيولى الثانية“» التي تطابق ”الهيولى الأولى“ التي عند OL EM‏ وقد يجد 
هذا التفسير تأكيداً له بما ورد في القسم الثاني من الفقرة من ذكر ل”الجسم“» الذي 
ریما يشير إلى الجسم المطلق الذي يعتبر اساسا للموجودات ”الأرضية“ أو المادية. 
وللقسم الثاني من الفقرة المقتبسة من رسالة بحامعة الجامعة أهمية خاصة في أنه 
يسمح لنا بقراءة النص من من الرسالة ۳۰ في ضوء الأفكار الاسماعيلية الفلسفية. إل شرح 
طبيعة العقل في كل من الرسالة الجامعة و بحامعة الجامعة يُظهر النظرة إليه باعتباره 
یداع فورياً للباري» ويسمح لنا بالاستنباط بأنه تطابی مع الإبداع الإلهي. ونعلم من 
رسالتي الجامعة و حامعة الجامعة أن العقل يتطابق أيضاً مع الروح الإلهيةء OY‏ الأشياء 
كلها تصدر عن العقل» وإليه سيعود كل شيء. ومع أن المصطلحات ليست قرآئية» 
إلا أن العقل يعتبرء إلى de‏ ماء ”الأول والآخر“ لأنه يمتلك صفات تتناسب مع الله 
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القرآني» ۰" كما حدث فیما بعد في كتابات الكرماني. ۱" وتحدثت بجامعة الجامعةعن 
”الصور“ الجسمانية أيضاً بدلاً من "الامور" وکان الكلمة قصدت أن الصور التي 
شاع ذکرها نجدها في علم الله. وطبقاً لجامعة الجامعة”كلها تعود إلى الله“؛ أي كلها 
تصدر عن الله عبر أمره وإرادته. كما توضح رسالة حامعة الجامعة التعبير المختصر 
الوارد في الرسالة الجامعة وندرك مما ورد في بحامعة الجامعة أن هذا الأمر إنما هو 
الحقيقة ”الظاهرة“؛ أي الحقيقة التي يفهمها AS f‏ الذين يفتقرون للعلم الحقيقي 
بالأمور الروحانية. والصحيح أن العلم الباطني سیوضح؛ بدلا من ذلك أن Jal‏ هذه 
الأمور - أي العقل - هو الأصل الحقيقي والنهاية الحقيقية لكل شيء موجود في 
العالم المادي الأرضي. 


IV 


ويقودنا ذلك إلى الإشارة الأخيرة إلى "لسان النبي“ في الفقرة الاخوانية. وذكر لسان 
النبي محمدء ومعه الاقتباسات القرآئية» نادراً ما یحدث في رسائل إخوان الصفاء» لكنه 
موجود في الفقرات الإشكالية كتلك التي هي موضوع المناقشة OW‏ 

ويرى المفكرون الأفلاطونيون المحدثون الإسماعيليون Of‏ ”طرفي“ الخلق هما 
الأمرء الذي يتطابق مع الابداٍ والانسان. فكما أن الإبداع هو مبدأ كل شيء OP‏ 
الانسان كذلك هو الذي ”يكمّل“ بكماله سلسلة المخلوقات في العالم المادي: 
إنه نفس عاقلة وناطقة وعقل نقّاد. وبسبب ذلك يستطيع الاستجابة للكلمة الإلهية 
التي تخاطبه وتتوجه إلا وللإنسان صلة بالعقل OY‏ أصل ‏ جميع الموجودات هو 
الإدداع الذي يشكل ” RM.‏ “ مع العقل» ولان العقل هو ذلك الذي يدعم الأنبياء 
ويؤيدهم. ويحمل النبي مسؤولية شخصية خاصة به في تبليغه الكتاب الديني: لاحظ 
أن السجستاني ينسب إليه» على سبيل المثال» فعل تأليف الحروف التي تننج القرآن 
وتتطابق مع نر كيب العناصر من قبل الطبيعة لإنتاج الموجودات. ومن خلال هذه 
المقارنة» فان السجستاني في موقع قريب جد من الفقرات الإخوانية المذكورة أعلاه. 

ويمكن لهذه الاعتبارات أن تساعد في تفسير فقرتين إشكاليتين أخريين للرخوان 


۳۳۹ 


الإبداع والأمر الإلهي والنبرّة في "رسائل إخوان الصفاء“ 


نجدهما في الرسالة ۳۱ بعنوان ”في أسباب تنوع الألسن". فمن معجزات النبي وفضله 
هو أنه تحدث إلى الناس بما يستطيعون فهمه» وحول ما يستطيعون تصوره» وما يمكن 
لعقولهم أن تستوعبه."" ويسبب هذه المعجزة اختلفت الأحاديث وتعددت المذاهب 
الدينية» واختلف الئاس حول من يجب أن يخلف الرسول» وهذا من أهم أسباب 
الاختلاف في الأمة ”حتى زماننا هذا“ طبقاً للاخوان. ويرى الاخوان أن النبي استخدم 
لته الخاصة للإجابة عن الأسئلة التي طرحها عليه أفراد أمته» وکلفهم بالمهام وتحدّث 
إليهم بلسانه. أما بالنسبة للآخرين فقد تحدث إليهم بكلامهم لأنه كان مبعوثاً إليهم 
ies‏ بينهم. ثم علّمهم وهداهم» ويسر لهم التعبير» وضرب لهم المعاني» وعاملهم 
بطريقة ودّية حتى يتمكنوا من فهم الدين وتعلّم القرآن بلسان فصيح لا يمكن لأحد أن 
بخطی أو يُعدّل أو يغيّر فيه شيعا شريطة تمتعهم بذاكرة جيدة وتلقينهم تلقيناً صحيحاً. T‏ 

وما كنت لأرغب في Los‏ من الشرح الذي قدمته في مكان آخر من هذه الفقرات 
SIT guai‏ تفسي را آخر قد نتمكن من إضافته هنا بفضل نص رسالة بحامعة الجامعة 
الذي ناقشناه أعلاه. وكما أن العلاقة PENES‏ والعقل تتوضح من خلال التفسير 
الباطني للايات القرانية المقتبسة» كذلك فان بإمكان الفقرتين المقتبستين من الرسالة 
۱ الإشارة من طرف خفي إلى الجانبين الظاهري واللباطني للسان النبوي» لأن للنبي 
كان يعلم بالمعنى الباطني COT AU‏ لكنه لم یبلغ سوى المعنى الظاهري يسبب من 
مقدرات مستمعیه. 

وربما نجد aub‏ لهذا النوع من الشرح والتوضیح في فقرة من کتاب ناصر خسرو 
جامع الحکمتین.*۳ فإذا ما كان النبي هو من يبلغ حقيقة الله إلى العالم المبد ع عبر ما هو 
مکتوب في كتابه؛ وإذا ما كان الرسول هو الوسيط بين العالمین المادي والروحاني؛ 
فلا یمکن القول إن للكلمة الالهية جانباً واحداً. بل إن جزءاً منهاء وهو الجانب 
الواضح» يجب أن يماثل بالضرورة الأجسام» والجزء الآخرء وهو الغامض» يجب 
أن Bly‏ بالضرورة الأرواح» بحيث یمکننا توضيح المتشابهات بتلك المحكمات؛ 
والأمثال في الکتاب هي كالأجسام والمعاني كالأرواح. 

وتعكس هذه الكلمات صدى ”الآيات المحكمات والمتشابهات" الواردة في 
القرآن (7:1)» التي كانت الأساس الذي قامت عليه شرعنة الفلسفة في کتاب فصل 


۳۳۷ 


قلاع العقل 


المقال لابن رشد المصتّف في القرن السادس/ الثاني عشر."" لكن سبق لاخوان 
الصفاء أن اقبسوا الآيات نفسها وحضّوا على التأويل الباطني للكتاب من قبل أولئك 
القادرين على توفير مثل هذا النوع من MP‏ 

ويبدو أن القسم الأخير من الفقرة من الرسالة pete‏ والاقتباس القرآني في 
(V0 £)‏ يشير أيضا إلى العالمين المادي والروحاني: فكل منهما يطابق الآخر في 
أن الأول مشتق من الأمر الالهي بصورة كلمة كن والأخير من الأمر الإلهي بصورة 
الإبداع - أي من العقل. والإشارة إلى لسان النبي يمكن أن تُظهر lo]‏ أن الإنسان لا 
يمكن أن يحصل على العلم الحقيقي إلا من خلال الكلمة الإلهية فحسب. ونجد في 
القرآن أن الآية ۳۰ من السورة Y‏ وصفت آدم بأنه خليفة الله في أرضه» وعلى هذا 
الأساس يمكن تفسيرها بأنها تعني أنه لا يوجد فوق الانسان سوى الخالق. ولمتابعة 
الموازاة مع أنطولوجيا [علم الوجود] السجستاني؛ فإن النفس الكلية بحاجة إلى فرد 
لتصبح قادرة على تلقي الفيض من العقل في تمامه.*" وسيكون العقل الذي هو مبداً 
للنفس مطابقاً للنبي الذي هو مبدأ للوصي.*” وربما كان في ذهن الاخوان نوع من 
الهرمية الإسماعيلية الأوليّة عندما قرنوا الأمر مع "الجواهر الروحانية“. وريما یرذن 
عالم الإبداع حتى بعالم الدين الذي للكرماني (حيث يشير الدين إلى الهرمية الإلهية 
للدعاة). 

لقد سبق لي أن نسبت مفاهيم إسماعيلية أو شبه إسماعيلية إلى إخوان الصفاءة 
وخاصة في السياسة. ‏ ؛ ويمكن للتشابهات التي جرى التعليق عليها في هذه المقالة أن 
تقدم إضافات إلى الفرضيات القائلة إن إخوان الصفاء کانوا قريبين جداً من الإسماعيلية» 
ولا سيما في ضوء الصلات الناشئة من خلال رسالتي الجامعة و حامعة الجامعة. بل 
ونستطيع القول» بصورة أكثر aue‏ إن الرسائل تضمنت أفكاراً في حالة جنينية ترد 
في الإسماعيلية المعاصرة لها عند السجستاني» على سبيل المثال» وجری تطويرها 
على أيدي مفكرين إسماعيليين بعد ذلك بعقود قليلة فقط. ففي نهاية القرن الرابع/ 
العاشر كان الجدل محتدماً على نحو خاص حول قضية الإبداع دون التمكن من 
الوصول إلى موقع أكثر ثباتأء كالموقع الذي تم الوصول إليه بعد ذلك ببضعة عقود. 


الحواشي 


.١‏ أي ”العقل الفعّال".في الهرمية الأفلاطونية المحدثة المشهورة التي تبناها الإخوان. ولا يبدو أن دائيال 
دو سميت قد اهتم بهذا النص في ترجمته الفرنسية لكتاب راحة العقل» La Quiétude de bintellect‏ 
(لوفان؛ Yo e CV ALO‏ حيث جری النظر في العلاقة بين العقل والإبداع. 

۲. ترجمات القرآن المقتبسة هي من آرثر ج. آربري؛ The Koran Interpreted‏ (لندن» ۱۹۵۵). 

۳ الرسالة ۳۵ ”في العقل والمعقولات" رسائل إخوان الصفاء وخلان cell gh‏ تح.» بطرس البستاني 
(بیروت؛ CV NOV‏ مج۳) ص۲۳۸ ۰۲۱-۱۳ وأنا أشير هنا إلى المجلد (الجزء) والصفحة والسطر 
لكل اقتباس. 

4 انظرء على سبیل المثال» الرسالة ۰4۰ ”في الاسباب والعلل": مج۳» ص۱۱۸/۳۵۱-۱۹/۳۵۰ 
حيث اقتبس القسم الختامي من الآية (۲۹ ISN m‏ في طَأن». 

«. ویمکن ربط اختيار هذه الصورة | بالروی الکوزمولوجية المستمدة من آية النور (۲::۳۵) 
المشهورة. وتبدو المقارنة مع "الکلمة" اکثر اتسجاماً. 

A‏ وكان ذلك سا للنقد اللاذع للفيضية من جانب أولنك المتكلمين الأرثوذكس والفلاسفة الذين رأوا 
فيها نف لإرادة اله المستقلة. 

۷ انظر الرسالة cna‏ ”في أنواع الحر کات“ الرسائل» مج۳» ص۳-۲/۳۳۸. 

۸. انظر الرسالة ۳۹ الرسائل» مج۲) ص۱۳/۳۳۸-۹/۳۳۷؛ وجری اقتباس الجزء الأخير من الآية 
)00:74( الصفحة ۰۱۱/۳۳۸ 

4 في فترات آخری» كما في الرسالة ۰:۲ ”في الآراء والادیان الرسائل» مج ص۱۸/۷۰- 
0 يميل الإخوان إلى الأطروحة الفلسفية القائلة بان الله قد أبدع أو حلق بطريق العلم. Oly‏ 
إرادته نتيجة حتمية OY gal‏ الله يعلم أنه كان سيخلق العالم؛ وعدم الخلق أو الابداع كان سيتناقض 

مع العلم وسییدو الله Maly‏ وخلق العالم هو مظهر للحكمة الضرورية للحكيم الذي بدونها لن 
mei‏ ويفضل العلم يمنح الخالق الجسم شكلاً وصورة؛ وكون هذا العمل مبنياً على العلم هو 
البرهان على حکمة الله (وثمة ما يقرب من ٠٠١‏ آية في القرآن تتضمن هذه الصفة من صفات الله 
وارتبطت بالعزيز أو العليم أو أحياناً قليلة بالخبير أو العلي). 

0.٠‏ انظرء على سبيل المثال؛ الرسالة 4۰ رسائل, مج۲) ص۱۳/۳۵۲--۲۰. 

۱ الظرء على سبيل المثال» بول ووكرء أبويعقوب السجستاني (لندن ونیویورك ۱۹۹۲): NAG‏ 

ail NY‏ بول وو كر Early Philosophical Shiism‏ (کمپریدج ۱۱۹۹۳ ص۱۸ 

۳ انظرء على سبيل c QUAM‏ دو سميت» ca Quiétude de l'intellect‏ ص۱۱5 ۰۱۱۹ ۰۱۲۹ 
۵ وطيقاً له» لا يوجد تمييز بين الإبداع والعقل» حتى عند الإخوان. 

.٤‏ انظر ووكرء على سبيل المثال؛ أبر يعقرب السجستاني؛ ص۳. 


۳۳۹ 


قلاع العقل 


۰ . المصدر السايق» ص4۰؛ بالنسبة للإخوان انظر الرسالة 4۰ الرسائل مج۳؛ ص۳/۳۵۳- 
0 ؛ ومقالة کارمیلا "Antecedenti greci nel concetto di natura degli Ikhwan al—Safa “c g òl‏ 
في ماريا باربانتي و UB yor‏ جیاردینا وباولو ماتغناروء مج ENOSIS KAT FILIA. Unione e amicizias‏ 
Omaggio a Francesco Romano‏ (كاتانياء £o o (Y «Y‏ 0— £00 ومقالتها ”مفهوم الطبيعة عند 
یحبی بن عدي“ في رفات وهیرمان Studies on the Christian Arabic Heritage. Offered «ger «) y‏ 
«OU JJ) in Honour of Father Samir Khalil Samir S. 1.١ at the Occasion of his 65^ Birthday‏ 
QE‏ ص ۲۰-۱۹۹ 

0.0 انظرء على سبیل المثال. وو کر Early Philosophical Shiism‏ « ص۰۸۳ 

۱۸۰ ٠ص‎ Pep الرسائل؛‎ ٠٤ ١ الرسالة‎ av 

AA‏ ینظر الاخوان إلى الله کصانع» ومذه النظرة مرتبطة دائماً بنفي صفة الابداع بعد أن لم يكن 
شيثاً ومن بحهة أخرى يجري نفي أي مسوولية مباشرة عن الأحداث في العالم المخلوق» وهي تنسب 
إلى وسطائه (الرسالة ۰۱۹ ”في المعادن"؛ الرسائل» مج۲» ص۱۵/۱۲۸ وما بعدها حيث تم اقتباس 
الایات ۱:6۰ , 01:0( 

Ss‏ على العموم لدينا gol AST‏ على اهتمام لاسماعیلین بالموسوعية وشرح ميب با الأعمال 
الأدبية الإسماعيلية على نموذ ج الموسوعات؛ علماً أنهم رأوا ف في الكون علامة من العلامات Vl NL‏ 
ولذلك اعتبروا الدموذج الموسوعي أصلح للأعمال pt‏ شرح شیم NAHE‏ 

fe . .۰‏ ناصر خسروء المفكر والشاعر الإسماعيلي؛ Qe YET Ye E)‏ عن فكرة مماثلة. انظر 
کتابی جامع الحكمتين» تح.: هنري کوربان ومحمد معين (باريس وطهران؛ ۰۱۹9۳ ص۱۷۷ 
lly‏ جمة الفرنسية لایزابیل دو Le livre réunissant les deux sagesses «QUAE.‏ (باريس» ۱۹۹۰)- 

0١‏ الرسالة ۳۵ الرسائل» مج"اء ص۲۱/۲۳۸-۱/۲۳۷؛ وانظر الرسالة الجامعة؛ تح. مصطفى 
غالب (ط ۰۲ بيروت» QAAE‏ ص fevo-tiv vt‏ ۱ جامعة الجامعة من تراث إخوان الصفاءء eg‏ 
عارف تامر (AY imu)‏ ص ۰۲۰۳-۲۰۲ 

۲ لم آوردها عندما كانت العربية مطابقة لها. 

۳ . وأعقب الاقتباس الکلمات "بل هو أقرب" بدلاً من GOSS ID‏ كما ورد في ABI‏ 1:۷۷ ١؛‏ 
وهذه الکلمات مفقودة في إحدى اللسختین المخطوطتین المعتمدتین في التحقیق, 

۶4 الرسالة الجامعة» ص۱۰-۷/۳۷۵. 

۰ انظر الحاشية TA‏ 

0 القراءة هنا هي SID‏ مر اقرب لکن تامر لم يُشر إلى هذه الکلمات على أنها جزء من الآية 
۷ 

۷ نشير هذه الكلمة إلى اقتباس ناقص من القرآن الكريم. 

۸. جامعةالجامعة, ص ۱۷/۲۰۲ ۰۱۱/۲۰۳ 

gai SY‏ نیت ۷0۱/9 A SAL sa Quittude de‏ . التشویه الوحید في النص يتعلق 
بكلمة ”جود“ بدلاً من ”وجود e“‏ ما لم نفهم كلمة جود على أنها صفة إضافية للعقل إضافةٌ إلى 
الكمال والتمام والبقاء. وورود مثل هذه المصطلحات يجب أن يدقق في النصوص الإسماعيلية؛ 
ونجد قراءة ل ”جود“ بدلا من ” "وجود“ في إحدى المخطرطين لرسالة الجامعة, 

0.٠‏ الآيتان :لاه و ٠١:4‏ على سبيل المثال. 

۰۱۹۱ ص‎ ha Quidtude de PIntellect دو سمیت.‎ Bu 


۳۳۰ 


الإبداع والآمر الإلهي والنبرّة في "رسائل ٍخوان الصفاء“ 


ry‏ الرسالة ple gy‏ مج۳: ص۷-۵/۱۵۳. 

۳ المصدر السایق» ص۷٦۷-۲/۱.‏ 

Alege انظر مقالة ”لغة النبي' في إخوان الصفاه" في دو سميت ودوكلاتاي وفان ريث»‎ re 
Kitab, La sacralité du texte dans le monde de bislam. Actes du Symposium International tenu 
Ob J کسل» لوفان-لا-نوفی‎ 4) a Leuven et Louvain-la-Neuve du 29 mai au 1 huin 2002 
۰۳۷۰-۳۵۹۷ (Ye E 

.۱/۷۹-۱ ٤/۷۸ تاصر خسروء جامع الحكمتين» ص‎ TO 

«1403 1043) جور ج حوراني‎ ec انظرء على سبيل المثال: ابن رشد» كناب فصل المقال:‎ SA 
ص۱۷‎ 

۷. . انظر مقالتي» ”سابقة مشرقية في شرعنة التأويل في الفلسفة عند ابن رشد” في آنا مارا دي We‏ 
«Studi Berberi e Mediterranei. Miscellanea offerta in onore di Luigi Serra, Studi maghrebini «te^‏ 
0 ص ۰۱۳۹-۱۳۱ 

۸. ناصر خسروء جامع الحکمتین» ص۱/۱۲۲-۱۸/۱۲۱. وتستذكر هذه الانكار سیاقات 
السجستاني المشهورة التي وجدت صدى واسعاً في كوزمولوجية إخوان الصفاء. 

٩‏ ويضيف ناصر خسرو Bb‏ "النفس المشتقة فيما يتعلق بالعقل هي مبدأ للإمام وللجد" (جامع 
الحكمتين» ص0 ١/ه-9).‏ 

۰ . انظر مقالاتي: ”المدينة الفاضلة عند الفارابي وإخوان الصفاء: مقارنة" في س. ليدر وه, 
کیلباتريك ومارتل- توميان Ay‏ شونیغ؛ مح.۰ Studies in Arabic and Islam. Proceedings of the‏ 
(OU J)ISIh Congress, Union européenne des arabisants et islamisants, Halle, 8‏ ۱۲۰۰۲ 
ص۱۲-۳؛ Jax"‏ عقائدي ومواجهة سياسية عند إخوان الصفاء في أ. بيليتريه مح.٠ Magaz.‏ 
Culture e conttati nelbarea del Mediterraneo. Il ruolo dell'Islam. Atti del XXI Congresso, Union‏ 
européenne des arabisants et islamisants, Palermo, 27-30 settembre 2002‏ (باليرم ۱6۲۰۰۳ 
ص ١-1‏ 4؛ ”الدلالات الزمنية والدينية 'للسياسة الملكية' عند إخوان الصفاء“ في إيما غناجي› 
مج The Greek Strand in Islamic Political Thought. Proceedings of the Conference held at‏ 
the Institute for Advanced Study, Princeton, 16-27 June 2003, Mélanges de l'Université Saint-‏ 
te oc TV o CY £) ۵۷ Joseph,‏ ”تاريخ النبي' عند إخوان الصفاء" في بنيامین أبراهموف» 
QU (OU - Ú) Studies in Arabic and Islamic Culture 11 «pea‏ ص۱۳۱-۷ "التاریخ 

واللغة ا من وجهة نظر إخوان الصفاء حول الامامة"؛ في ب. ميشالك - بيكولسكا 

Authority, Privacy and Public Order in Islam. Proceedings of the 22nd محى‎ v Seal بيكر‎ Ty 
۰۲۷-۱۷ CY + + Y (OU JJ) Congress, Union européenne des arabisants et islamisants 
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جوانب من العلاقات الخارجية لقرامطة البحرین! 


إیزتفان هينال 


1 


حظي قرامطة البحرین؛ وهم الراديكاليون المنشقون عن الحركة الإسماعيلية» بسمعة 
مرعبة على نحو خاص في كلا أراضي الإمبراطورية العباسية الشرقية والغربية. ويعود 
السبب في tS‏ أولاً وقبل كل شي» إلى قواتهم العسكرية التي che‏ في ذلك 
الوقت الجيش الأكثر فاعلية وإثارةٌ للفزع في مجمل أنحاء العالم الإسلامي» UU y‏ 
إلى غاراتهم المتواصلة وحملاتهم العسكرية المدمّرة على طرق القوافل في جنوب 
العراق والمراکز الحضرية في المنطقة. وشكل حضورهم العسكري في المنطقة 
تهدیدا دائماً لهاء وأصبح واحداً من العوامل الأساسية المساهمة في تفكك الخلافة 
وانحلالها. ففي العام ٩۲۸/۳۱5‏ نجت بغداد بصعوية من الاحتلال القرمطي؛ خلافا 
لمكة التي عانت الكثير من اجتياحهم لها سنة AY STAA‏ 

وكان قرامطة البحرين وغيرهم من الإسماعيليين الشرقيين المنشقين قد رفضوا 
الاعتراف بالخلفاء الفاطميين bail‏ لهم» وواصلوا تمسكهم بعقيدتهم السابقة بعد 
تأسيس الخلافة الفاطمية سنة 917 5/ ۰٩۰٩‏ فكانواء بهذا الشكلء لا يزالون یتظرون 


Mis 


قلاع العقل 


ظهور إمامهم المستور» محمد بن إسماعيل؛ بصورة المهدي الذي سيبتدئ الحقبة 
الدينية الختامية. T‏ فكانت شرعيتهم وسياساتهم المعارضة للإسلام السني والخلافة 
العباسية تقوم على تمثيل هذا القائد الثيوقراطي والکاریزماتي؛ الإمام - المهدي. 

وعلى الرغم من إدراكهم الجيد لقوتهم العسكرية الخاصةء وبغض النظر عن 
حقيقة کون هذه القوة إحدى أدواتهم السياسية الأساسيةء إلا أنهم عملوا أيضا على 
استخدام نطاق واسع من الوسائل الدبلوماسية لبناء تحالفات وشراكات مع القوى 
الاخری» مُظهرين مرونةٌ مدهشة لا ترتبط Gale‏ بمواقف واتجاهات الطائفيين» إلى 
جانب مناورات سياسية أدهشت معاصريهم بصورة لا تقل ie‏ أحدثته لدی الباحثين 
المعاصرين. 

وسینصت الاهتمام الرئيسي في هذه الدراسة على إلقاء الضوء على بعض هذه 
الجهود والدوافع الكامنة خلفهاء وستكون مناقشة الأحداث العسكرية محدودة بما 
له علاقة بتوضیح مثل هذه الدوافع. 

كانت الدعوة الإسماعيلية قد ظهرت في البحرين» الواقعة على الساحل الشرقي 
لشبه الجزيرة العربية إلى الجنوب من العراق» سنة ۲۸۱/ 855 أو ربما أبكر من ذلك 
بقلیل, أي سنة ۲۷۳/ AAT‏ وكان مصطلح البحرين خلال الفترة الإسلامية الأولى 
يعني البر الرئيسي لمقاطعة الأحساء (أو الحسا) التي هي جزء من المملكة العربية 
السعودية اليوم؛ إضافة إلى الجزيرة المعروفة بالبحرين اليوم» والمسمّاة SBT‏ بجزيرة 
n»‏ 

كانت البحرين في موقع قريب من مركز الإمبراطورية العباسية» ويتوضع على 
الطريق التجارية البحرية الرئيسي القادم من الهند والصين وأفريقيا إلى العراق. ولذلك 
فقد شكلت القناة الأساسية للتجارة في منطقة الخليج. وكان تجار البصرة وسيراف 
والبحرين وعمان يستخدمون هذه القناة لنقل مختلف أنواع السلع؛ كالأحجار الثمينة 
والعاج والأخشاب والتوايل والمعادن. وكانت أراضي البحرين محاطة من جهات 
ثلاث بمراكز تجارية مزدهرة: البصرة من الشمال» QUE y‏ من الجنوب» وسيراف 
وسينيز وجتابة على ساحل فارس. أما منطقة البحرين نفسها فكانت مأهولة بخليط 
متنافر من السکان» فکان القرويون الأنباط في الواحات؛ والحرفيون والتجار من أصول 
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جوانب من العلاقات الخارجية لقرامطة البحرين 


فارسية و/أو يهودية يرتحلون عبر الخليج إلى موانئ كالبصرة وسيراف. وكانت بلدات 
البحرين ومدنها مهتمة بزيادة حصتها في التجارة الهندية الضخمة العابرة للخليج. أما 
الأرياف والمناطق الصحراوية فكانت مأهولة بعناصر من القبائل البدوية الفقيرة التي 
لم يكن لديها تقدير كبير لسكان الحضر الأغنياء. 

وفيما يتعلق بحكام هذه المنطقة, الذين كانوا D pila‏ من قبل السلطات المركزية 
في دمشق Al‏ ثم في بغداد فيما بعد» فإنهم لم يستقروا في البحرين قط. وكان 
غياب السلطة الفعالة والقوية» إلى جانب الموقع الجغرافي الاستراتيجي؛ قد جعلا من 
البحرين أرضاً خصبة مناسبة لاستضافة المجموعات المتمردة. وكانت هذه الولاية قد 
أصبحت في السابق موئلاً للخوارجء وفيما بعد لثورة العبيد من الزنج. كما تواجدت 
جماعات شيعية في بلداتهاء واشتدت العداوة بين هذه الولاية وبين مدينة البصرة 
vay‏ 


II 


كان أبو سعيد الجنابي» الذي Ani‏ واحداً من الآباء المؤسسين للدعوة الإسماعيلية في 
البحرين» قد نجح» بحلول سنة AVA [VAN‏ اجتذاب مستجيبين كثيرين لدعوته 
من بين القبائل البدوية وسكان الحواضر على حد سواء» وتزوج بفتاة من بني سب 
إحدى الاسر التجارية والإقطاعية البارزة في المنطقة. كما تطلع إلى إيجاد حلفاء له 
من بين بدو الصحراءه ووجد طلبه في قبليتي بني كلاب وبني عقيل بشكل أساسي. 

وتمكن أبو سعيد من غزو قسم كبير من البحرين إضافة إلى بلدة القطيف في 
المنطقة الساحلية من شرقي الجزيرة العربية بمساندة من القبائل البدوية. وخلال فترة 
قصيرة كانت قواته تسيطر على الأراضي المحيطة بمدينة هُجّرء عاصمة البحرين» 
بينما أصبحت قريبة من البصرة.* وقد أثبت التحالف بين دعوة أبي سعيد وبين أتباعها 
من بين السكان المستوطنين والبدو فعالية شديدة بحيث أصبحت الجماعة القرمطية 
النامية مصدر خطر كبير يتهدد جيرانها في المنطقة. 

وفي العام ٩۰۰ [v AV‏ أصبح القرامطة يسيطرون على ضواحي eb‏ وبعد حصار 
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قلاع العقل 


طويل سقط مقر الحاكم العباسي بأيديهم ووقع العباس بن عمرو الغنوي» الذي كان 
الخليفة المعتضد (ح. ۲۸۹-۷۹/ )٩۰۲-۸۹۲‏ قد عيّنه في مدصبه» في الا 
لكن تع إطلاق سراحه فيما بعد مع رسالة ge ga‏ إلى الخليفة." وعبّر القائد القرمطي 
في رسالته عن رفضه للوجود العباسي وسلطتهم في المنطقة محذرا الخليفة كي يدعه 
بسلام ولا يتدخل في شؤون البحرين مرة أخرى. ثم أعلن بوضوح سلطته على المنطقة 
وقال: 


لم تخرق هيبتك؛ وتد ع جنودك cà zii‏ وتعطي الفرصة لأعدائك للطمع 
بك» فتوجيهك الجيوش إلي لأي سبب؟ إني رجل أسكن في الصحراء 
حيث لازرع ولاضرع. إلا أنني استمتعت بتلك الحياة الخشنة... إعلم 
أني ما غصبتك بلدا كان في يدك ولا آزلت سلطانك عن عمل. 


ويتابع آبو سعيد ليذكر أنه حتی في حالة قيام الجيوش العباسية بمهاجمته» فلن يكون 
للمهاجمين أي فرصة» أو ریما فرصة ضفيلة» للانتصار عليه لأنه كان يشعر أنه في 
موطنه في تلك الأراضي الصحراوية النائية. وفضلاً عن الميزات العسكرية الفعّالة في 
ذلك النوع من البيئة الطبيعية, فقد تعززت ثقته بحقيقة أنه كان يترأس حركة مهدوية 
كانت في طور الصعود؛ وشعر أنه ليس بحاجة لمن يمنحه الشرعية عبر تكليف الخليفة 
cd‏ خلافاً للحالة التي عاشها العديد من أمراء الحرب الآآخرين في تلك الفترة. 

وبعد ذلك بفترة قصيرة ألحق القرامطة هزيمة حاسمة بالجيش العباسي؛ وبدأت 
البصرة تتحسس التهديد والخطر مرة آخری؛ على الرغم من عدم وقوع هجوم جديد 
على المدينة. فالمدينة كانت ذات أهمية كبيرة للحكومة العباسية من أجل السيطرة 
على تجارة البضائع القادمة من الهند ومن منطقة الخليج. غير أن القرامطة فشلوا في 
السيطرة على الطريق التجاري الذاهب إلى البصرة. 'لكنهم حاولوا مذ سلطتهم إلى 
المناطق المجاورة ومنها اليمامة وإلى عُمان بشكل خاص لأنها تحتل موقعاً استراتيجياً 

على الخليج يتحكم بالتجارة البحرية مع الشرق الأقصى.* وأسس gl‏ سعيد مقر قيادته 
بالنتيجة قرب هّبر في الاحساء حيث تحولت فيما بعد لتصبح في عام ٩۲۱/۳۱ ٤‏ 
عاصمة الدولة القرمطية في البحرين. 


جوانب من العلاقات الخارجية لقرامطة البحرين 


وكان gf‏ سعيد قد e‏ في عدة مناسبات» مثل دعاة القرامطة الآخرين» عن اعتقاده 
الراسخ بالظهور الوشيك للمهدي وزعم أنه يعمل باسم المهدي المنتظر الذي كانوا 
يتوقعون أن يظهر في العام ۰ ۳۰/ AY Y‏ ومن المحتمل جداً أن عدم تحقق توقعات 
الأعوان تلك قد تسبب بإحباط كبير داخل الدعوة أدى على الارجح إلى مقتل رئيس 
تلك الولاية القرمطية الوليدة» أي أبي سعيد الجنابي» وقادة آخرين للحركة سنة ۳۰۰/ 
اي ٩.۹۱‏ 
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GLE‏ أبا سعید أكبر أبنائه السبعة» أبو القاسم سعيد» الذي حکم خلال السنوات التالية 
إلى جانب مجلس من علية القوم (العقدانية). ٠‏ 

وخلال فترة حكم أبي القاسم سعید» الذي غرف بطبیعته القيادية المسالمة» امتنع 
القرامطة عن إثارة المشاكل لأراضي الخلافة وحافظوا على علاقات جيدة مع الحكومة 
العباسية» حيث کانوا في الحقيقة منشغلين في مفاوضات واسعة مع الوزير العباسي 
المشهور علي بن عيسى بن جرّاح (ت. £ [YF‏ £0 8( بخصوص مبادراته السلمية. 
وكان الوزير العباسي قد بعث بالسفارات إلى القرامطة عقب توليه منصبه سنة ۳۰۱/ 
۳ ثم في ٩۱۰/۹۰۳‏ لمرة ثانية. ففي سنة [vy‏ 11 أشار علي بن عيسى 
على الخليفة المقتدر (ح. )٩۲۹-۹۰۸/۳۱۷-۲۹۵‏ لاجراء اتصالات مع القائد 
القرمطي أبي سعيد من أجل إقامة علاقات أفضل» وكتب رسالة باسم الخليفة iy‏ 
فيها القرامطة وينصحهم داعياً إياهم لأداء الطاعة. غير أن أبا سعيد توفي قبل وصول 
الرسالة إلى القرامطة» وأجاب خلفاوه على رسالة البلاط العباسي برد تصالحي أطلقوا 
معهء كبادرة خسن نية» سراح الأسرى الذين توسط الرسول في قضيتهم. 

وقال القائد القرمطي أبو القاسم سعيد في إحدى الرسائل التي كتبها إلى الوزير 
علي بن عیسی: 


إن ما ذکره عناء وهو انفرادنا عن الجماعة أقولء أيّدك الله أننا لم ننفرد 
عن الجماعة ولا عن الطاعة والخضو عٍ ولکننا أجبرنا على الانفصال 
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قلاع العقل 


case‏ وترك أوطاتناء coy‏ دمنا. ... وكانوافي الأصل ینظرون إلينا كقوم 
شرفاء لا هم لنا سوی تجارتنا ومعاشنا نائين بأنفسنا عن كل أشكال الاثم 
والذنوب وملتزمين بأداء فرائض دیننا. غير أن بعض الناس من أصحاب 
الصفاقة والوقاحت المعروفين بفسقهم روجوا شائعات بغيضة cbs‏ 
ودأبوا على تلويث سمعتنا بمزاعم ممارساتنا المشاعية في النساء فيما 
بینناء وعدم التزامنا بالحلال والحرام. فكان علينا الهرب» By‏ القبض 
على من خلفنا وراءنا ويدوا بالحبال والسلاسل» وأجبرنا على اللجوء 
إلى جزائر نائية» وبعثنا بالرسل لإحضار أمتعتنا ونسائناء لکنهم ما أجابونا 
إلى ذلك وقرروا شنّ الحروب ضدنا. فما كان لنا إلا أن حكمناهم إلى 
السيف١١١‏ 


مثل هذه العبارات من جانب القائد القرمطي توحي بقوة أن الضغوط الخارجية 
والظروف السياسية هي التي أجبرت القرامطة على الانعزال واتخاذ المواقف الدفاعية. 
lly‏ ما gs‏ دعبا ta‏ بن عتات آخری من مراسلانهم الى آعلن Med‏ 
القرامطة أنهم يعتبرون أنفسهم مسلمين مخلصین» على الرغم من اتهام أعدائهم لهم 
بالكفر ووصف معتقداتهم بالانحراف والإلحاد. وأكدوا على الدوام معارضتهم 
لحکم العباسيين وأعوانهم بسبب الحياة المترفة التي عاشها هؤلاء» وقيامهم باعمال 
تحرّمها الشريعة الاسلامية. ۳ 

ومن المحتمل أن قرار القرامطة بتدمية علاقات البحرین التجارية مع المناطق 
الاخری في الخلیج كان معززاً بموقعهم الجغرافي المناسب؛ ویبدو آنهم سعوا 
للحصول على فرص تجارية من الحكومة العباسية. ولقیت مقاربتهم لهذه القضية 
قبولاً من جانب علي بن عیسیء الذي رف بلقب ”الوزير الطيب“؛ UT‏ من خلال 
السماح بتدمية تجارتهم؛ تجنیب جنوب العراق غزوا قرمطياً. وسادت سياسة ”السلام 
من أجل الامتیازات" طيلة الفترة التي كان فيها علي بن عيسى في السلطة؛ بل وسمح» 
قبيل طرده من منصبه في الوزارة سنة ۱۵/۳۰۳ ٩۱-۹‏ بإرسال المال والسلاح إلى 
القرامطة في البحرين ومنحهم بعض الامتيازات كحق استخدام ميناء سیر اف والتجارة 
فيه بحرية."' 
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جوانب من العلاقات الخار جية لقرامطة البحرين 
IV‏ 


وفي العام ١‏ ۰ أو ریما قبل ذلك «Hi‏ استقال أبو القاسم سعيد 
مُکرها من منصبه لصالح شقيقه الأصغر والأكثر تشدّدا آبي طاهر سلیمان» وفقد الوزير 
العباسي علي بن عيسى منصبه في الوزارة لصالح منافسه الرئيسي الشيعي ابن الفرات 
(ت. 4/۳۱۲ )٩۲‏ الذي كان أقل ميلاً لاتخاذ مواقف تصالحية تجاه قرامطة البحرين. 
وكنتيجة لذلك وضع القرامطة حدَا لعلاقتهم السلمية الموقتة مع الحكومة العباسية؛ 
واستغلوا هذه المناسبة لاستتناف أعمالهم العدائية ضد إمبراطورية الخليفة.؟' 

وبعد ایام قليلة من التبديل الوزاري في بلاط الخليفة شر ع قرامطة البحرين بسلسلة 
من الغارات استهدفت المدن الرئيسية في جنوب العراق» واستمروا في نهبهم قوافل 
الحجاج منذ تلك الفترة ولمدة قاربت النصف قرن. 

فبعد نهبهم مدينة البصرة سنة ۳۱۱/ ۰۹۲۳ هاجموا قافلة للحجاج كانت عائدة 
من مكة إلى هبير» وأسروا العديد من الحجاج البارزين» ومن هؤلاء الأمير الحمداني 
أبو الهیجای الذي سبق أن کته الحكومة العباسية سنة ۷۱ -: ٩۲‏ بضمان 
أمن وسلامة طريق الحج. *' وتمكن أبو الهيجاء من لتفاوض لإطلاق سراحه وسراح 
أسرى آخرين أيضا. وقد رأى المؤرخ الفرنسي م. كنارد في هذه العلاقة الوثيقة الظاهرة 
مع القرامطة الذين اعتادوا قتل آسراهم علامةٌ على تعاطف بين القرامطة الإسماعيليين 
والحمدانيين الشيعة. لكن ه. كينيدي يرى أن علامات المودة العرضية تلك بين 
الطرفين ربما كانت نتيجة تحولات آنية في المصالح السياسية أكثر من كونها تعاطفاً 
Lus‏ مستداما. ١١‏ 

ولعب أبو الهيجاء دوراً رئيسياً في الدفاع عن العراق فيما بعد» إبان أزمة ۸۳۱۵ 
٩۲۸-۷‏ عندما وصلت قوات القرامطة إلى موقع عين التمر قرب الأنبار على نهر 
ecol‏ وشكلت تهديداً جديا لبغداد . وكان أبو الهيجاء وثلائة من أخوته في الجيش 
الذي ارسل لإبقاء القرامطة تحت المراقبة. 

وفي حين تلقى والده آبا سعيد دعماً من البدو عند بداية دعوته بشكل آساسي» إلا 
أن آبا طاهر الجنابي ابع سياسة خار جية أشمل ججعلت من قواته العسكرية البدوية تعمل 
في خدمة تطوير مصالح التجار» الذين يشكلون الطبقة الأكثر أهميةٌ من سكان المدن 
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في البحرين. وشكلت مصالحهم» منذ تلك i il‏ عاملاً حاسماً في سياسته بحيث 
صارت تقرر كلا من الأحوال الداخلية OLSI‏ الدولة القرمطية وسياستها الخارجية. 
ونجد في روايات المؤرخين إشارات واضحة إلى التغيرات المتوالية لهذه السياسة. 

ظهرت إمارة قرمطية مستقلة وسط هذه التغييرات السياسية وتطورت من مجرد 
حركة مهدوية راديكالية» وحصلت على الشرعية من تمثيلها للقاند الثيوقراطي الامام 
- المهدي. وطبقت هذه الدولة بنجاح إجراءات متشددة في السياسة الخارجية دفاعا 
عن مصالحها التجارية المحلية بشكل أساسي. 

وكما ذكرنا oe!‏ كانت الحكومة العباسية قد منحت القرامطة سنة ۳۰۳/ ٩۱۵‏ 
حقوقاً تجارية في ميناء سيراف» غير أن هوالاء سرعان ما أدركوا أن ذلك غير كاف نظراً 
لموقعهم الإقليمي. والشيء المفهوم هنا هو أنهم كانوا يهدفون إلى تأمين حصة لهم في 
الأرباح من التجارة العابرة للخلیج وتلك السالكة للصحاري السورية - العراقية وشبه 
الجزيرة العربية. ولذلك فقد انتقلوا إلى احتلال موانئ OLE‏ حيث أصبحوا يسيطرون 
على كامل الساحل الجنوبي للخليج من جهة شبه الجزيرة العربية. وحاولوا بعد ذلك 
إقامة نقاط سيطرة لهم على الجانب الفارسي من الخليج. وكان هجومهم على البصرة 
كافيا لاخافة التجارة البحرية وتحويلها من هذا الميناء المزدهر إلى موانئهم الخاصة 
حيث فرضوا عليها وجمعوا منها ضرائبهم الخاصة. ۱۲ آما بالنسبة للطرق البرية؛ فكانوا 
قد التفتوا إلى طرق قوافل الحجاج التي تعتبر وسائط تجارية هامة أيضاً. ثم تحولوا 
إلى الطريق الذاهية من الجنوب إلى الشمال والمحاذية للصحراء السورية - العراقية 
وحاولوا مهاجمتها والسيطرة على مراكز الأسواق المنتشرة على طول الطريق. وتركز 
اهتمامهم فیما بعد على مصادرة ما كانوا يسمونه بالضرائب ويسميه أعداؤهم بأموال 
”الخفارة“ (أو الحماية).5١‏ 

وعندما qi‏ في وقت ما عقب ذلكء إطلاق سراح أبي الهيجاء وأسرى آخرين من 
ضحايا الهجوم القرمطي الأول على قوافل الحجاج» وصل هولاء إلى بغداد كوفود 
لأبي طاهر مطالبين الخليفة بالتخلي عن الأهواز والبصرة وأراض أخرى ومنحها 
للقرامطة.*' لكن الطلب رُفضء فهاجم القرامطة الحجاج مرة أخرى سنة ۳۱۲/ 
۰٩۲۵۹-۲۷6‏ ووقعت الكوفة تحت الحصار. '' وفي السنة ٩۲۰/۳۱۳ ASH‏ لم 
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يُسمح للحجاج بمتابعة طريقهم OUL‏ إلا بعد دفعهم مبلغاً كبيراً من "١ JUI‏ 

في ظل تلك الظروف استدعى الخليفة العباسي المقتدر حاكم أرمينيا وأذربیجان» 
الأمير ابن أبي الساج» إلى العراق من أجل إبقاء الخطر القرمطي تحت السيطرة. '' وبعد 
نهب إضافي تعرضت له الكوفة على أيدي القرامطةء وعندما تهدد الخطر بغداد نفسها 
بعت الوزير الخصيبي (ح. 4-817 )٩۲۷-۹۲۵ [TA‏ بقوات عسكرية إضافية إلى 
ابن أبي الساج. وكان الأخير معسكراً في واسط استعدادا لمعرکته القادمة مع القرامطة. 
وفي S b ٩۲/۳۱‏ الخصيبي من منصبه في الوزارة واستدعي علي بن عيسى Jed‏ 
محله. وأجرى الوزير الجديد تحقيقاً في القرار الخاطئ للوزير السابق باستقدام قوات 
ابن أبي الساج التي اعتادت القتال في المناطق الجبلية بصورة أساسية. واقترح علي بن 
عيسىء بعد أن أدرك أن ابن أبي الساج لن ينجح في مهمته» استخدام قوات بدوية من 
بني أسد لحماية الحجاج ومن بني شيبان لمهاجمة القرامطة. غير أن نصيحته رفْضت. 
وفي جميع الأحوال» جرى السعي لتطبيق هذه الخطة فيما بعدء لكن بعد فوات الأوان. 
وتعرضت قوات الخليفة للهزيمة مرة ثانية ووقع ابن أبي الساج نفسه في الأسر حيث 
قتل فیما بعد عام [To‏ ۳,۹۲۸ 
وعند ذلك تقدّم القرامطة حتی وصلوا ضفاف الفرات واستولوا على الأنبار وعبروا 
النهر My‏ دخول بغداد. ودق ناقوس الخطر في العاصمة جرّاء هذه التطورات؛ لكن 
تقدمهم توقف مؤؤقناً بتدخل من جيش مونس الخادم (ت. ۳۲۱/ LATT‏ أمير الجيوش 
العباسي» الذي سبق له الدفاع عن مصر ضد القوات الفاطمية.؟' وفيما عدا ذلك لم 
يكن باستطاعة الحكومة العباسية معالجة الحالة والتعامل معها. 

وأثار تواجد قرامطة البحرين في المنطقة» الذي استمر قرابة السنتين» اخوتهم 
في الدين من المقيمين في سواد الكوفة في جنوب العراق وحرّضهم على التمرد 
والثورة." وكانت القبائل البدوية التي تجوب منطقة سهول تل فخار Hy‏ بين 
الفرات وواسط - بنو رفاعة وبنو J5‏ وبنو عبس وبنوعجل - ممن سبق لهم أن 
شهدوا نشاطاً LS‏ للدعوة الإسماعيلية بينهم لما يقرب من خمسين عامأء قد oa‏ فيها 
النشاط مرة أخرى وقررت إنشاء "بلد؟ (أو دولة) المهدي." غير أن قوات القرامطة 
انسحبت بصورة مفاجئة إلى الضفة الغربية للفرات وعادت إلى البحرين يسبب الحالة 
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المضطربة لوضعهم الداخلي."" 

وطبقاً للمصادرء فقد ترافق نشاط القرامطة العسكري المکثف خلال هذه الفترة 
بارتفا ع مد التوقعات الإيسكاتولوجية. ففي تلك الفترة كان أبو طاهرء شأنه في ذلك 
شأن بقية دعاة القرامطة في الأراضي الشرقية» ينتظر الوصول الوشيك للمهدي على 
أساس من حسابات فلكية أعقبت اقتران کو کب المشتري مع زحل سنة AYA YN‏ 
وكان منتظراً لهذا الاقتران» By‏ للمعتقدات القرمطية» أن ينهي دور الإسلام ويبتدئ 
الحقبة الدينية الأخيرة والنهائية. واستعداداً منهم لاستقبال المهدي فقد أنهوا تشييد 
حصن منيع قرب الأحساء أطلقوا عليه تسمية "دار الهجرة".* 

ثمة رسالة منسوبة إلى أبي طاهر يعود تاريخها إلى حوالي ۳۱۳/ ۰۹۲ احتفظ 
بها مؤرخ يمني من القرن الخامس/ الحادي عشر يدعى محمد بن مالك الحمادي.*۲ 
وطبقاً لفرانسوا دو بلواء فان مؤلف الرسالةء أي V‏ طاهره يقدّم نفسه باسلوب نثري 
ie‏ كمدافع عن نقاء الدين وطهارته؛ ويعتبر الموقف المتشدد الصريح في نص 
الرسالة برهانا قويا على صحتها. لقد أعاد أبو طاهر توجيه جميع التهم التي كان الخليفة 
يتهم بها [القرامطة] باتجاه الخليفة نفسه. فاتهمه بأنه شخص فاسق خلقياً وتحيط به 
حاشية فاسقة؛ وراح يشير إليه بلقب ”أمير الفاسقين“. وذهب إلى تبرير ما ارتكبه هو 
نفسه من أفعال مدمرة وقاتلة بالزعم أنه ما فعل ذلك إلا بعد التأكد من أن ضحاياه قد 
ارتكبوا أفعالاً آئمة ومشينة لا يرتكبها سوى الفاسقين» فقال: "ما فعلت ذلك إلا بعد 
وضوح الحجة كإيضاح الشمس... ومعاينتي منهم أخلاق الفجار". لقد صاغ آبو 
طاهر جميع هذه التهم باسلوب الحدیث الصارم لوریث شيعي راديكالي من عقلية 
خارجية متشددة ترفض تماما الاعتماد على المر جعیات الدينية السنية المعتمدة» فأشار 
إلى الخليفة بانه ذلك ”الذي یکذب بشأن الله عر وجل وبشأن رسوله - صلی الله عليه 
4i,‏ - مویداً يسلسلة أحاديث بأسانيد عن مشايخ فجرة". ويجب فهم تصريحات 
أبي طاهر في الرسالة في سياق المناخ المعاصر eed‏ بتوقعات مهدوية قوية واسعة 
الانتشار نجد انعكاساً لها في العبارة التالية لأبي طاهر: ”... الإمام المنتظر [أي 
المهدي] قد نهض كأسد شرس غاضب» فالكل ملتحفون بالنصر ومتمنطقون بسیوف 
الغضب» ولیسوا بحاجة لتأبيد الأعراب. ولا يمكن أن لام فيما يسعى إليه في سبیل 
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الله“. ورأبي المؤكد هو أن آبا طاهر بالمقارنة مع رأي دو بلواء لا يزعم هنا أنه المهدي 
المنتظر, وهو إعلان كان سيتناقض تماما مع حادثة المهدي المزيف الفاصلة التي 
وقعت في وقت لاحق. وأجد أن مثل هذه التحولات السريعة في سياسة أبي طاهر 
وتصريحاته غير محتملة» وكذلك تلك التي تخص خطط القرامطة لمهاجمة مک 
التي لا بد وأنها قد تفتقت بصورة مسبقة ضمن دواثرهم. ۲۰ 

في مثل هذه الظروف كان هجوم قوات أبي طاهر المفاجئ على مكة سنة ۳۱۷/ 
۰ خلال موسم الحج؛ وذبحهم الحجاج» واقتلاع الحجر الأسود وحمله معهم 
لاثبات نهاية دور الإسلام. وقد هر عملهم غير المسبوق هذا العالم الاسلامي؛ وتروي 
معظم مصادرنا أن الخليفة الفاطمي عبد الله بعث برسالة إلى أبي طاهرء عقب ذلك 
بفترة قصيرة» وبّخه فيها على فعلته وطلب إليه إعادة الحجر الأسود إلى مكانه في 
الكعبة. غير أن هذا الطلب» obs ala‏ طلبات أخرى ممائلة تقدم بها العباسيون» لم 
تلق أذناً صاغية في ppl‏ 

وباحتلالهم DUE‏ سنة ٩۳۰ [TVA‏ أكمل قرامطة البحرين هيمنتهم على المنطقة 
وشكلوا خطرا دائماً لجيرانهم. وأخيراً أصبحوا في مركز يمكنهم من إعادة محاولة 
غزو جنوب العراق. فتقدموا سنة ٩۳۱/۳۱۹‏ في جنوب العراق» لكن فقط حتى 
مدينة الكوفة التي تعرضت للنهب مر ثانية ag‏ 

ولم يوقف تقدمهم الجائح سوى تطورات ومشاكل داخلية ظهرت داخل الجماعة 
القرمطية في البحرين. ففي رمضان من عام ٩۳۱/۳۱۹‏ تخلی أبو طاهرء الذي كان 
يننظر ظهور المهدي منذ ۰٩۲۹/۳۱‏ عن الحكم وقلّده لشاب فارسي من أصفهانٍ 
كان أسيراً لديه» وأعلن أن هذا الشاب هو المهدي المنتظر c‏ وأن دوراً Lus‏ جديداً 
وختامياء أي دور الجنة على الارض؛ قد بدأ. غير أن الأحداث اتخذت مسار مختلفاً 
جداً عمّا كان متوقعاً عموماً من قبل القرامطة الشرقیین المنشقين'فيما يتعلق بظهور 
المهدي» الذي سيكشف عن الحقائق المستورة في الكتب الدينية لأنبياء اليهودية 
والمسيحية والإسلام» ويضع حذاً لدور الإسلام. لكنّ الأصفهاني أعلن خلال فترة 
حكمه القصيرة بطلان جميع الأديان السابقة» وأمر بإدانة جميع الأنبياء ولعنهم. ثم أجاز 
ممارسة شتى أنواع السلوك المتطرف. بل إنه أقدم على قتل قادة قرامطة بارزين. وهذا 
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ما أجبر أبا طاهر على إعدامه في النهاية والاعتراف بأنه قد مدع بمهدي مزین. ۲۳ 

وتُظهر هذه المحاولة المؤسفة لإقامة دولة ثيوقراطية يرأسها المهدي أن توقعات 
قرامطة البحرين لظهور المهدي وقدومه لم تكن ذات صلة بالإمام - الخليفة الفاطمي 
الظاهر جسدياء على الرغم من أن الدوافع الكامنة وراء هذه الأحداث كانت معقدة 
للغاية. كما كان لحادثة المهدي المزيف» من جهة أخرىء تأثيرها البالغ على الروح 
المعنوية لقرامطة البحرين الأمر الذي أضعف نفوذهم وتأثيرهم على القرامطة المنشقين 
الآخرين في الشرق. فقام الكثير من أنصارهم؛ ولا سيما من أعاجم العراق وشيوخ 
القبائل البدويةء بمغادرة البحرين خلال العقود القليلة التالية وعرض خدماتهم على 
جيوش الحكام المسلمين من أهل TELJI‏ 

ويبدو أن قرامطة البحرين قد عادوا إلى معتقداتهم السابقة؛ بعد رفضهم وانکارهم 
للمهدي المزيف» وزعموا أنهم یتصرفون وفقاً لتعاليم وإرشادات المهدي المستور. 
وشهدت السنوات التي أعقبت انتهاكهم حرمة الكعبة في مكة وحادثة المهدي 
المزيف الفاصلة y Uo gaa‏ بينهم في توقعاتهم الإيسكاتولوجية؛ وعادت المصالح 
التجارية لتطفو على السطح وتصبح العامل الرئيسي الموثر في سياسة القرامطة. كما 
تم إحياء fay‏ "السلام من أجل الامتيازات“ الذي أعطى أولو ية للمصالح الاقتصادية 
على العقائديت وهذه سياسة سبق Cally‏ نجاحها في زمن الدعوة المبكرة في ظل 
قيادة أبي القاسم سعيد» أكبر أبناء مؤسس الجماعة أبي سعيد الجنابي. 

وسعى القرامطة؛ ضمن روح هذا المسعىء باتجاه أماكن أكثر فائدة لحملاتهم 
وغزواتهم. فانطلقوا من مينائهم في القطيف ليعبروا الخليج نحو المناطق الساحلية 
المقابلة من إيران. وقد عانت مدينتان ساحليتان في إقليم فازس من هجماتهم: سينيز في 
العام ٩۳۳/۳۲۱‏ وناووج في العام ۰۰۹۳4/۳۲۲" وكان هدفهم الواضح تدمير أي 
مراکز لصناعة النسيج التي قد تُنافس مراكزهم في الأحساء. ونفذواغارات إضافية ضد 
جنوب العراق وجنوب فارس في الوقت الذي واصلوا فيه إغلاق طرق قوافل igi‏ 
فلم تغادر العراق ولا المناطق Dae enna et‏ 
إلى ٩۳۹/۳۲۷‏ خوفا من القرامطة باستثناء ء مناسبتين حصلوا فيهما على أذن منهم. ۳۳ 

وبما أن الحج أصبح مستحيلاً لسنوات» ومع تواصل الأعمال الحربية للقرامطة؛ 
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جوائب من العلاقات الخارجية لقرامطة البحرين 


فقد دخل حاجب الخليفة العباسي الجديد, الراضي (ح. ۳۲۹-۳۲۲ HAVE‏ 
۰ ) محمد بن یاقوت» في مفاوضات مع آبي طاهر في العام ٩۳4/۳۲۲‏ بهدف 
الاعتراف بسلطة الخلافة و o c‏ لتدخل الأخير بأمور الحجيج» واعادة الحجر 
الأسود إلى الكعبة. وسيحصل ابو طاهرء مقابل ذلك» على تفويض رسمي بحکم 
المناطق التي امتلكها بحكم الواقع أو افتتحها عنوةٌ. غ غير أن القرامطة رفضوا مرة 
أخرى إعادة الحجر الأسود إلى مكانه الأصلي لكنهم وافقوا على وقف عرقلة طرق 
قوافل الحج وعرضوا قراءة خطبة يوم الجمعة باسم الخليفة العباسي إذا ما سمح لهم 
بالحصول على مون من البصرة واستخدام مينائها بحريّة - ومن الواضح أن ذلك كان 
يشكل حاجة أساسية لواحة منطقة البحرين. "غير أن أبا طاهر لم يف بوعده بالتوقف 
عن عرقلة الحج: OY‏ القرامطة هاجموا قوافل الحجاج في السنة التالية. فعاد معظم 
الحجاج نتيجة لذلك. إلى بغداد دون أن يكملوا حجهم 

le‏ فرشم من فشهم خروض بلاط الخلا في ike‏ إلا أن رغبة قرامطة 
البحرين بالموافقة على تسوية سلمية شكل خطوة باتجاه تجديد سياستهم السابقة 
”السلام من أجل الامتيازات".*” ومع ذلك فقد هاجموا طريق الحج مرة أخرى 
وهزموا قرات الخليقة ۽ بين الكوفة والقادسية واحتلوا بلدة الكوفة نفسها عدة أيام 
قبل العودة إلى البحرين. '؛ ثم عاد أبو طاهر ودخل الكوفة مرة ثانية عام ٩۳۷/۳۲۰‏ 
وأجرى مزيداً من المفاوضات مع أمير الأمراء العباسي الجديد ابن رائق. وكان ابن 
رائق قد اقتر ce‏ را على طلب القرامطة بان يمنحهم الخليفة مبلغ ۱۲۰۰۰۰۰ دينار 
فضة سنوياً إضافةٌ إلى مؤن أخرى» أن يعتبر أبو طاهر وقواته أنفسهم منضوين تحت 
a UT‏ ل Pe‏ 
لم "ien‏ 

sly‏ وبعد مفاوضات مطولة جرت سنة ۳۲۷/ ۰٩۳۹-۹۳۸‏ نجح القرامطة في 
البحرين في إقامة سلام مع السلطات في بغدادء كما تم التوصل إلى اتفاق بين أبي طاهر 
وبين الحكومة العباسية عبر جهود علوي من الكوفة وصديق للقائد القرمطي يُدعى أبا 
علي محمد بن يحيى. وتعهد القرامط بموجب هذا الاتفاق» بحماية الحجاج مقابل 
جزية سنوية تبلغ ۰ ۰ ۱۲۰۰۰ دينار تُدفع من الخزينة العباسية. '؛ وفي روايته للأحداث 


Y£o 
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المتعلقة بهذه الاتفاقية يؤكد عبد الجبار الهمذاني أن أبا طاهر كان هو المُبادر في هذا 
الشأن. ونسب عبد الجبار ذلك إلى الدور الضاغط للحلفاء من القبائل على أبي طاهر 
للوصول إلى تسوية في أعقاب حادثة المهدي المزيف الكارثية.”؛ ويروي أيضاً أن أبا 
طاهر قد اعتذر للخليفة الراضي عن السلوك العدواني السابق لأتباعه وأدان تحالفاتهم 
القبلية التي عاشت من خيراته» ومع ذلك فقد عصته ۰ وما هو موكد هو أن الاتفاقية 
قد ساهمت بصورة هامة في استعادة سمعة القائد القرمطي ومکانته بعد أن نالت منها 
Bole‏ المهدي المزیف. 

وفیما یخص قوافل الحجاج فقد تم فرض ضرائب على کل شخص وکل حمولة 
من البضائع. وبادر القرامطة بتولي قيادة القوافل لضمان وصولها إلى هدفها سالمة 
مقابل ضريبة الحماية تلك التي سمّیت ”الخفارة“» "T‏ أصبح على الحجاج دفعها 
منذ ذلك الوقت. واستمر العمل بهذا التدبير حتى عام ۳۳۵/ 4۷ ٩‏ عندما لم تعد 
القوافل قادرة على المسير بأمان نتيجة مصاعب أولية واجهها الأمير البويهي معز 
الدولة (ح. 7-74 ه5/ (ATA ٤١‏ في تعامله مع القرامطة. وعادت السلامة 
إلى قوافل الحجاج سنة ۳۳۹/ »40١‏ واستمرت هذه الحالة دون انقطاع حتى سنة 
5 عندما عرقلت اضطرابات العراق تجار بغداد وحالت دون التحاقهم 
بالخراسانيين الذين أكملوا حجهم دون أي tag ge‏ 


v 


تولى السلطة بعد وفاة أبي طاهر سنة ۳۳۲ ۹44 آخوته السادة الرواساه بصورة 
جماعية» وواصلوا تطبیق سیاسته السلمية الحديثة العهد. ومکذا واصل الحجاج 
سفرهم الآمن دون ازعاج» لكنّ الحجر الأسود بقي محتفظا به في الأحساء. ومن بين 
أخوة أبي طاهر تولى أبو القاسم سعيد (ت. ۱ (AYY‏ وأبو منصور أحمد (ت 

ies القيادة في الإمارة القرمطية؛ بينما قام ابن الأخير»‎ « [ro4 
المعروف أيضاً بالحسن الاعصم بمهام قائد الجيش. أما أبناء‎ ٩۷۷/۳۲۲ (ت.‎ 
(33 [Yo A أبي طاهر السبعة الباقون على قيد الحياة - وأكبرهم یدعی سابور (ت.‎ 
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جوانب من العلاقات الخارجية لقرامطة البحرين 


- فقد أهملوا Ly Edy‏ بصورة نهائية. لكنّ النفوذ الأعظم مارسه» طبقاً لابن حوفل» 
شيخ بني EL‏ أبو محمد سنبر» وهو الشخص الذي قام عام ۳۳۹/ 4o‏ بإعادة 
الحجر الأسود إلى مكة بعد سرقة القرامطة له من حرم الکعبة,:* 

وبحلول منتصف القرن الرابع/ العاشر كان الخلفاء العباسيون ألعوبة في أيدي سلسلة 
من أمراء الحرب الأتراك والإيرانيين الذين حملوا لقب ”أمير الامراء" وتولوا السلطة 
الفعلية في dl gl‏ مع أن فترة حكم كل واحد منهم كانت قصيرة في العادة. ففي العام 
pail a£o 6‏ الخليفة باللقب على أحد أفراد الأسرة البويهية التي سيطر أمراؤها 
على بغداد وتحولوا إلى حماة حقيقيين للإمبراطورية العباسية لمدة تجاوزت القرن 
من الزمن. ثم سعى البويهيون» بصفتهم سادة العراق وإيران الغربية» لاستعادة السيطرة 
على الخلیج بساحليه [الغربي والشرقي] اللذين خسرهما العباسیون: وهكذا أصبحوا 
ملزمين بمواجهة قرامطة البحرين. وبما أنهم كانوا يسيطرون على الهضبة الإيرانية 
ويتوسعون داخل العراق فقد كان البويهيون في موقع ملائم وبإمكانهم السيطرة على 
معظم الطرق التجارية من الشرق إلى الغرب ومن الشمال إلى الجنوب. إلى جانب 
أن سيطرتهم على ساحل الخليج الجنوبي قد مکتهم من المشاركة في تجارة المحيط 
M‏ 

وكان الانهيار البطيء للبنية العسكرية والادارية للخلافة قبيل حلول الفترة البويهية 
قد اجتذب غزوات القبائل العربية» مع أنها اقتصرت في البداية على غارات القرامطة 
على جنوب العراق» وتلك التي شنها الأعراب من البدو وشاركهم فيها الحمدانيون 
في الشمال. غير أن مؤنساً الخادم كان > Lay‏ على إبعاد الأعراب عن تایید طموحات 
الحمدانيين بعد انحسار تهديد القرامطة. لكن» ومع بروز منصب ”أمير الامراء 
أصبح العرب مصدراً للقوة البشرية للجيوش الصغيرة التي يقودها أي منافس على 
السلطة. وهذا ما طبقته التحالفات العسكرية المتنوعة في العراق عندما استغلت 
خدمات القرامطة وخدمات قبائل بني تميم والقشيريين والنميريين. HA‏ 

ففي الجنوب حصل القرامطة على حق حماية قوافل الحج طيلة الفترة 4 TV‏ 
۶ ۰0-۹۳ وهو أمر كانوا راضين عنه. وقد ضمنت الضريبة المفروضة 
على البضائع والأشخاص المغادرين العراق مرو را آمناً إلى مكة والمدينة. ولم يعد 
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ضرورياً في مثل هذه الظروف تكليف قوات عسكرية بتأمين سلامة الطرق الرئيسية» 
OY‏ الحمدانيين والقرامطة کانوا يقومون بهذه المهمة إلى Lado‏ 

وكان أمراء بني بويه الأوائل في العراق معز الدولة وبختیار عز الدولة (ح. -Tot‏ 
۰ و fray‏ ۷-۷ أو ۸ قد واصلوا اعتمادهم على الحمدانیین في 
تأمين طرق الشمال والشرق. أما طريق خراسان فقد أسندت إلى الأكراد في منطقة 
حلوان. لكن لم يكن للقرامطة موضع في هذه التدابير التي وضعها معز الدولة. 
فقد خرموا من امتيازاتهم القديمة المتعلقة بملكية الصحراء إلى الغرب من البصرة. 
وتضاءلت قوتهم عندما كان معز الدولة قادرا بنفسه على توفير حماية كافية لقوافل 
الحجاج. غير أن الحالة تغيرت في ظل حكم بختيار» سواء أكان ذلك بسبب نهضة 
القوة العربية في الجنوب أو لسبب يتعلق بإهماله» وشعر بالحاجة للتصالح مع القرامطة 
عن طريق منحهم إقطاعا في منطقة سقي الفرات مقابل ضمان مرورالحجاج بحرية, E‏ 

وانطلق البويهيون» بعد احتلالهم بغداد بفترة قصيرة» للاستيلاء على البصرة التي 
كانت بأيدي أسرة البریدیین الشيعية المتنفذة والثرية جداً نتيجة عملها في التزام 
الضرائب عملياً منذ السنوات الأخيرة للحكومة المركزية الفعالة. وتع احتجاز أبي 
القاسم آخر أفراد أسرة البريديين» ووضعه تحت المراقبة لمدة سنتين عبر منحه عقداً 
بالتزام متأخرات الضرائب في واسط بقيمة بلغت ١,50070٠٠‏ درهم. لكن ما إن 
تم الوصول إلى تسوية مع الأمير الحمداني ناصر الدولة (ح. HAYA [vov-Y VY‏ 
۸ حتى حول معز الدولة انتباهه نحو البصرة وأخضع البريديين بصورة نهائية سنة 
AEA ۲‏ وبذلك اكتملت سيطرة البويهيين على المراكز الرئيسية في العراق؛ 
وأصبحت أهم الموانئ البحرية في منطقة الخليج في أيديهم» بينما أجيرٌ أبو القاسم 
البريدي على الفرار إلى قرامطة البحرين في هجر. ۱ 

ومن جهتهم لم يُقدم القرامطة على مهاجمة البصرة OU]‏ فترة سيطرة البريديين 
عليهاء وهذا موشر على العلاقات الودية التي كانت قائمة بين الطرفين. وظهر ذلك 
جلیا في الهدایا الثمينة التي قدّمها أبو عبد الله البريدي إلى أبي طاهر بمناسية مولد ولد ۲ 
الأخير سنة ۳۳۱/ ۹۶۲. وكانت العلاقات الجيدة بين البريديين وقرامطة البحرين 
عامل تشجيع للتجارة عبر البصرة» وتقاسم منافعها الطرفان. لكن من الواضح أن هذه 
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الحالة لم تكن في صالح البویهیین ولا تجار مغمان على حد سواء. 

ومع ذلك فقد أقدم البويهيون» بعد أن V‏ أقدامهم في البصرة» على محاولة 
الوصول إلى تفاهم مع القرامطة. وعلى الرغم من أن القرامطة ظهروا وكأنهم قد 
قبلوا بمبادرات البويهيين تلك» فقد وحدت اختلافات عميقة بينهم بسبب محاولات 
القرامطة السيطرة على الجانب الفارسي من الخلیج. "" و لاثبات سلطتهم بعث القرامطة 
برسالة إلى معز الدولة آعلنوا فیها اعتراضهم على تقدّمه في منطقة یعتبرونها لهم دون 
أذن منهم. غير أن الأمير البويهي تجاهل رسالتهم وأخبر الرسول أن احد أهداف 
سيطرته على البصرة كان منع القرامطة من كسب المزيد من all‏ ** 

ثم أن العُمانيين» الذين بذلوا كل جهد ممكن للحفاظ على مصالحهم سعواء 
وقد أدركوا الخلاف بين البويهيين وقرامطة البحرين» للتعاون مع القرامطة ضد أمراء 
البويهيين في بغداد. *" وطبقاً للمسعودي» فقد كانت للقرامطة مصالح في DU‏ 
ووجدت لهم قاعدة عسكرية هناك مکنتهم من بسط نفوذهم والتدخل في شؤون 
المنطقة.** وكان البويهيون قد تجاهلوا دور القرامطة بصفة موقتة وكرسوا جهدهم 
ضد العمانیین وحدهم.”* ولا جدال في أن الاحتلال النهائي Ladd‏ أي لتلك المنطقة 
الاستراتيجية والحيوية من الساحل الجنوبي للخليج» سواء أكان من قبل بويهبي العراق 
ام فازس» قد ارتبط بوضوح باعتبارات تتصل بالأمن الاقتصادي. ومع ذلك يجب أن 
نذكر أن القرامطة لم يعودوا قادرين على إثبات نفوذهم وتأكيده في المنطقة, OY‏ 

ومن أجل إبعاد التهديد المرتقب من القرامطة عنهم سعى معز الدولة للتوصل إلى 
اتفاقية سلام معهم. ونجح الطرفان في الوصولء في نهاية الأمرء إلى اتفاقية سنة ۲ ۳۳/ 
8 تأسست على مصالحهما المشتركة ومكنتهما من العيش سوية بسلام. وسمح 
البويهيون للقرامطة» بموجب هذه الاتفاقية» بتحصيل الضرائب» عبر دار للجمارك 
ROE‏ بهم» عن البضائع الخارجة برا من البصرة والعراق إلى البحرين سالكة الطريق 
الموازية لطريقهم عبر بوابات الیصرة,** كما حصلوا على مكتب جمركي آخر 
قائم على جزيرة وال الواقعة على الطريق التي تسلكها سفن التجار وهي داخلة إلى 
البصرة والعراق أو خارجة وهي متجهة إلى OUR‏ وسيراف والهند والصين وأفريقيا. 
وتضتنت الاتفاقية ملحقاً يحدّد الضريبة المفروضة على طرق الحج البرية الهامة من 
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بغداد والكوفة والبصرة. فمن أجل كسبهم إلى جانبهم كان البويهيون على استعداد 
للذهاب بعيداً إلى حدّ ما في منح الامتيازات للقرامطة؛ بل وتقييد تجارتهم مع ميناء 
سيراف وتحويل کامل تجارتهم إلى ميناء البصرة حيث يتقاسم الطرفان eau‏ ^ 

في مثل هذه الأحوال من العلاقات الودية تقريباً واصل القرامطة بإرادتهم الحرة 
الالتزام باتفاقيتهم السلمية مع البلاط في olay‏ وأعادوا الحجر الأسود في نهاية الأمر 
إلى الكعبة سنة ۳۳۹/ ١١-۹١ ٠‏ 4» ولكن ليس استجابة لطلب الخليفة الفاطمي 
المنصور (ح. ۳۶۱-۳۳6/ 012-445 8): كما اعتقد بعض العلماء. وكان الأخوة 
الجنابيون قد بعثوا برسالة إلى بغداد أعلنوا فيها نيتهم إعادة الأثر المقدس إلى مكانه. 
وتولى العملية أبو محمد سنبر الرجل الاقوی في البحرين في تلك الفترة» فدخل مكة 
حاملا الحجر الأسود ويصحبه والي المدينة المقدسةء ثم وضع الحجر بيديه في مكانه 
وقام أحد الحرفيين بتثبيته في موضعه الصحيح. واعلن ابن ستبر لوالي مكة أنهم ما 
أعادوه تحت أي ضغوط وإنما من أجل صالح الحجاج؛ حيث شعروا أن الحج لا 
يكتمل من دون الحجر الاسود. فقال وهو يعيد الحجر إلى مكانه: ”أخذناه بقدرة الله 
ورددناه بمشيئته". ۲۰ 

شكلت وفاة أبي طاهر سنة ۲ 44 وإعادة الحجر الأسود إلى مكة سنة [ev‏ 
۱ نقطة تحول في تطور دولة القرامطة في البحرين: فالجماعة القرمطية» التي 
شرعنت نفسها بالزعم بأنها تمثل الإمام المهدي» حصلت على اعتراف جیرانها بها 
خلال عملية الترويج لمصالحها الاقتصادية بل والتجارية بصورة دقيقة» وذلك عبر 
Gl‏ ع سياسة خارجية توسعية متشددة في البدایق ثم التوصل إلى اتفاقيات وتفاهمات 
مع مختلف الشركاء على أساس مبدأ "السلام من أجل الامتیازات*. وبهذا الشکل 
تمکنت الجماعة القرمطية من إقامة دولتها والحصول في النهاية على الاعتراف 
والشرعية عبر الاندماج في النظام السياسي لتلك الفترة و استیعابه, 

وأوقف القرامطة غاراتهم داخل العراق وهجماتهم على قوافل الحجاج بعد 
إعادتهم الحجر الاسود إلى مكة. فلم يدوّن المؤرخون أي نشاط عسكري لهم لمدة 
تزيد على العقد من الزمن. بل وقامواء من جهة أخرى» بتوفير المرافقة المسلحة 
لقوافل الحجاج. وصرنا نجد» حتى في بغداد» عناصر من القرامطة في حاشيات بعض 


Yo. 


جوانب من العلاقات الخارجية لقرامطة البحرين 


الأمراء. " وعامل القرامطة البصرة كجزء من منطقة نفوذهم» ولذلك اعتقدوا أن جميع 
الأراضي الساحلية للخلیج, الممتدة من OLE‏ إلى جزيرة My SGP‏ البصرةء كانت 
تحت سيطرتهم. كما امتد نفوذ قوتهم ليشمل جميع المناطق الشمالية من شبه الجزيرة 
العربية باتجاه حدود فلسطين والشام؛ وصاروا يُكرمون في هذه المناطق باعتبارهم 
قوة محترمة تحافظ على القانون والنظام والسلام» بعد أن كانوا مجرد لصوص في نظر 
العامة. وعندما قام بدو بني شلیم سنة ۹7/۳۵۵ بسلب قافلة الحجاج القادمة من 
مصر وسورية كان القرامطة هم من أجبروا اللصوص على إعادة المسلوبات العائدة 
للمصریین إلى كافورء الحاکم الاخشيدي لمصر OY‏ القرامطة کانوا الحماة غير 
المستبعدین لقوافل الحجاج» وبالتالي فهم ملزمون بمنع اعمال السرقة والتهب, 9 

وحافظوا على علاقات جيدة فیما بعد مع الحکام البويهيين الذين لم یتمکنوا أبداً 
من السيطرة علیهم. فقد سبق لبختيار عز الدولة أن كان على وفاق مع القرامطةء حيث 
عرض المساعدة على الحسن الاعصم سنة [Yoa‏ عندما كان الأخير يتقدم على 
رأس جيش لقتال الفاطميين في سورية. كما حصلوا في ظل حکم بختیار على إقطاع 
منحة من الحاكم وصلت قيمته إلى 4۰۰,۰۰۰ درهم. وعندما وقع يختيار في فخ 
نراع بين قواته العسكرية التركية والديلمية في بغداد سنة ٩۷٤-۹۷۳ [TAT‏ بعث 
برسائل إلى الحمدانیین وقرامطة البحرين يطلب دعمهم ضد حاجبه سَبُكتجين. P‏ 
أن أب شجا ع عضد الدولة (ح. ۳۷۲-۳۲۷ )٩۸۳-۹۷۸‏ نجح فيما بعد في كسب 
القرامطة إلى صفه منهياً تحالفهم مع بختيار» ابن عمه ومنافسه. وهكذاء ما إن انطلقت 
جیوش شیراز في مسیرها باتجاه العراق سنة 77؟/ ٩۹۷۷‏ حتى سار ع القرمطي أبو بكر 
محمد بن شاهويه إلى الكوفة وقرأ الخطبة على منابرها باسم عضد الدولة والخليفة 
العباسي الطائع (ح. ۳۹۳-۳۳ TV YAY E‏ 

وبقي ابن شاهويه مقيما في بلاط عضد الدولة كممثل رسمي للقرامطة ويبدو 
أن صوته كان مسموعاً في مجلسه ومجلس خليفته. وانصب اهتمام عضد الدولة 
في العراق والشمال على سلامة الطرق التجارية» كما كانت الحال معه في فازس 
وكرمان» ولذلك فقد استمر في استخدام القرامطة والاستفادة من قوتهم. بل إنهم 
تمتعوا في الحقيقة ببعض الامتيازات مثل حصولهم على إقطاع ووجود ممثل لهم 


Yoj 


قلاع العقل 


في العاصمة» لكنهم خرمواء كما ییدی من حق جباية ضرائب من قوافل gendi‏ 
وتشير روايات المؤرخين بصورة متكررة إلى شراكتهم الودية مع البويهيين القائمة 
على مصالح الطرفين المشتركة. وقد دعم القرامطة البويهيين بصورة فعالة في صراعهم 
ضد السامانيين E)‏ ۳۹۵-۲ ۱۰۰۵-۸۱۹) بخصوص السيطرة على الري» وبذلوا 
جهدهم في مناسبتین من أجل مساعدة حلفائهم."" ومن المحتمل آنهم کانوا مهتمين 
بتأمین وصول خاص بهم إلى الري بسبب أهمية المکان الواقع على الطریق التجارية 
القادمة من الشرق إلى الغرب عبر فارس وآسیا الوسطی. آما موقع الاقطا ع الذي 
حصلوا عليه من بختیار وعضد الدولة فکان في منطقة الكوفة وواسط.*" وعندما 
توفي القاند القرمطي أبو یعقوب یوسف سنة AVA [TAV‏ کتب عضد الدولة رسالة 
تعزية وأغلقت اسواق الكوفة مدة ثلاثة آیام.""ولم تتدهور هذه الاتصالات الحميمية 
بين الطرفين إلا بعد وفاة عضد الدولة سنة ۳۷۲/ AAT‏ عندما آقدم ولده آبو كاليجار 
صمصام الدولة (ح. [rv VY‏ ۹۸۷-۹۸۳) على اعتقال ممثل القرامطة في 
بغداد» وهو أمر أثار القرامطة ودفعهم لمهاجمة الكوفة. "وتم فيما بعدء أي في سنة 
۷۶ ۸۵ منح بني خفاجة حقوق الحماية في منطقة الكوفة کرد على القرامطة. 
وفي سنة ۳۷۸/ ۹۸۸ قام الأصفرء شيخ قبيلة بني المنتفك» بتقليص إضافي لقوة 
القرامطة حيث طلب لنفسه الحقوق التي كانت لهم على قوافل الحج.'” 


VI 


كان للموقف المتشدد لقرامطة cy‏ ظهورٌ عظيمٌ برز في ردة فعلهم على الفتح 
الفاطمي لمصرء بل والاهم من ذلك. في تقدم الفاطميين في سورية سنة [C‏ 
۱ وقد سبق للقرامطةء كما رأيناء أن عبّروا بوضوح عن مصالحهم السياسية في 
هذه المنطقة خلال السنوات السابقة عبر تمسكهم بعلاقات جيدة مع حكام الهلال 
الخصیب. الحمدانيين والإخشيديين.'” 

وكانت الأراضي الحدودية الواقعة بين أراضي المسلمين وأراضي الإمبراطورية 
البيزنطية تخضع» منذ القرن الرابع/ العاشر» لعناصر بدوية عربية من شمال بلاد ما بين 


yey 
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النهرين؛ ولا سيما من بني تغلب» وأن أمراء هؤلاء من بني حمدان الذين حكموا في 
الموصل أولاً ثم انتقلوا إلى حلب» فكانوا یحکمون باسم الخليفة العباسي في بغداد. 

أما الإخشيديون (A447 0 [OAV YT)‏ فخلفوا الطولونيين OL)‏ ۲۹۲-۲/ 
(A ١0-4‏ حكاماً على مصر وجنوبي سورية والحجاز» بعد انقطاع لفترة وجيزة 
نتيجة سيطرة مباشرة من جانب بغداد. وكان معظم حكام هذه المناطق من الضباط 
الأتراك الذين تركوا بغداد Una‏ عن مستقبل أفضل لهم في أمكنة اخری: وكانوا متميزين 
باعترافهم بالسيادة العباسية واتفاقياتهم مع الخلفاء التي أخذت شكل معاهدة. وهكذا 
فقد ضمن لهم الخلفاء العباسيون الشرعية» وقبل بهم أسيادهم البويهيون في بغداد تابعين 
لهم. والاخشیدیون الذين أدركوا التهديد المتزايد لحكمهم من جانب القوة المتنامية 
للفاطميين إلى الغرب منهم في شمال أفريقية؛ وأرادوا تجتب حطر أي مواجهة مع 
البيزنطيين» عمدوا إلى ترك أراضي شمال سورية المضطربة لمنافسيهم من الحمدانيين 
للتعامل معها. كما دفعوا مبلغ ۳۰۰,۰۰۰ دينار سنوياً للقرامطة بهدف ضمان أمن 
وسلامة القوافل المرتحلة على الطرق البرية من مصر وسورية إلى الحجاز. ۱۳ 

وكان في سنة ٩۱۳/۳۰۲‏ أن قام القرامطة بتوسيع نطاق غاراتهم لتصل إلى حدود 
فلسطين لأول مرة» ونهبوا طبريا. وقاد هذا الهجوم الحسن الأعصم الذي ترقى من 
مجرد عضو في القيادة الجماعية للقرامطة إلى قائد للجيش القرمطي تولى بعدهاء 
في مناسبات عدة» أمرة الحملات القرمطية. وربما كانت الغاية من الهجوم ضمان 
زيادة في اللإتاوة المحصّلة من الحكومة الإخشيدية؛ ومذ سلطتهم بكل تأكيد لتشمل 
جنوب سورية والسيطرة بالتالي على الطريق الذاهبة من هناك إلى مكة. ؛" ومن الأمور 
التي jab‏ إلى مقام القرامطة بين حلفائهم» أنهم عندما سألوا هولاء الحلفاء أن يرسلوا 
إليهم بالحديد لصناعة الأسلحة استعداداً لهذا الهجوم قام أمير حلب الحمداني؛ سيف 
الدولة (ح. pa ۹۲۷-۹44 [Yovo Yo‏ حديد بوابات الرقة وجَمّع الأوزان 
الحديدية التي كان يستخدمها تجار ديار مُضر وبعث بها إلى هجر .۲۰ 

وكان قرامطة البحرين قد استغلوا الفوضى التي سادت مصر قبيل الفتح الفاطمي 
لها سنة Bole ATA [POA‏ لفرض سيطرتهم على فلسطين ومد منطقة نفوذهم 
لتصل سواحل البحر الأبيض المتوسط. ومع أن الإخشيديين لم يكونوا معادين أبداً 


Yor 
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للقرامطة؛ فان هؤلاء بعنوا بحملة ضد سورية وجهت صفعة قوية للحسن بن عبيد الله 
بن طغج» الحاكم الا خشيدي على سورية. ثم استولوا على دمشق وحاصروا الرملة. 
وحصّلوا بعد ذلك مبلغاً هاما من المال كإتاوة من السكان في البلدة قبل أن يعودوا إلى 
البحرین.۱" وبعد ثلاثة أشهر من فتح الجيش الفاطمي لمصر سنة ٩۱۹ [TON‏ قامت 
القوات القرمطية بقيادة أبناء عم الحسن الأعصم» كسرى وصخرء بمهاجمة الحسن 
بن عبيد الله للمرة الثانية وإلحاق الهزيمة به. وتوصل الطرفان بعدها إلى معاهدة سلام 
تعهد الحاكم الاخشيدي بموجبها بدفع إتاوة سنوية للقرامطة مقابل دعم فعال من 
جانب هولاء ضد الجيش الفاطمي الذي كان قد سيطر على الفسطاط وأخذ يستعد 
للتحرك إلى سوریة." وتمكن القرامطة من احتلال المدينة الرئيسية في فلسطین» 
الرملة» بل وعيّنوا LS‏ على د مشقء ولو لفترة موقتق يدعى أبا المُنجا. غير أن هذه 
الحملة لم تكن ناجحة إلا فیما يتعلق بالحصول على الغنائم والأسرى» فهي لم تحقق 
لهم أي مكاسب أرضية دائمة. وبما أن القرامطة رموا بتقلهم داخل سورية وتسببوا 
بفقدان الأمن على طريق الحج الغربيةء فقد توقف الحجاج عن الذهاب إلى الحجاز 
ومكثوا بعيداً عن هذه المنطقة. 

وما إن أكمل جوهر الصقليء قائد الجیوش تأسيس الحكم الفاطمي في مصر 
حتى راح يبذل جهوداً عظيمة لفتح بقية أراضي الإخشيديين. فبعث بالأمير VE‏ 
فلاح إلى سورية ليهزم بقية القوى الا خشيدية y^ Us‏ کانت القوة الرئيسية للقرامطة 
قد انسحبت إلى البحرين ولم تخلّف وراءها سوى كتيبة صغيرة في سورية تعرضت 
للهزيمة مع القوات المتبقية للإخشيديين أمام الجيش الفاطمي سنة ۳۰۹/ ۰۹۹ 

ما كان باستطاعة قرامطة البحرين Gl‏ أنفسهم بقبول السيادة الفاطمية على سوريةء 
لان هذا الأمر شكل خطراً على مبلغ tyes J‏ ۰ ۰ دينار الذي كانوا يتقاضونه سنوياً 
مقابل ضمانهم أمن وسلامة قوافل الحجاج السورية والمصرية."" أما السلطات في 
بغداد فكانت في غاية القلق حول التقدم الفاطمي في سورية. ومثل هذه الظروف 
كانت وراء إنشاء تحالفات غير متوقعة بين أمراء البويهيين في بغداد وبين القرامطة. 
وقد تعهدت حكومة بغداد أن تدفع لهم ما يقرب من مليون ونصف المليون درهماً 
coa‏ حوالي ۱۰۰,۰۰۰ دينار ذهبي؛ إضافةً إلى أسلحة لمحاربيهم فور وصولهم 


Yet 
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إلى الكوفة. كما أرسل أبو تغلب عضد الدولة الغضنفر» حاكم الموصل الحمداني 
(ح. ۳۹۹-۳۰۲/ ۰6۹۷۹-۹۲۷ أموالاً وقوات أيضاً تكونت في معظمها مما تبقى 
من القوة الاخشيدية. :* 

وكان الحسن الأعصمء الذي سبق له أن تولى القيادة على الدولة القرمطية؛ قد 
غادر الأحساء مع قواته سنة AVN [YT‏ وزحف باتجاه الشمال نحو الكوفة ليجمع 
ما توفر له من تسليح من قبل حكومة بغداد. وكان حوالي ۰ محارب مزودين 
بالدروع يشكلون نواة جيشه الذي o‏ أيضأ کتائب من القبائل البدوية المتواجدة 
في الصحراء السورية؛ وهم تحديداً بنو JÄE‏ وبنو كلاب.'* ومن العراق انطلقت 
القوات القرمطية iim j‏ نحو دمشق وهي ترفع الرايات العباسية السوداء التي تحمل 
اسم الخليفة المطيع (ح. 6 ۳۹-۳۳/ CAVEMEN‏ وكان شعارهم الذي تبئوه 
لكسب دعم السكان المحليين يقول ”السادة الراجعون إلى الحق".'*وبضمان الدعم 
من البويهيين ومن الحمدانيين في الموصل عمد القرامطة إلى تدر أمر الوصول إلى 
اتفاقيات مع الشيوخ المحليين» كشيوخ الأسرة الجراحية من بني طيء في فلسطين 
وشمال صحراء شبه الجزيرة العربية.”* وبهذه المساعدة من جميع الجهات تمكن 
القرامطة بإمرة الحسن الأعصم من تحقيق انتصار كاسح» خارج دمشق» على الجيش 
الفاطمي المکون من بربر كتامة آنئذ. وقتل قائد الجيش المهزوم» جعفر بن فلاح أثناء 
المعركة. وبدا لأول وهلة وكأن الغزو الفاطمي لسورية قد توقف.** 

وللتعبير عن رفضهم الواضح للفاطميين أعلن القائد القرمطي إقامة السلطة العباسية 
في المناطق التي استولوا عليها ولعن الخليفة الفاطمي المعز من على منابر المساجد. 
وحرص الحسن الأعصم أن قرأ خطبة الجمعة باسم خليفة بغدادء المطيع؛ وأن تحمل 
النقود المسكوكة اسم الخليفة العباسي. وذهب الأعصم إلى حد صعود منبر مسجد 
دمشق الكبير ليدحض بنفسه النسب العلوي للخلفاء الفاطميين. ۸۰ 

لقد أحدث التقدم الفاطمي في سورية تغييراً في نموذج الترتیبات السياسية في 
المنطقة. فتحول من نموذج قائم على التعامل بين عدد من المجموعات المتنازعة إلى 
صراع بين قوتين رئيسيتين وحلفائهما: الفاطميون وحلفاؤهم الحمدانيون في حلب 
وبعض القبائل العربية من بني فزارة وبني مرّة من طرفء وقرامطة البحرين وحلفاؤهم 
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الحمدانيون في الموصل والبويهيون وبعض العشائر العربية كالجراحين والعقیلیین 
من طرف Spl‏ 

وتواصلت الهجمات القرمطية على سورية ومصر وأعادوا احتلال الرملة سنة 
۱ ۷ ملحقین الهزيمة بكتيبة قوية من الجيش الفاطمي. ثم ساروا باتجاه مصر 
وألقوا الحصار على العاصمة المُشيّدة حديقاً القاهرة. لكنّ الدفاع الذي قاده القائد 
الفاطمي جوهرء وارتداد بعض الحلفاء كبني JAE‏ وبني طيء وتركهم القرامطة بعد أن 
اشتراهم الفاطميون» أجبر القرامطة على الانسحاب. يضاف إلى ذلك ST‏ المشكلات 
الداخلية التي طرأت في البحرين قد أوجبت مثل هذا الانسحاب إلى الأحساء. ومع 
ذلك فقد بقیت دمشق في آیدیهم. ۸۲ 

وبعد وصول الخليفة الفاطمي المعز إلى القاهرق سنة AVY [TY‏ أصبح الغزو 
القرمطي الوشيك خطراً أكثر إقلاقاً وتهديداً للفاطمیین. وکان في مثل هذه الظروف 
أن بعث الخليفة برسالة تهديد مطولة إلى القائد القرمطي الحسن الأعصم حفظها لنا 
الشريف أخو محسن» الذي كان في مرحلة كتابة عمله بعد سنة [TYY‏ ۹۸۲ بفترة 
قصيرة. 

كان إرسال الرسالةء ly‏ لتفسير ويلفيرد مادلونغ» لأغراض سياسية بشکل 
أساسي.'” فهي لا تكشف عن أي أسرار» وإنما هدفت إلى إخافة المناوىء باستعمال 
جدلية مصمّمة لاحداث أكبر تأثير ممكن عليه. Ul‏ هاينز هالم'' فاعتبرها من جهته وثيقةٌ 
مهمة لأنها توفر الدليل على وعي الخلفاء الفاطميين لأنفسهم ولدورهم؛ وتقييمهم 
أيضا لعلاقتهم بالقرامطة باعتبار أن الطرفين UIS‏ قد خر جا من بونقة معتقدات مشتركة. 

ونجد في هذه الرسالة» التي خصص قسما هاما منها كخطاب تقديمي حدّد م ركز 
الأئمة الفاطمیین في سياق النظرة العالمية للتاريخ الديني للاسماعیلیین أن المعز قد 
بت نفسه بصورة حاسمة ضمن خط الائمة الشيعيين فقال: ”فما من جزيرة في الأرض 
ولا إقليم إلا ولنا فيه حجج ودعاة يدعون لنا ويدلون علينا“. وطبقاً لأقوال الخليفة 
الفاطمي فان أجداد الأعصمء أي قادة قرامطة البحرين» أبا سعيد وأبا طاهر الجنابي؛ 
وقد ذُكرا بالاسم في الرسالة» كانو! أتباعاً مخلصين للإمام. غير أن قرامطة البحرين 
لم يعترفوا قط بالخلفاء الفاطميين al‏ لهم بصورة فعلية. )555 RE‏ في رسالته بان 
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القادة الأوائل للقرامطة كانوا أعداء متصلبین للعباسيين» بيئما اصبح خليفتهم حليفاً 
لهؤلاء المغتصبين وأعداء الله. وانتقده الخليفة لتركه قضية الفاطميين» وأدانه بوصفه 
ب”الغادر الخائن» الناكث البائن عن هدى آبائه وأجداده» المنسلخ من دين اسلافه 
وأنداده» الموقد لنار الفتنة“. وهکذا فقد جری حض القرامطة على التخلي عن تمردهم 
ضد أصحاب الحق من أولي الأمر والعودة إلى دعم الدعوة الإسماعيلية (التي كانت 
تسعى» على الرغم من نجاحهاء إلى كسب المزيد من أعداد المویدین) والمساعدة في 
استعادة أيام الصفاء للدعوة الأولى. لقد كان المعز يشرح بعض الرؤى الإيسكاتولوجية 
عندما كان يقول إن الوقت قد حان للعودة إلى الماضي؛ على اعتبار أن أيام الخلافة 
في بغداد أصبحت معدودة. ۱" وجادل الخليفة OL‏ التسليم الفوري للإمام الحق وحده 
الكفيل الآن بإنقاذ الخائن من غضب الله. وهذا الأمر» بحسب قول الخليفة المع 
يطرح ثلاثة احتمالات أمام القائد القرمطي : إن عليه إما دفع ديّة كل محارب فاطمي 
JS‏ في سورية وإعادة كل الغنائم التي cda‏ - أو يرد الحياة إلى جمیع الأموات - وإلا 
عليه أن ينظر في خيار الفرار مع أصحابه» مع أن الخليفة هدّده يشأن الخيار الأخير بأنه 
سيلقى أشد أنواع العقاب الرهيب. 

وجاء رد الحسن الأعصم مختصرا لکنه شديد السفه والوقاحة حيث يقول: ”تلقينا 
رسالتكم المليئة بما کر تفصيله وقل تحصيله. ونحن قادمون بعده مباشرة. والسلام 
e‏ . وفي العام ٩۷ t [PAY‏ تقدم الأعصم نحو مصر برا وبحرا في الوقت الذي 
كان يقوم فيه حليف علوي بغزو مصر العليا.'* وحاصر القرامطة القاهرة للمرة الثانية 
لكن حلفاءهم من الجراحين خانوهم فهزمتهم القوات الفاطمية بالنتيجة وكانت بقيادة 
ابن المعز الخليفة العزيز فيما بعد, ٩۳‏ 

وانضمت بعض الكتائب القرمطية التي بقيت في سورية إلى ألفتكين (البتكين) 
الث ركي» وهو قائد بويهي فقد الحظوة عند أسياده في بغداد ففر هارباً إلى سورية» 
ورخب به سكان دمشق الذين لم يكونوا راغبين في الحكم الفاطمي المحتمل؛ وحتوه 
على إنقاذ مدينتهم ومنعها من السقوط في أيدي ”المغاربة“ . وبعد أن نشر الهدوء في 
دمشق انتقل إلى تنظيف محيطها من المغاربة PR‏ فاطمياً بقيادة جوهر وصل 
مشارف دمشق في العام ٩/۳۰۵‏ ۹۷. فاستنجد ألفتكين وسكان المدينة بالحسن 
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الأعصم الذي ما إن وصل من البحرين حتى أجبر القوات الفاطمية على الانسحاب 
والتراجم. وتخلى جوهر عن الرملة ثم عن عسقلان نتيجة ملاحقة القرامطة والأتراك 
له. عندئذ تولى العزيزء الذي كان قد تولى الخلافة منذ ٩۷۰ [vo‏ القيادة الميدانية 
بنفسه ضد آعدائه, وألحق Large‏ قاسية بالقرامطة الذين عادوا وتراجعوا إلى الرملة. 
وسرعان ما وقع ألفتكين في الأسر» بينما وصل الحسن الأعصم مع قواته إلى ضفاف 
بحيرة طبرية واستقبل هناك بعثة مرسلةٌ من قبل الخليفة الفاطمي. ونجح طلب الأعصم 
بالحصول على الاتاوة التي كان الإخشيديون يدفعونها له سابقا.** وبنتيجة ذلك E‏ 
عقد الصلح مع القرامطة شريطة أن يدفع الخليفة الفاطمي قيمة الإتاوة السنوية وقدرها 
۰ دینار مقدما في تلك السنة. وبناء على ذلك عادت القوات القرمطية إلى 
البحرین مرة وإلى الأبد. وواصل الفاطمیون دفع هذه المبالغ حتی وفاة العزیز سنة 
۰۲ * فکان مندوب قرمطي یحضر إلى القاهرة في کل عام لیقبض المبلغ 
المحدد. وبالمقایل یمتنع القرامطة عن التدخل في شوون سوریة."* آما الحسن 
الاعصم فقد توفي سنة AVY [TAT‏ قبل أن یتمکن من العودة إلى الاحساء. ۲" وفضلاً 
عن احتلال الكوفة لفترة وجيزة فیما بعد» فقد شکلت هذه الأحداث نهاية التهدیدات 
القرمطية للبلدان المجاورة لاراضیهم. 

ومن الواجب بیان أن خلف حالة العداء الجدية والنزاعات الحربية المريرة بين 
الفاطمیین و القر امطة كانت اعتبارات سياسية واقتصادية» ولیست أيديولوجية» Oly‏ 
هذه الاعتبارات لم تنتج عن أزمات داخلية بين القرامطة أنفسهم وإنما صدرت بصورة 
أساسية عن الدور الذي لعبته القبائل العربية. ومن الواضح أن ظهور الفاطمیین في 
جنوب سورية هو ما أنتج نزاعاً حول المصالح تمخضت عنه آعمال عدائية وحروب 
بين الطرفین. يضاف إلى ذلك عدم توفر معلومات دقيقة في المصادر تؤيد وجهة النظر 
القائلة بان قرامطة البحرین کانوا في خدمة أوائل الفاطمیین ثم قطعوا علاقاتهم بهم.** 
وعندما رغبوا في الوصول إلى اتفاق مع الفاطمیین قاموا بکل بساطة بتطبیق مبدأهم 
القائم منذ فترة طويلةء "السلام من أجل الامتيازات“ وحققوا نتائج جيدة. 

وعندما فقدوا موالاة حلفائهم لهم من البدوء ممّن کانوا يؤيدونهم في الماضي. 
تقلصت مكانة القرامطة لتصبح قوة محلية مقتصرة على البحرین. بل إن الزعیم 
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القبلي لفرع المنتفك من بني عقيل انقلب ضدهم سنة ۳۷۸/ ۹۸۸ وعاث فساداً في 
الا حساء.*" ولم يعد باستطاعة القرامطة, بعد هذه الحادثة» فرض مكوس على الطرق 
التجارية لشمال شبه الجزيرة العربية والصحراء السورية» وأصبح زعماء القبائل هم 
القائمون بهذا الدور. 

ويلفت هيو كينيدي الانتباه إلى حقيقة أن حضور القرامطة كان قد أثر بشكل كبير 
في توازن القوى بين القبائل البدوية في شمال شبه الجزيرة العربية والصحراء السورية 
في النصف الثاني من القرن الرابع/ ns aul‏ وعلى العموم فقد كانت القبائل التي 
شا ركت في الحركة هي من أصبحت تهيمن على المنطقة» لكن ليس باسم JEM‏ الدينية 
وإنما في سبيل مصالحها الخاصة؛ وأصبحت تنقاد في تلك الفترة ليس من قبل دعاة 
من بين الناس المستوطنين وإنما من قبل شيوخها. 
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أما الازدهار اللاحق للدولة القرمطية في البحرين - الذي وصفه بحالته الراهنة سنة 
۰ بعض الجغرافيين المشهورين من القرن الرابع/ العاشر كالمقدسي (الذي 
كان يكتب حوالي ۳۷۵/ Ao‏ وابن حوقل (ت. ۳۸۰/ ۹۹۰ ثم أخبرنا عنه 
فيما بعد الداعي الاسماعيلي والرحالة ناصر خسرو (ت. بعد CV OY EEE‏ بعد 
تعرض هذه الدولة للعدید من التغييرات في أمورها الداخلية - فكان مبنياً على سياسة 
العنف الحربي التي طورها القرامطة في بدايات دولتهم من أجل حماية مصالحهم 
الاقتصادية. وهكذا فقد أرست الامتيازات التي حصلوا عليها من جيرانهم قواعد 
انتعاشهم اللاحق. ويذكر ابن حوقل» الذي زار البحرین» ربما كداعية إسماعيلي»'١٠‏ 
في تقرير له مصادر دخل القرامطة بأنها مكونة من مبلغ ال٠‏ ۳۰,۰۰ دينار الذي كان 
قادة البحرين يتلقونه كدخل سنوي لهم؛ وما يحصلونه من محاصيل الاراضي المؤجرة 
في الواحات من تمور النخيل ومزارع الفاكهة وحقول القمح؛ والأعشار والمكوس 
الجمركية المفروضة على القوافل المتنقلة بين العراق ومكة؛ إلى جانب ماهو مفروض 
على السفن التي ترسو في ميناء أوّال؛ وأموال الخفارة التي يدفعها الحجاج؛ والإتاوة 


o0۹ 


قلاع العقل 


التي تدفعها عمان» وغنائم الحروب» ومن مصادر أخرى. ٠١"‏ 

ويروي ناصر خسرو في حكايته كشاهد عيان تفاصيل هامة وافقه على أغلبها أبو 
العلاء المعري (ت. )١١ ١١ EEA‏ تقول إن القرامطة في البحرين استمرواینتظرون 
عودة الشريف أبي سعيد من الموت» كما كان قد وعد هو نفسه. VT‏ 

ويبدو أنه حدث تحول في المفهوم السابق للمهدي» في سياق قرن من الزمن ساد 
فيه هذا المفهوم» حيث أخذ شكل الأسطورة المحلية» وأن بعض الصفات الثيوقراطية 
الخاصة بالإمام المهدي تحولت إلى مؤسس الدعوة القرمطية في المنطقةء كما حدث 
في oly‏ شيعية في مناطق es play‏ 
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الحواشي 


.١‏ كانت نسخة من هذا البحث قد شرت بعنوان "الدوافع الكامنة وراء سياسة القرامطة في البحرين" 
في مجلة £)A The Arabist: Budapest Studies in Arabic‏ 345( ص ۲۳۱-۹ hy,‏ ی ود إلى 
زملائي صبر العدلي وسلطان زومبائي لقرائتهما النسخة الأولى من هذه المقالة وتقدیمهما مقترحات 
قيّمة ساعدتني في توضيح بعض القضايا. 

۲. حول أوائل الإسماعيليين وعقائدهم وانقسامات ح ركتهم انظر فرهاد دفتري» The Isma'itis:‏ 
eu oS) Their History and Doctrines‏ ط ۰۲ ۰6۲۰۰۷ ص/15-81١4؟‏ وللمؤلف نفسه, 
”انشقاق رئيسي في الحركة الإسماعيلية البكرة“) Studia Islamica‏ ۱۹۹۳۱۷۷ 
ص Religious Trends in Early Islamic Iran «3 gale. ٩۳۹-۱۲۳‏ (ألباني ونيويورك» 
(OA‏ ص ۰۹۸-۹۰ 

Y‏ حول منطفة البحرين انظر مقالة ج. رينتز ووليام مولیغان» "البحرین" ۰812 ge‏ ص VEN‏ وحول 
السكان ومهنهم انظر عبد الرحمن النجيء البحرين في صدر الإسلام (بغداد, ۱۹۷۳)» ص 0۷۸-4۱ 
۸-۱ ۱41-۱۲۷ 

4. أبو بكر بن عبد الله بن الدواداري» كبز الدرر وجامع الفرره تح.» صلاح الدين المنجد (القاهرة» 
Ce ) ۱‏ ص05 ؛ علي بن الحسين المسعودي, التبيه والإشراف» تح ميشيل دو غريه 
(یروت» A0‏ 2 ۰۳۹۹-۳۹۲ 

TV AA ص‎ «Y الطبري» تاربخ الرسل والملوك؛ تح. م. دو غويه (لیدن» ۱۹۰۱-۱۸۷۹ السلسلة‎ .٥ 
.۲۱۹۳-۲ 

1 وردت رسالة القرامطة ورد الخليفة علیها باسم الفنوي عند المحسن بن علي التنوخي» نشوار 
المحاضرة وأخبار المذاكرة» تح.» عبود الشالجي (بیروت» ۱۹۷۳ مج۲» ص۰۱۳۲-۱۳۰ 
ووردت نسخة آخری منها في الطبريء تاريخ» سلسلة ۳ ص‌۲۱۹۷؛ علي بن محمد مسکویه» 
تجارب الأمم» تح. وثر. هدري ف. آمدروز ود. مُرغوليوث (أوکسفورد؛ ۱۹۲۱ ga‏ ص۱۳- 
١‏ عبد الرحمن بن علي بن الجوزي» المنتظم في تاريخ الملوك والأمم» نح.» فریتز کرینکو (حیدر 
۰۱٩۳۸ ou‏ مجه ص۱۳۳ وما بعدها؛ [مولف مجهول)]؛ العيون رای في ار الحقائق» 
تح.» عمر سعيدي (دمشق» ۱۹۷۳-۱۹۷۲ مج ۰۱ ص 144 ولمة نسخة مغايرة منها عند أحمد 
بن علي المقريزي» اتعاظ الحنفاء بأخبار الأئمة الفاطمین الخلفای تح.» جمال الدين الشبال (القاهرة» 
۷ مج ص77 ١4.وانظر‏ أيضاً دراسة بالإنكليزية وترجمة لقسم من كتاب المقريزي» 
اتعاظ من قبل شایئو ل جیوا بعنو ان Towards a Shi't Mediterranean Empire: Fatimid Egypt and‏ 
the Founding of Cairo, the Reign of the imam-Caliph al-Mu'izz from Taqi al-Din Ahmad b.‏ 
"Ali al-Magrizi's Itti'az al-hunafa‏ )023( ۲۰۰۸ م۰۱۳۱ 
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FANT /۳۰۱ ثمة تفاوت كبير بين المصادر بخصوص تاريخ هجوم القرامطة على البصرة سنة‎ Y 
انظر المسعوديء مروج الذهب ومعادن الجوهرء تح. بربير دو مينارد وأبل ب. دو کورتییل (بيروت»‎ 
علي بن محمد بن الأثير» الكامل في التاريخ» تح. سي. ج- تورنبيرغ‎ (ue coge ۶ 
مج۸» ص۱2۹ مسکویه تجارب الأمم» مج۱: ص۳۳ وما بعدما؛‎ ))١9479-١1578 لإبيروت»‎ 
محمد‎ STA e (NATO عریب بن سعید القرطبي. صلة تاريخ الطبري تح. میشیل دو غويه (لیدن»‎ 
44 ١ص‎ ۰6۱۹3۱ بن عبد المالك الهمذاني» تکملة تاريخ الطبري, تح. ألبرت يوسف كنعان (بیروت:‎ 
وديوان المبتدأ والخبر (تح. يوسف داغر»‎ pall وتختلف رواية ابن خلدون التي وردت عنده في کتاب‎ 
في جوانب هامة عن بقية المصادر, لکنها لا تبدو‎ )١۹ ١-1۸١ بیروت: 471-1585 1؛ مح٤» ص‎ 
مولوقة فيما يتعلق بهذه المسألة. انظر مقالة مادلونغ حول تقييم وجهة نظر دو غويه بخصوص ذلك‎ 
وترجمتها إلى الإنكليزية في کتاب دفتري» مح.»‎ to ۰-4 ص1‎ (A03) ۳4 Der islam في مجلة‎ 
. 5 ١-15 ص‎ ۱۹۹۲ qeu ue S) Mediaeval Ismaili History and Thought 

۸. أحمد بن عبد الوهاب النويري؛ نهاية الأرب في فنون الأدب» تح. محمد جابر عبد العلي الحيني 
(القاهرة» ۱۹۸4 مجه EY YA uo cY‏ المقريزي: اتعاظ الحنفاءء مج١ء‏ ص SV VY‏ المسعودي؛ التبیه 
والإشراف. ص4 75. 

٩‏ بخصوص تنبؤات أبي سعيد حول المهدي انظر عبد الجبار الهمذاني: تثبيت دلائل dell‏ تح. عبد 
الكريم عثمان (بیروت: CV AT‏ مج oN‏ ص TVA‏ ۳۸۱. وحول ظروف وفاته انظر المقريزي» العاظ 
الحفاء مج AVE o » ١‏ المسعودي: التبيه والزشراف» ص٤ TA‏ وانظر كتاب هاينز هالم بالألمائية؛ 
Das Reich des Mahdi. Der Aufstieg der Fatimiden 875-973‏ (میو نیخ: (Y‏ ص ۲۲۵+ وتر جمته 
الإنكليزية من قبل میشیل بو ثر» cin) The empire of the Mahdi: The Rise of the Fatimids‏ 1441(« 
ص ۲۵۰ 

.. . حول تعاقب القيادة القرمطية انظر المقريزي؛ اتعاظ الحنفاء مج۱ ص۱۵ والترجمة 
الانكليزية الجزئية لشاینول جیواه ص‌۱۳۹-۱۳۸؛ ثابت بن سنان الصابني؛ تاريخ آخبار القرامطة» تح. 
سهیل ز کار في الجامع في أخبار القرامطة (دمشق» ۱۹۸۷): مج۰۱ ص 4۲۱۱ ابن الأثير» الكامل» مج ۰۷ 
ص ۱۰۲۷ مسکویه تجارب الأمم» مج۱) ص۱۳۳ ومقالة حورج سکانلون: "القيادة عند القرامطة* 
في A1) ۵٩ eBulletin de l'institut Francais d'Archéologie Orientale‏ ص S‏ ۰1۸-۲ 

۱ ابن الجوزيء المتظم مجهء ص۰۱۰-۱/۱۲۲ واقتيسها علي النشار» نشاة الفكر الفلسفي في 
الإسلام (القاهرت ۱۹۷۷): مج۲» ص۱۰-۱/۳۳۱. بینما لا يذكر ابن الجوزي النساء في هذا act‏ أما 
عبد الجبار فذكرها في تبیت الدلائل؛ مجلاء ص ۰ ۲/۳۸ ۱۵-۱ على النحو التالي ”اشتراكنا في أزواجنا“. 

۲ عبد الجبارء تثبيت الدلائل» مج۲» ص۰۱5-۱۲/۳۸۰ حيث يقتبس بعض التفاصيل من هذه 
الرسالة تتعلق بانهام Jal‏ البحرين لهم بسوء المعاملة وخيانتهم وإهانتهم من خلال اتهامهم بالتشارك 
في النساء والإباحة وتعطيل تعاليم الشريعةء ويصرّون على أن هؤلاء يكذبون وأنهم هم المسلمون 
الحقيقيون وغيرهم خارج نطاق الإسلام. حول تبادل الرسائل انظر مسکویه, تجارب الأممء مج ۰۱ 
ص٤ ET‏ ابن الأثیر: الكامل في التاريخء مج۸» ص 5 EA‏ النويري» نهاية الارب مجه Y VA o OF‏ ثايت 
بن سنان» تاريخ» ص۲۱۱؛ هارولد براون» the‏ وزمن علي بن عيسى» "الرزیر الطيب" (کمبریدج» 
rir V- VPA S ۰۵‏ هالم» إمبراطورية المهدي: ص CV YO‏ وتر. الإنکلیزية» ص ۰۲۵۱-۲۵۰ 

Y‏ انظر عريب بن dee‏ تكملة» ص51: هلال بن المحسن الصابئ» كاب الوزرای تح. هنري 
آمدروز Odd)‏ ۰۱۹۰4 ص SYAT-YAY‏ 


جوانب من العلاقات الخارجية لقرامطة البحرين 


Vt‏ كان أعداء علي بن عیسی» » المعادي للعلويين؛ يطلقون عليه لقب القرمطي» وقد طلب منه 
القاضي تفسیرا لموقفه وسياسته تجاه القرامطة. وبنتيجة التحقيق أجيرٌ على ترك منصبه. انظر عريب 
بن سعد» dio‏ ص۵۹ مسكويه» تجارب الأمم» مج١ء‏ ص 4١11-١٠١6‏ النويري» نهاية الارب» 
Yoge‏ ص ۲۷۷-۲۷۹ 

- تجارب الأمم مج ۰۱ ص٤ ۲۱۲۱۰۱۰۵۰۱۲۰۱۰ عریب بن سعد صلة» ص۱۱۰‎ dy MAT 
الکامل» مج۸» ص۱۵۵ ابن تغري‎ AM ثابت بن سنان» تاریخ» ص۲۱۲ وما بعدها؛ ابن‎ ۱ 
-۱ ۹۹۳ Gi Atal) برديء النجوم الزاهرة في ملوك مصر والقاهرة» تح. محمد شلتوت ومحمد أحمد حاتم‎ 
۰۱۲۵-۱۲۲ ؛ احمد عدوان» اللدولة الحمدانية (طرابلس؛ ۱۹۸۱)» ص‎ 1 ١ مج ص‎ ) AVY 

,0 انظر ماربوس Jazira et de Syrie a JS‏ اا qe‏ ا Haar‏ (باربس؛ 
Vas (1800‏ ص۱۳۲ وما بعدها؛ هیو كينيدي» The Prophet and the Age of the Caliphates‏ 
A8 cad)‏ ص ۰۲۷۰-۲۹۱۹ 

۷. تاريخ فتح القرامطة لعُمان غير واضح بدقة. غير أن مصادر عمائية جديدة تؤيد وجهة النظر 
القائلة إن أبا سعيد الجنابي نجح في استمالة أعداد متزايدة من القبائل العُمانية إلى جانبه ولا سيما قبيلة 
Latii‏ انظر ابن حوقل» صورة الأرض» تح. جوهانس ه. كريمر (لبدن» VATA‏ وط. بيروت» 
۹) ص۱۳۲ المسعودي» التبیه» ETAT, jo‏ مسکویه تجارب الأمي CM‏ ص ATA‏ ۱۲۸4 
ومقالة جون ك. ويلكنسون» "العلاقات الحدودية بين البحرین وغمان" في عبد الله بن خالد آل خليفة 
وميشيل رايس» Bahrain through the Ages: The History «(eo‏ (لندن, (AAT‏ ص ,093—007 

BAT ۱۷۳ ۱ 44-1 ص40‎ ge ار مسكويه تجارب مه‎ AA 

RI!‏ طبقاً لابن الأثير» الكامل» مج۸» ص۱۵۵ وما بعدهاء فان أبا طاهر أطلق سراح الاسری ندیه 
وبعث برسالة إلى المقتدر يطلب ضم البصرة والأهواز الي حكمه. غير أن الخليفة لم يستجب لطلبه» 
ولذلك فقد خرج من هجر قاصدا الحجاج. انظر Lal‏ مسکویه تجارب الأمي مج۱؛ ATA o‏ 
العیون والحدائق» مج ۰۱ ص۱۲۳ أبن تفري بردي» النجوم الزاهرة» مج۳» ص ۲۱۲؛ col je‏ الدولة 
الحمدانیت ص۲۲ ۰۱۲-۱ 

۰ . مسكويه تجارب الأمم؛ مج ۱ء ص45 ۰۱5-۱ 

۱ انظر العيون والحدائق» مج۱» ص۰۲۲ 

۱1۸-۱ مسكويه؛ تجارب الأمي مج 1 ص4۷‎ 4١7 ص8‎ die عريب بن سعد»‎ -YT 

۳. . مسکویه؛ تجارب الأمم؛ مج۱» ص۱۷۷-۱۷۲. لم نشارك أي من هاتين القبیاتین في الحركة 
الإسماعيلية؛ ومن المتوقع آنهما كانتا معارضتین للكلابيين والعُقيلبين الذين حاربوا مع القرامطة. 

۶ . مسكويه تجارب (alll‏ مج ا ص۰۱۸۰-۱۷۸ 

۰. . إنها تخص ثورة الباقلية» ومرکزها قرية عجم في السواد» ولذلك أطلقت عليهم تسمية العجميين 
في جيش أبي طاهر ثم في البحرين فيما بعد. حول الثورة نفسها انظر عريب بن سعدء صلق ص۱۳۲ 
وما بعدهاء ۰۱۳۷ ۲۱۹۲ ابن c NI‏ الکامل مجم ص4 AY‏ ۰۱۳۱۰۱۳۲ ۱۲۰۰ هالم Das Reich‏ 
ides Mahdi‏ ص ۰۲۲۸ ۱۲۳۹ التر جحمة الإنكليزية» ص4 Yo‏ ۰۲۱۳ 

MY Your عریب بن سعد» صلة»‎ . ٩ 

۷. . حول الغارة القرمطية على بغداد انظر مسكويه؛ تجارب الأمم مج!» ص۸۲ ۱۸۷-۱ وفيما 
يتعلق بدوافع عودتهم المفاجئة إلى البحرين» فربما تعلق الأمر بتزايد توقعاتهم الإيسكاتولوجية التي 
بلغت ذروتها بإعلان قدوم المهدي. 


vy 


قلاع العقل 


YA‏ حول تنبؤات أبي طاهر انظر عبد الجبار» تبیت؛ مجلاء ص TAN‏ عبد القاهر ين طاهر البغدادي» 
الفرق بين الفرق» تح. محمد محي الدين عبد الحميد (بیروت» ۰۱۹۹۵ ص89 ؟؛ م. دو غويه؛ 
Mémoire sur les Carmathes du Bahrain et les Fatimides‏ )44( ۱۸۸۲ ص ۱۱۲ وما بعدما. 
وانعکست تنبؤات المهدي Lad‏ في شعر دعائي لابي طاهر وفيه goad‏ نفسه الداعي إلى طاعة 
المهدي. ونجد شذرات من هذه الأشعار عند محمد بن أحمد البير وني» الآثار الباقية عن القرون الخالية» 

۷۸ ص٤‏ ۲۱: البغدادي» الفرق» ص۸۷ £T‏ دو غويق «Mémoire‏ 
ص17١0-1١١؛‏ مادلونغ؛ "قرامطة البحرین"» ص۷۹ وما بعدها؛ علي نشارء نشأة الفكر» مج۲: 
ص ۶۱ ۲-۳ ۱۳ cDas Reich des Mahdi «Jus‏ ص۲۹ EY‏ التر بحمة الإنكليزية» ص5 ۵ ۲؛ حول إعادة 
ترتیب آشعار أبي طاهر مع شرح مفصل لها انظر فرانسوا دو بلواء "رسالة ابي طاهر إلى الخليفة 
المقتد رگ (CV VAY) ۱۷ Proceedings of the Seminar for Arabian Studies‏ ص ۳۵-۳۱ 

0.8 النص الكامل للرسالة في محمد بن مالك الحمادي: كشف أسرار الباطنية وأخبار القرامطة في 
سهيل زكار» مح.؛ الجامع في أخبار القرامطة (بیروت» SYY£-Y VY o Yge (AY.‏ وحول 
دراسة تركيبة هذه الوثيقة ومحتوياتها وصحتها انظر دو بلواء "رسالة أبي طاهر إلى الخليفة 
المقندر“» ص ۰۲-۲۳ ۳۰. 

.0 النص الاصلي بالعربية عند دو dul‏ "رسالة أبي طاهر“» es ۱۲۷-۲ Ge‏ التر جمة 
الإنكليزية في المصدر ذاته» ص۸ ۳۰-۲ واعتمدت على نص دو بلوا في ترجمتي له مع بعض 
التعديلات الطفيفة. انظر أيضاً جيبو اه ‘Towards a Mediterranean Empire‏ ۰۱۸۱-۱۲۱۷ 

۱ " حول أحداث مكة انظر عبد الجبار aet‏ مج۲: ٩۳۸۲-۳۸ A‏ وبخصوص مختلف 
n‏ اء حولها انظر محمد عبد الحي Islamic History A.D. 750-1055 (A.H. 132-488); A New «iI‏ 
Interpretation‏ (کمبریدج ۱۹۷۲ مجك ص ۱۱۷ وما بعدها؛ علي نشارء نشأة الفكر» مج ۲+ 
ص ۰-۳۳۹ tT ٤‏ سهيل زكارء ”مدخل إلى تاريخ القرامطة“ء في كتابه الجامع في أخبار القرامطة (دمشق» 
۷ )ء مج o »١‏ ۰۱۰۳ وقدّم هالم إعادة بناء للأحداث مدروسة بعناية في Das Reich des Mahdi‏ : 
ص ۰۲۳۰-۲۲۹ ٩۲۳۲-۲۳۵‏ والترجمة الانکليزيت ص5 0۲۵۷-۲۵ ۰۲۱۵-۲۲۳ وحول 
رسالة الخليفة عبد الله إلى القرامطة بعد نزع الحجر الاسود؛ انظر ثابت بن سنان» تاریخ ص8 ٩۲۲‏ 
المقريزي: اتعاظ الحفاء مج ۱» ص۲۱۸۰ ابن ATI‏ الکامل» مج۸» ص۸١‏ ۲؛ وأكثر نصوص هذه 
الرسالة Yus‏ نجده عند عارف تامر في تاريخ الإسماعيليةء الدعوة والعقيدة (لندن» Vee ۰۱۹٩۱‏ 
ص۰۱۷ نقلاً عن مصدر إسماعيلي مخطوط بعتوان فصول وأخبار: وهو على النحو الاتي: 

”إلى مقدم القرامطة: سليمان بن الحسن أبو طاهر الجنابي. بلغنا إقدام رجالكم على التصدي 
لقوافل الحجاج المسلمین؛ وقتلهم النساء والشيوخ والاطفال: والتمثيل بجثثهم ونهب ما يحملونه. 
وبلغنا ما اقترفه رجالکم من الأعمال المخربة في الديار المقدسة» كنزعهم كسوة الكعبة» وردم بثر 
زمزم؛ ونقل الحجر الأسود إلى هجر. انم بهذا العمل المشين سجلتم علينا في التاريخ نقطة سوداء لا 
تمحوها الليالي ولا الأيام وحققتم على دولتنا ودعوتنا اسم الکفر والزندقة والإلحاد» بما قمتم يه من 
أعمال شنيعة مخالفة لمبادنتا وعقيدتنا. 

لهذا أطلب إليك... أن ترد على Jal‏ مكة المتاع والأموال والحلي» وعلى الحجاج ما سلبته 
منهمء oly‏ الكسوة للكعية المشرفة: وإلاً أتيت إليك بجنود لا قبل للك بها. إننا نتبرأ منك كما برثا 

من الشيطان الرجيم في الدنيا والآخرة» ونعوذ بالله من فعال السوء التي لا يقترفها إلا أعداء الله أجمعين. 

إذا لم تفعل ما أمرتك به لا يكن بيني وبينك إلا السيف والبراءة منك على رؤوس الاشهاد". . = 


تح. إدوارد سخاو 


Yue 


جوانب من العلاقات الخارجية لقرامطة البحرين 


= لكن طبقاً لمراسلة شخصية مع البروفيسور مادلوئغ فان صحة هذه الوثيقة غير موكدة. كما 
أنكر مادلونغ في مقالته "قرامطة البحرين"؛ ص5 4» والتر میا وجود أي نوع من التعاون بين 
القرامطة والفاطميين؛ مشدداً على أن الرسالة المذكورة أعلاه لا نشکل برهاناً على وجود تحالف بين 
الطرفين. 

۲ . حول الغزو القرمطي لجنوب العراق انظر عريب بن سعد صلقه ص ۷ ۱۱۳-۱؛ ابن تغري 
بردي؛ النجوم d jl‏ مجلاء ص۲۲۸. 

The 6 sp pra حول هذه الأحداث انظر إيزتفان هینال, "حادئة المهدي المزیف عند قرامطة‎ . .۳ 
مادلونغ» ”قرامطة‎ SY YT YAT e (VIAA) ۲۰-۱۹ cArabist. Budapest Studies in Arabic 
هال‎ tY ۰-۹۹ ص‎ Religious Trends مادلونغ»‎ £0 V7 £5 o «lly 85-5 البحرین“» ص‎ 
ص ۰ ۱۲-۲۵ دو بلواء“ البوسعيديون أو قرامطة‎ c والتر‎ ۰۲۳-۲ Yo ص‎ (Das Reich des Mahdi 
ص۱۸ وما بعدها.‎ (RA) ۱۱ » Proceedings of the Seminar for Arabian Studies v" y pa 

۶ . عريب بن سعد» dle‏ ص ۰۱۱۳ EVITA‏ عبد الجبار» ثثبيت؛ CY‏ ص ۰۳۹۳-۳۹۲ وحول 
محاولات القيادة القرمطية للمصالحة مع الحلفاء من القبائل انظر المصدر السابق» ص‌۱۳۸۹-۳۸۸ 
وحول العجميين انظر الحاشية رقم ۲٣‏ . 

Te‏ إدريس عماد الدین؛ عیون rol‏ ص8 VV‏ مسكويه؛ تجارب الأمم؛ مج ۲) ص۲۸ وما 
بعدها؛ هر بيرت بوس» 945-1055 Chalif und Grosskonig: Die Büyiden im ‘Iraq’‏ (بير وت A13‏ 
ص۲۳۸-۳۳۷ (بالألمانية). 

e .١‏ الدين عبد الرحمن بن أبي بكر السيوطي. تاريخ الخلفاء تح. محمد محي الدين عبد 
الحميد ua)‏ وت ۱۹۸۷ ص 591. 

۷ بالإشارة إلى هذه الأحداث يقول ابن الأثير في الكامل (مج۸» ص٤ QAO YA‏ "وفي هذه 
السنة بعث حابعب الخليفة محمد بن ياقوت برسول إلى أبي طاهر القرمطي يدعوه إلى طاعة الخليفة 
والقبول بالسيطرة على الأراضي التي هي بحوزته» وبتعینه على أي أراض يرغب بوضعها تحت 
حكمه؛ مقابل ترك الحجاج بسلام وإعادة الحجر الأسود إلى موضعه في مككة. ووافق ابو طاهر على 
عدم التدخل بشؤون الحجاج ولا يؤذيهم» لكنه رفض الموافقة على إعادة الحجر الأسود. وطالب 
بإرسال المؤن إليه من البصرة على أن تقرأ الخطبة باسم الخليفة في هجر“. انظر دفتري؛ الإسماعيليون 
Yb)‏ لندن؛ TeV‏ ص NOV‏ 

YA‏ ثابت بن سنان» تاریخ» ص 4 ۱۲۲۵-۲۲ مسكويه؛ تجارب الأمم» مج۱) ص۰ ۱۳۳ ابن الاثیر: 
الکامل» مج۸: ص ۰۳۱۱ 

۹ . وكنتيجة واضحة لهذه المفارضات فقد مر حجاج عام ٩۳۶/۳۲۲‏ بسلام دون إزعاج. انظر 
ابن الاثیر: الكامل؛ مج۸» ص ۵ ۳۹. 

۰ . مسکویه؛ تجارب الأمم» مج۱: ص۱۳۱۷ أبن الجرزي» المتظم مج" ص۱۲۱۰-۲۰۸ 
المسعودي؛ asl‏ وال(شراف» ص ۳۳۷. 

۱ . يول الخبر الوارد في عيون الاخبار: مج۱» ص۲۹۹: ”في هذه السنة [Avo [vvv]‏ قصد أبو 
طاهر الكوفة [ودخلها]؛ وغادر ابن رائق بغداد ونصب معسکره في ياسرية» وأنفذ رسولا إلى القرمطي. 
فسال أبو طاهر أن يرسل الخليفة إليه بمؤن ومواد غذائية ما قيمته ۰ دینار حتى يبقى في 
أرضه؛ وقطع ابن راتق له عهداً بان یحصل على ما يطلبه من قبيل الموان لشعبه؛ dl‏ سینشی E‏ 
في ديوان الدولة للإشراف على هذا الأمر» وسيقوم [القرامطة] بطاعة jal gl]‏ الخليفة] ویصیحوا = 


تاش 


قلاع العقل 


= عمالاً عنده. وجرت المفاوضات بين الطرفين غادر بعدها أبو طاهر إلى بلاده حاملاً هذا (A li‏ 
لكن لم يتم الوصول إلى اتفاقية ملموسة“. انظر أيضاً مسکویه, تجارب الأمي مج١ء‏ ص۳۹۷ وما 
بعدها؛ ابن الجوزي المتظم مج ص۰۸ ۰۲۱۰۲ 

۲ حول الاتفاقية بين الطرفین تقول روابة عبد الحي بن أحمد بن العماد في شذرات الذهب في أخبار 
من ذهب» نح. محمد القدسي (القاهرة» ۰۱۹۳۱ مج۲) ص۳۰۸ ما يلي: ”وهكذا کتب أبو علي 
محمد بن بحيى العلوي إلى القرامطة؛ الذين کانوا یحبونه, بأن يضمنوا سلامة الحجاج حتى يتمكن 

من إحضارهم [إلى مكة] وإعطائهم خمسة دنانیر عن كل جمل وسبعة دانير للكسوة المزينة [للجمل 
الدليل]. وقد منحوهم موافقتهم؛ وتابع الحجاج طريقهم. وكانت تلك J gh‏ سنة يدفع فيها الحجاج 
ضريبة [للقرامطة]". انظر أيضاً ابن تفري بردي النجوم الزاهرة» مج ۰۳ ص۲۲4 السيوطي؛ تاريخ» 
ص7 ؟؛ محمد بن يحبى الصولي» أخبار الراضي والمتقي‌من كاب الأوراق» تح. جيمس هيورث - دن 
(لندن» (VATS‏ ص9 VV‏ محمد بن أحمد الذهبي» تاريخ الإسلام» تح. عمر عبد السلام التدمري 
(بیروت: E‏ ۱۹۹ مج ۰۳ ص E00‏ ونجد رواية هامة أخرى لهذه الأحداث في عيون الحقائق» مج ۰۲ 
ص TT‏ تقول: "وفي هذه السنة ]٩۳۸ [Y Y V]‏ اخذ الحسين بن معمر: صاحب الجنابي؛ رسم 
خقارة من الحجاج. فأخذ من مقره في ژبالة مقدار ثلائة دنانير عن حمولة الجمل ودينارين للجمل 
ودینار واحد لسرج الخيل. وكانت الرسائل ترد من الحجاج تخبر عن سلامتهم وشكرهم له". 

۳. عيد الجبان (cen‏ ص۱۳۸۹-۳۸۸ ۰۳۹۳ 

VV Ge المصدر السابق»‎ 0.44 

i to‏ لصولي أخبار» ص٥‏ ۰ EY‏ ابن الجوزيء المتظم: مجلاء ص۰۷۰ ۳۲۷ ما عدا ذلك» جری 
اعتراض الحجاج من البصرة وخراسان سنة ٩۷۱ [sy‏ على أيدي البدو أثناء عودتهم. المصدر 
EPIS‏ 

*4 ابن حوقل؛ صورة الأرض» ص IY‏ المسالك والممالك» تح. دو غويه (ليدن, ۰۱۸۷۳ ص۰۲۱ 

۷. انظر التفاصيل في عبد الجبار تاجي» ”العلاقات التجارية بين البحرين والعراق في العصور 
الوسطی" في الخليفة ورايس» cc‏ البحرين عبر العصور: التاریخ؛ ص ۲۳ 4۳-4 ٤‏ . 

LIE EA‏ امار a dna‏ ف اشن 
۱ جون ج. il) The Buwayhid Dynasty in Iraq 334/945- 403/1012 «ya o‏ ۱۲۱۰۱۳ 
RI,‏ 

٩‏ الصولي. أخبار» ص۰۱۲ ۰۲۰۵ ۰۲۸۳ 20554 ۱۲۹۹ مسكويه» تجارب الأمم» مجاء 
ص۸ it ١‏ الهمذاني» ALS‏ ص۲١٠‏ . 

uos‏ مسکویه؛ تجارب الأمم» Ceo‏ ص۱۰۸ ١١١‏ ۱۱۵۵ ابن الجوزيء المنعظم مج۹: 
ص‌۱۲۴۵ دنوهو» The Buwayhid Dynasty‏ ص ۰۲۱۹ وسقي الفرات هي المنطقة الخصبة 
المروية على جانبي نهر الفرات؛ انظر ابن الجوزي» المتظم مجلا EV YA‏ أبو شجاع محمد 
بن الحسين الروذراوري» ذيل تجارب الأمم» نح. ه. ف. آمدروز (أوکسفورد» VAYN‏ مج۳: 
ص۱۰۹ 

۱. مسکویه؛ تجارب الأمم» مج۲) ص۰۸۸ ۱۱۲؛ الهمذاني؛ تكملةء ص ۰۱5۰ 

Die Buyiden im Iraqi ny . ۲‏ ص ۱۳۸-۳۷ شعبان» التاریخ الاسلامي: مج ۷: ص ۰۱۹۲ 

۳ . في العام ۹6۷/۳۳۰ اشتکی القرامطة لدی معز الدولة دخوله الصحراء دون أذن منهم. انظر 
مسكويه؛ تجارب الأمي مج ۰۷ ص ۱۱۱۲ ابن NI‏ الکامل مج۸» ENAA‏ 


۳۹۹ 


جوانب من العلاقات الخارجية لقرامطة البحرين 


0.4 مسکویه, تجارب الأمي مج۲) ص44 ١؛‏ ابن الاثین الكامل؛ مج۸ ص 455 . 

٥ه.‏ المسعوديء التبیه» ص۳۹4 

.۲۱۸-۲۱۳ ۱۹71 VEEN ET LES e Yer el مسکویه تجارب‎ 0n 

۷ . حول التفاصيل انظر ویلکنسون؛ ”العلاقات الحدودية بين البحرين وعُمان" صدهه- 
o.‏ 

۸ انظر عريب بن سعد؛ صلة» ص ۰۱۳۲ ۰۱۳۷ ٩۱۱۳‏ ابن الجوزي» المنتظمء LY ١۸ص Ce‏ 
شمس الدين محمد بن أحمد المقدسي» احسن التقاسیم في معرفة الأقاليم» تح. م. دو غويه (ليدن» 
OY Yos dan‏ 

0۲۱۸-۲۱۳ MAS OL EETYET ۱۱۲۹ ۰۱۱۷ مج۲» ص۰45‎ mI مسکریه»‎ E 
ان حوقل» صورة الأرض» ص4 19 المقدسي؛ أحسن التقاسيم؛ ص۰4۲‎ ۰ 

۰ . انظر المقريزي, اتعاظ الحنفاء, مج۰۱ ص۱۸۳؛ ونجد وصفا للأحداث في شذرات الذهب 
لابن العماد؛ مج ۲» ص۰۳۸ على النحو التالي: "وفي هذه السنة [۳۳۹/ alel [A0 Y‏ القرامطة 
الحجر الاسود إلى مکانه المناسب؛ ودفع لهم بکجم مقایل إعادته خمسین ألف دینار؛ ومع ذلك 
لم یفعلوا محتجين بالقول: أخذناه بأمر ونعيده بامر, ثم أعادوه My‏ اليوم أعدناه بأمره وهو 
الذي كان قد أمرنا ade‏ حتى تكتمل طقوس الحجاج" . والعبارة الأخيرة قد تعكس قناعتهم 
الدينية أكثر مما هي أمر من شخصية حقيقية. انظر أيضاً مسكويه؛ تجارب الأمي Ge Yg‏ ۱۱۲۷ 
ابن الأثيرء الكامل» مج۸» ص1۷ ۴؛ ابن الجوزي؛ المتظم؛ مج1» ET uo‏ ابن تغري بردي» 
التجوم الزاهرة؛ مج ۱۳ ص۱ ۰۱۰ 

۱ . انظر عبد الجبار ames‏ مج۲؛ ص۳۹۳-۳۹۲؛ ابن الأثير» الكامل» Ager‏ ص۳۳۳ عریب 
بن سعد صلة VTA ۰۱۱۳ uo‏ مسکویه» تجارب الامو مج اء ص۳۹۵ Ero‏ ۰1۰۸ 

۲ . المصدر السابق» مج۲: ص۲۱۵؛ ابن تغري بردي» النجوم الزاهرة» مج٤»‏ ص۱۱۱ محمد بن 
يوسف الکندي» ولاة مصر تح. حسین نصار (بيروت» لا ت.)» ص٤‏ ۰۳۱ ه. هال خلفاء القاهرة. 
الفاطمیون في مصر 4-۹۷۳ ۱۰۷ (میونیخ» ۰6۲۰۰۳ ص ٩٩-۹۳‏ . 

ur‏ ابن الاثیر» الکامل؛ مج۸» ص۲۰۳. 

0.4 النص الکامل لرسالة بختیار نجده عند إبراهيم بن هلال الصابی» المختار من رسائل أبي إسحق 
إبراهيم بن هلال الصایی» تح. شکیب آرسلان (بیروت؛ لا ت.)» ص ۰۳٩۳-۳۲۰‏ مسکریه؛ تجارب 
quf‏ مج ۲» ص۹ ۰۳۳۲-۳۲ 

0.8 الهمذاني تكملة» ص۲۳۳ ابن الجوزيء المنتظم» مج۰۷ ص LAY‏ 

۲ اين الأثير» الکامل؛ مجلمء ص۲۰۳ الهمذاني؛ تكملة» ص۲۳۳؛ ابن الجوزي» المنتظم 
مجلاء ص۸۳ ۰۸۵ ۱۲۹+ مسکویه تجارب الأمم» مج۲» ص۰۷ EE‏ أبو شجاع محمد بن الحسین 
الروذراوري؛ ذیل تجارب الامي مج ص ۰۱۰۲ ۱۰۹ وما بعدها. 

۷ . مسکویه تجارب الأمي مج۲» ص۰۱۱۷ ۱۲۹. 

۸ . الروذراوري ذيل تجارب الأمم» مج۳» ص۱۰۹؛ اين الجوزيء المنتظم مجلاء ص۰۱۲ 

0.8 المصدر السابق ص۸1. 

۰. . عندما ققد ابن سعدان؛ أول وزير لصمصام الدولة البويهيء الحظوة عند الامیر جری اعتقاله 
ومعه من أصحابه ممثل القرامطة اين ae AUS‏ انظر ابن الأثير؛ الكامل» مج5» EY yo‏ بوس: Die‏ 
«Buyiden im "Iraq‏ ص Cia,‏ شعبان» التاریخ الإسلامي» مج oT‏ ۰۱۱۸-۱۲۵ 


1Y 


قلاع العقل 


١‏ ابن الأثيرء الکامل» Apa‏ ص؟5! أبن الجوزيء المنتظم مجلاء ص 4١7١‏ المقريزي» اتعاظ 
slind‏ مج ۰۱ ص ۰۷ ۲. 

۲. ابن حوقل» صورة الأرض» ص۳5 حيث يروي عن وجود اتفاقية سرية بين الحمدانيين والقرامطة 
في البحرين تم التوصل إليها بوساطة من القاضي أبن عرفة. ابن الأثير: الكامل» Age‏ ص3۰۰ حيث 
يذكر أن الحمدانيين بعثوا في سنة ۳۵۸/ ۹3۸ بهدية إلى القرامطة في هجر تساوي حوالي ۵۰,۰۰۰ 
درهم. 

 . .۳‏ ابت بن سنان» تاریخ» ص۱۲۲ أبو یعلی حمزة بن القلانسيء ذيل تاريخ دمشق؛ تح. ه. آمدروز 
(ليدن وببروت؛ ۱۹۰۸)» ص !؛ ابن cA‏ الكامل» مج۸» ص5 ۰۱۱9-۷۱ 

iQ Y المقريزيء كتاب المواعظ والاعبار في ذكر الخطط والالار تح. أيمن ف. سيد (لندن»‎ VE 
۰۲ ابن تغري بردي» النجوم الزاهرة: مج؟ء ص۳۲٩ مسكويه تجارب الأمي مج‎ VY مج۲» ص‎ 
Die برس؛‎ ٩۱۹ص‎ Vee ص55 4؛ ابن الجوزيء المنتظم؛‎ Ages ص۲۰۳؛ ابن الأثير» الکامل»‎ 
The Age of کينيدي‎ ۱۳۰۹ (Y Vo—YV 4 عدوانء الدولة الحمدانیف. ص‎ +٥ ٥ ص‎ (Buyiden im draq 
35١ ص‎ tthe Caliphate 

VO‏ مسكويه؛ تجارب الأمم» مجلاء ص7١ EY‏ الهمذاني» تكملة» ص89 ١؛‏ ابن تغري بردي» النجوم 
الزاهرق مج۳» ص TI‏ 

YN‏ الحملة في سورية انظر الهمذاني» تكملة» ص۲۰۱؛ المقريزي؛ المقفى الكبير» تح. محمد 
يعلوي (بیروت؛ ۱۹۸۷)» STYY o‏ ابن تغري بردي» النجوم الزاهرة» chee‏ ص۱۲۳ مادلونغ» 
"قرامطة البحرين“: صهه-55. ونشأ على خلفية الحملات القرمطية على سورية خلاف بين ذرية 
of‏ طاهر كان» بشكل اساسي؛ بين ولده سابور وعمه أبي المنصور آحمده ثم اين عمه في وقت لاحق؛ 
اين ied‏ الحسن الأعصم» وهو نزاع آدی في النهاية إلى !نشقاق داخل جماعة القرامطة في البحرین 
لم يكن معروفا على نطاق واسع. حول تطورات النزاع انظر اين الأثيرء الکامل» مج۸: ص٠ Fe‏ ابن 
خلدون. العبر: tgo‏ ص57 ١؛‏ اين تغري بردي» d alle ndi‏ مج4: ص۲۷: IP‏ الهمذاني» 
تکملةء ص ١١‏ ۲؛ ابن حوقل؛ صورة الارض: ص 8 ۳. 

۷. بل إن القاند القرمطي دخل في عقد زواج مع ابن طغج إثر عقد اتفاقية السلام بینهما. انظر 
المقريزي» اتعاظ الحنفاء: مج ۰۱ ص۱۸٩‏ ابن الأثير» الکامل؛ مج۸» ص۲ ١٠؛‏ ابن الدواداري» كبر 
الارن Ope‏ ص۲ ۰۱۲ 

YA‏ حول تقدم الفاطمیین نحو سورية انظر ابن الدواداري؛ کنز الدرر» مج”) ص۱۲۹-۱۲؛ 
مالم خلفاء القاهرة» ص 5 ۰۹5-۹ 

.0 القلاتسي؛ ذیل تاريخ دمشق, ص ۱۱ المقريزي: انعاظ الحتفاء مج ۰۱ ص87 EV‏ ابن الدو اداري» 
كنز الدرن: lee‏ ص۱۱۳۲ أبن الأثيرء» الکامل: مج۸» ص۱۱۵؛ مادلونغ» "قرامطة Spell‏ 
ص5 ه-لاه؛ والتر.» ص TAHT‏ 

20.6 جمال الدين علي بن ظافرء أخبار الدول المنقطعة تح. أندريه فيريه (القاهرة» AVY‏ ص4 7-۲ 
© المقريزي» اتعاظ الحفاءء مج١ء‏ ص ۰۱۲۷ EYAVT VAT‏ أبن تغري برديء النجوم الزاهرق مج » 
صمه-وه, 

۰۱۳۵-۱۳ ص4‎ gee ابن الدواداري» كنز الارن‎ TV 6-3١ ص4‎ Age jai MILAN 

AY‏ ثابت بن سنان» تاريخ ص۲۳۹؛ عبد الجبار» تبیت» مجاء ص7١‏ ؟ ابن تغري بردي» النجوم 
Vue »٤جم d al‏ 


YIA 


جوانب من العلاقات الخارجية لقرامطة البحرين 


۳. أبوالعياس أحمد القلقشندي, صبح الأعشى في صتاعة الإنشاء» تح. محمد علي إبراهيم (القاهرة: 
191)) مج١ء‏ ص ۱۳۲۰ أحمد بن محمد بن عبد ربه: العقد الفريد» تح. أحمد أمين (القاهرة» 
۲ ) مج۳» ص 595 

.٤‏ بخصوص أحداث حملة الحسن الاعصم العسكرية على سورية» المصدر الاساسي هو للمعاصر 
شریف آخو محسن الذي اقتبسه النويري» نهاية الارب ميجه eY‏ ص٤‏ ۳۰ وما بعدها؛ ابن الدواداري» 
كبز الدررء Clee‏ ص۱۳۲ وما بعدها؛ المقريزي انعاظ الحنفاءء مج ۱: C ANTA A‏ والمقفی؛ 
ص ۱۲۱-۲۲۱۳ هالي «Die Kalifen von Kairo‏ ۹1-4 . 

2١1جم الحتفاء‎ Bhat ثابت بن سنان» تاريخ ص۲۳5۹+ عبد الجيار» تلییت» ص۱۸۹؛ المقريزي:‎ AO 
۰۱۸۹ ص‎ 

A742, ص‎ Die Kalifen von Kairo tela انظر‎ AN 

۷. ابن القلانسي» فیل: ص ۲؛ ابن الدواداري» كنز الدرر» Cg‏ ص۳٤‏ ۱+ اين تغري بردي؛ النجوم 
الراهرة» مج٤»‏ ص ۰۱۲ 

AA‏ بقيت رسالة المعز محفوظة في كتابات أخي محسن المفقودة: لكن مجتزءات منها مقتيسة عند 
النويري» نهاية الأرب» مجه ۲» ص۰۸ 1-7 TY‏ ابن الدواداري» کنز الدرر» Ce‏ ص48 4١95-1‏ 
والتص الكامل للرسالة ورد عند المقريزي؛ اتعاظ الحنفاء؛ (ge‏ ص ۰۲۰۲-۱۸۹ 

Lo ٤-١١ i gi 88-86 مادلونغ ”قرامطة البحرین" ص‎ AA 

۹۸-۹۷ ص‎ « Die Kalifen von Kairo هالم‎ A. 

20 بعض هذه العبارات تذكر يآيات في القرآن» على سبيل المثال ۲۱:۱۰۶ و ۱۰۱. والحديث 
النبوي المشهور الذي يتحدث عن "الساعة" التي ستكون عند شروق الشمس من الغرب (وهي إشارة 
استخدمها الفاطميون لقيام دولتهم في أفريقية). 

SM TMeA e مج7:‎ ol ابن الدواداري کنز‎ .۲ 

۳. ابن القلانسي» ذیل: ص۰۳ ۱۱5 المقريزي» اتعاظ الحنفاءء مج۱» ص۱۵۰ ٩۲۰۵‏ ابن 
الدواداري» كنز الدررء gee‏ ص1۳ ۱ ابن الأثير» الکامل» مج۸» ۰11۰-1۳۸ 

-۲ ۱ بخصوص أحداث حملة الخليفة العزيز على سورية انظر ثابت بن سناذ؛ تاریخ» ص‎ AE 
+۱ ٤ ٤ص مج1:‎ oli ص۳۸ ۱-۲ 4 ۲؛ ابن الدواداري» کنز‎ ١ المقريزي» اتعاظ الحنفای مج‎ EY EE 
VT Y YS o الهمذاني» تکملق»‎ C Yo Note ابن الأثير» الکامل» مج۸»‎ ۱۷۷-۷۵ 

.0 ابن القلانسي» ذیل ص ۰۱۸-۱٦1‏ ۰۲۱-۲۰ 

. الكاملء مج۸» ص111‎ SM انظر المصدر السابق؛ ص۰ 5-١5؛ ابن‎ AT 

۷. المقريزيء المقفی» ص۲۲ ابن تغري بردي» النجوم الزاهرق مج4؛ VV Age‏ 

۸. انظر شعبان» التاريخ الإسلامي» مج۲: ص٤ EY‏ كينيدي» عصر الخلافة» ص £YAY-YAY‏ 
دفتري» الإسماعيليون» ط ۰۲ ص55 ١‏ والحاشية ۰۱ 

۹۹ ابن الأثير» الكامل؛ مج۹» ص to AOA‏ المقريزي؛ اتعاظ الحنفاء مج ۱» ص ۰۲۰۷ 

۰ كينيدي» «The Age of the Caliphate‏ ص۲۹۲ وما بعدها. 

۰۱ هالم cDas Reich des Mahdi‏ ص۰۸ EY‏ والتر.ء ص۲۳۱. 

۲. المقدسيء أحسن التقاسيي ص4 A‏ أبن حوقل» صورة الأرض؛ ص ۱۳0-۳۳ ناصر خسروه سفر 
نامه تح. تشارلز شیفر (باریس» AAT‏ ص ۲ 1۸9-۸ الترجمة الإنكليزية» ویلر م. نکستون: Book‏ 
of Travels‏ (نیویورك (ORAT‏ ص ۹۰-۸5 


yaa 


قلاع العقل 


۳. تاصر خسروء سفر نام ص۸۳-۸۲؛ أبو العلاء المعري؛ رسالة الغفران» ‏ تح. كامل كيلاني 
(القاهرق ۰۱۹۳۹ مج۳؛ ص۰۲۳ والرواية تجري على النحو التالي: ”قيل لي إن للقرامطة دارا في 
الاحساء منها سیخر ج الامام إلى العلن. ولهذا وضعوا فرسا مسرجة آمام تلك الدار. وکانوا بقولون 
للعامة: هذه الفرس سیمتطیها المهدي وسیر کبها عند ظهوره*. 

۶ من وجهة نظريء هذه هي طبيعة الحر کات الثيوقراطبة عموماً؛ ويلاحظ المرء نطورات ومزاعم 
مشابهة» على سبیل المثال» في حادثة أبي الخطاب. تلميذ جعفر الصادق US)‏ رواها النوختي في 
فرق الشيعةء تح. ريتر (استنبول» VATS‏ ص 31-53)؛ وفي دواثر الشيعة الغلاة عموما. 


YY. 


Ja 
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الأستاذ جوذر 


حامد حاجي 


في السنة التي أعقبت هرب آخر أمراء الأغالبة» زيادة الله الغالت (ح. ۲۹۷-۷۹۰/ 
٩۰۹-۳‏ شرقاء دخل الإمام - الخليفة الفاطمي المهدي dil‏ (ح. ۲۹۷- 
(AY £78 ۲‏ مدينة رقادة منتصراً في العشرين من ربيع الثاني ۲۹۷ الموافق 
السادس من كانون الثاني/ يناير ۰٩۱۰‏ واستقر في قصره في العاصمة السابقة للأغالبة. 
وكانت العمليات العسكرية الناجحة لداعيته أببي عبد الله الشيعي (ت. {yaa‏ 411( 
قد وضعت تحت سيطرته مناطق شاسعة من المغرب ومن ممتلكات الأغالبة السابقة 
في صقلية. وقد ورث كل ما كان يخص الأغالبة» بما في ذلك عبيدهم. ومن بين هؤلاء 
العبيد كان الأستاذ جوذر» الخصي الصقلبي الأصل الذي خدم فيما بعد الائمة - 
الخلفاء الفاطميين الأربعة كلهم في أفريقية وارتفعت مرتبته ليصبح رجل الدولة الأكثر 
شهرةٌ في الفترة الفاطمية الأولى. وكانت أصول الخصيان الصقالبة» الذين حققوا 
بروزاً لهم في أفريقية خلال فترة حكم الأغالبةء تعود في معظمها إلى مناطق البلقان. 
وكان فصلهم عن بلدانهم الأصليةء وحرمانهم من وجود أي أقارب لهم في مساكنهم 
الجديدةء قد جعل منهم مرتبطين بشکل كلي بأسيادهم مخلصين لهم.' وحظيت حياة 
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جوذر العملية في خدمة الفاطميين لمدة تجاوزت الستين عاماء وولاؤه النموذجي 
لرعاته؛ بتوئیق واف في سيرة حياته التي صتفها كاتبه الخاص, بو علي منصور العزيزي 
الجوذري» الذي عمل معه بجدية وحرص من ۳۵۰/ AT‏ وحتى وفاة جوذر سنة 
۲ 4۷۳. ' وقد جمع كتاب السيرة هذا بين الأقوال الشفوية والمواد الأرشيفية 
من عهود أول أربعة أئمة - خلفاء فاطميين مما يساعدنا في تتبع مراحل حياة بجوذر» 
منذ دخوله في خدمة الفاطميين وحتى أيامه الأخيرة في عهد المعز لدين الله (ح. 
۳۱۵-۱/ ۰۹۷۵-۹۵۳۲ آخر إمام - خليفة فاطمي يحكم من أفريقية Bee‏ 
حكم من السلالة في مصر 

كان جوذر لا يزال صبيا عندما دخل المهدي رقادة. وكان من بين عبيد النظام 
القديم الذين تم تجميعهم أمام المهدي. وقام الحاكم الجديد بتوزيعهم على مهامهم 
في إدارة دولته. واختار المهدي جوذر ليكون في خدمة ولي عهده القائم بأمر الله 
(ح. ۳۳۹-۳۲۲ »)٩65- -are‏ فقد cond‏ المهدي بزهده فأولاه Lo‏ مدل 
البداية بعد توقعه أنه سيكون ba‏ وتقياً في خدمته. وبدأ حوذر عمله كرئيس لخدم 
قصر القائم خلال عهد المهدي» وقد تولى شرؤون قصر القائم عندما كان الأخير خارج 
العاصمة في حملة عسكرية. " وعند عودته من الحملة أعجب القائم بأعمال جوذر 
وخدماته فكرّمه وزاد من إنعاماته عليه. وذهب القائم فيما بعد باصطحاب جوذر في 
حملة واحدة على الأقل من حملاته على المناطق الشرقية»؛ OY‏ السيرة تروي أن القائم 
آمر جوذرء عندما انزعج من سلوك جنوده الذين تكرر نهبهم لمتاع أولئك الذين طلبوا 
الحماية منهم» بألا يأكل لحماً إلا مما يقدّمه مطبخه الخاص؛ بحيث لا يحتوي ذلك 
اللحم على أي شيء غير جائز.* 

وبعد وفاة المهدي أوكل الامام - الخليفة الفاطمي الجديد, القائم» شوو بيت 
المال إلى جوذر إلى جانب أمور مخازن الألبسة والأقمشة الخاصة بالقصر» وجعله 
وسيطاً بينه وبين أتباعه؛ وبينه وبين جميع عبيده. وبلغت درجة ثقة سيده به Ve‏ بحيث 
أنه عندما كان القائم يُحضر لدفن المهدي استدعى جوذر جانباً وأسرٌ له بتسمية ولده 
إسماعيل؛ الإمام - الخليفة المنصور بالله فيما بعد( ح. ۵۳-۹6۲۳۹۱-۳۳ 
Uy‏ لعهده. وأخذ القائم من جوذر Meg‏ بمبايعة ولي عهده المسمّى والحفاظ على 
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مكانته سرا حتى يقوم هو نفسه بإعلان تعبينه على العامة. وطبقاً لهذا الوعد فقد أبقى 
جوذر الأمر سراً مدة سبع سنوات." وقد سبق للمنصور أن أبدى تعاطفاً واهتماماً 
كبيرين بجوذر حتى في عهد القائم. فکثیرا ما كان يتوقف عند منزل جوذر ليقوم 
بزيارته. وتحتفظ السيرة برسالة هامة بعث بها المنصورء عندما كان By‏ للعهد؛ إلى 
جوذر حول موضوع تحکم المرء بخضبه؛ واستشهد فيها بنصيحة جالينوس." 

وكانت لجوذر السلطة لمعاقبة من هم تحت إمرته. وحدث في أحد الأيام أن 
عاقب وسجن بعض شباب الصقالبة الخصيان يسبب مخالفة ارتکبوها واستحقوا 
التأديب عليها. فناشد هولاء ولي العهد» cy patel‏ للتدخل لصالحهم. ولم يدر جوذر 
بهذا الأمر حتى تلقى رسالة من المنصور أعلمه فيها أنه قد تجاوز حذه قليلا وعليه أن 
يكون رحيماً تجاه اولنك الذين عاقبهم.* وبعد خروجهم من السجن فيما بعد قدّم 
هولاء الصقالبة خدمات بارزة للفاطميين تحت حکم المنصور ثم المعز. وكان من 
بينهم کل من قيصر ومظفر اللذين أعدما في عهد المعز سنة 48 / ۰ لأن نفوذهما 
تجاوز الحد المسموح به.؛ وأسندت المهام الموكولة لمظفر إلى إدارة جوذر. كما تم 
تحويل الأموال التي جمعاها إلى ديوان المنصورية» وكانت في بند مستقل عن بنود 
الدخل الأخرى من الممتلكات التي كان يديرها جوذر واستُخدمت لنفقة معيشة العبيد 
العاملين تحت إمرته. وعندما كان جوذر يحتاج تمويلا إضافيا للإنفاق على العبيد كان 
المعز يسمح له باستعمال الدخل الوارد من مجالات مظفر ,۱۰ 

وخلال آخر ستتين من عهد القائم وأوائل عهد المنصور تمكن المتمرد الخارجي 
أبو يزيد (ت. ۳۳۰/ ۱۱6۹۷ من جمع عدد کبیر من الاعوان حوله من البربر 
الإباضيين من منطقة جبال الأوراس (وهي الیوم بين شمال شرق الجزاثر وغرب 
تونس) وبدا ثورته ضد الدولة الفاطمية في العام ۳۳۲/ ٠١‏ ۹. فاحتل القسم الجنوبي 
من أفريقية بالکامل» بما في ذلك القیروان» وحاصر المهدية. وبلغ من حجم ثورته حدًا 
جعل الکثاب الفاطمیین ینعتونه ب”الدجال“» الذي هو شخصية نبوئية في الاسلام 
مشابهة لشخصية المناوی للمسيح. '' وعندما كان القائم على فراش الموت أثناء الثورة 
استدعى المنصور وأعطاه توصيات خاصة تتعلق بحماية حوذر والمحافظة علیه, ۲ 

تولى جوذر» مع بداية عهد المنصورء مكانة أكثر سموا وأعظم رفعةٌ. وعندما انطلق 
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المنصور لملاحقة أبا يزيد قلّد جوذر سلطة الاشراف على القصر وعلى كامل البلاد» 
وائتمنه على صناديق بيت المال وحمّله مسؤولية الحفاظ على سلامتها. فأصبح جوذر 
بهذا الشكل ثالث أهم شخصية في الدولة الفاطمية, بعد الإمام وولي العهد. وفي العام 
۰۹ تمّت هزيمة أبي يزيد أخيراً على يد المنصور الذي كان أبقى نبا وفاة 
والده سرا حتى ذلك الوقت. "۱ وبعد هذا الانتصار أعتق المنصور جوذر وكرّمه بتسميته 
"مولی أمير المؤمنين”» ووجهه في اتباع صيغة محددة في بروتوكول المراسلات من 
شأنها أن تجعله في أعلى مرتبة بعد ولي العهد. *' وكرّمه المنصور بجعل اسمه فش 
le‏ شرائط الطراز التي رین الأقمشة والسجاد المصنوع في المهدية؛ وكساه بأثواب 
الشرف ومنحه مركوبا يركبه في موكب الخليفة. وعندما جلس المنصور إلى الطعام 
بعد عودته إلى القصر منتصراً مر جوذر أن يجلس معه إلى مائدته» فكانت تلك أول 
مرة حظي فيها بشرف الجلوس مع الإمام إلى طاولة واحدة. وأسّس المتصور عاصمة 
إقامته الجديدة» المنصوريةء قرب القيروان لتكون علامةٌ تميّر هذا الانتصار. وعندما 
PY TOC‏ أول مجموعة من النقود المسكوكة التي تحمل اسمه»"' بعث منها بالف 
دينار كبركة إلى جوذر» الذي كان قد بقي في المهدية لبعض الوقت يواصل عمله من 
هناك. 

واعتاد المنصور أن يجمع أجود الكنوز من كافة الأنواع» وكان يعتبر كتب أسلافه 
أغلى وأغنى کنوزه." وفي أحد الأيام بعث بمجموعة من هذه الكتب إلى جوذر 
للاحتفاظ بها ونسخهاء ومنها كتاب الإيضاح للقاضي النعمان والخطب التي ألقاها 
هو نفسه وتلك التي للقائم." وفي مناسبة us‏ جرت في العام £3 [Y‏ ۰۹0۳ 
بعث الإمبراطور البيزنطي قسطنطين السابع بورفيروجينيتوس (ح. (Ao47A£o‏ 
براهب سفيرا له يحمل هدايا ثمينة إلى بلاط المنصور في المنصورية. وكان الغرض 
من السفارة إقامة علاقات ودية وسلمية مع الملك الفاطمي عقب هدنة بين الطرفين 
توصلا إليها بعد تعرض القوات البيزنطية لهزيمة مذلة في صقلية وجنوب إيطاليا على 
أيدي الفاطميين. وقد أَعجت السفير بعظمة الملك الفاطمي والبهاء الذي يحيط بي 
وهو ما لم يشاهد مثيلاً له في بلاده. وبالنتيجة» وردّاً على ذلك أراد المنصور إرسال 
هدايا أكثر جمالا وسخاءً من تلك التي تلقاها. ولذلك كتب إلى جوذر يأمره أن يُحضر 
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من مخازن کنوزه موادٌ ثميئة وصفها له تليق بإرسالها إلى الملوك. ١١‏ 

وخلال فترة مرضه الأخير ag‏ المنصور ولي عهده المعز ليرد على رسائل جوذر. 
ثم وبعد فترة قصيرة من توليته الامامة سنة AON / 4١‏ استدعى المعز جوذر إلى 
المنصورية وأسکنه قربه في مجمع قصره. واحتاج جوذر لبعض الحصر الأنيقة لفرش 
بيته الجديد, ومع أن صناع الحصر كانوا تحت سلطته» إلا أنه سأل الإمام السماح له 
بصنع الحصرء وأضاف أنه سيدفع هو نفسه التكاليف الناجمة عن ذلك. لكن الإمام 
أمره بإحضار أجمل الحصر المصنوعة Oly‏ يعتبرها هدية شخصية مقدمة الیه. ۲۰ 
وأصبح جوذر مسؤولاً في المنصورية عن ابلاغ الإمام بأي رسائل أو التماسات موجهة 
إليه. وكان يتلقى من الامام ردًا يتضمن القرار الواجب تنفیذه والنصيحة الواجب 
إسداؤها إلى صاحب الطلب, والطريقة التي يكتب بها إليه. كما كان جوذر يتلقى 
رسائل من مساعديه الذين خلفهم في المهدية ومن غيرهم ممن كانوا في خدمة 
الدولة. وكانوا يراسلونه لإطلاعه على ما يحتاجونه» أو طلباً لمشورة في أمر ماء أو 
لابقائه في صورة ما يجري. وكان ينتزع من مراسلانهم تلك الفقرات التي تتضمن 
نقاطاً تستدعي طلب الرأي والنصيحةء ويترك فراغاً على الورقة بين كل فقرتين. فيقوم 
المعز عندئذ بكتابة جوابه يخط يده بخصوص رأيه أو الفعل الواجب اتخاذه. وتکشف 
رسائل المعز وتوجيهاته إلى جوذر؛ المحفوظة في سيرة حياته» مدى اهتمام الإمام 
وحرصه على معالجة كافة القضايا الموجهة إليه وكيف أن جوذر كان مشتركاً عن قرب 
في التعامل مع المسائل كافة: تلك التي شملت قضايا الدفاع عن المملكة وصولاً إلى 
الإدارة المالية وشوون صقلية (حيث كانت الأسرة الكلبية تحكم بصورة شبه مستقلة 
تحت السيادة الفاطمية)» وبناء الأسطول الفاطمي وتسليحة؛ والتحضيرات للمغادرة 
النهائية إلى مصر» وهي تحضيرات دامت من حوالي ٩٩۰/۳ 4٩‏ وحتى فتح الفسطاط 
على يدي القائد الفاطمي جوهر الصقلي (ت. (AAY [YAN‏ سنة ۰۹۹/۳۵۸ ومن 
بين المسائل التي كانت تحال إلى المعز: النزاعات المتعلقة بالرعي في المراعي» 
والشكاوى ضد الموظفين؛ وشکز أحد الكنّاب» وارتداد العبيدء والمنافسة بين حلفائه 

في المفرب. فقد أمر شخصياً بتزويد سجين صقلبي بحصيرة صلاة» وبکفن لولد أحد 
الموظفين. ۱ واهتمٌ بالذين کانوا يخدمونه حيث أمر بالاهتمام بحالتهم المعاشية وتعليم 
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أطفالهم لإعدادهم لخدمة الدولة الفاطمية مستقبلاً. '' وعندما أطلعه جوذر على الحالة 
المالية المريعة للداعية البارز جعفر بن منصور اليمن (ت. بعد (AOV [TEN‏ سارع 
المعز إلى نجدته وإنقاذه من Ul d jo‏ أعظم الأمور المقلقة له شخصياً فكانت تلك 
الخاصة بسلوك أقاربه» وبشكل خاص ولده الأكبر تميم (ت. € {aao [fv‏ 

لكن بعض الرسائل كانت تصل إلى الإمام مباشرةٌ من أفراد من غير طريق جوذر. 
علماً أن الأخير كثيراً ما كان یبادر» من جهة آخری, بالكتابة إل لى الإمام يعلمه عن أمر 
ما أو بتظر منه نصيحة أو توجيهاً معيناً دون ذکر أو إشارة | لى أي شخص آخر في 
المراسلة . وكذلك كان يكتب إلى الإمام مستفسرأعن صحته وأحواله . وبالمقابل كان 
الامام يكتب إلى جوذر من تلقاء نفسه cel ina‏ اهتمامه بصحته وأحواله أو لإرسال 
تذكار إليه. وعندما كان جوذر مريضاً ذات مرة كتب المعز إليه يوصيه بتناول ترياق 
من إنتاج طبیه الخاص وزوّده بتعليمات حول كيفية استعماله.“" وفي مناسبة أخرئ 
بعث إليه بزو ج من اللباس الداخلي استعملهما هو نفسه ووالده المنصور من قبله» OY‏ 
جوذر كان يُحب ارتداء اللباس الداخلي. *” 

كان جوذر على معرفة جيدة بالأسرة الكلبية من بني أبي الحسن الكلبي؛ فقد 
ed‏ هؤلاء خدمات عسكرية جليلة للفاطميين وحكموا صقلية باسمهم. وكانت هذه 
الأسرة قد تبنت القضية الفاطمية منذ وقت مبكر ونالت حظوة لدى هؤلاء من أيام 
عهد المهدي. وتعرض علي بن أبي الحسين الكلبي؛ صهر سليم بن أبي رشيد؛ أمير 
صقلية ٩۳۲-۹۲۵ [TY OTN)‏ للقتل سنة ٩۳۸/۳۲۲‏ خلال حصار جیر جنت 
(أو أكريجينتوم» أو جير جينتي) أثناء قتاله في سبيل الفاطميين ضد متمردين محليين. 
وبينما كان علي منشغلاً في القتال بعیدا عن أسرته تولى جوذر رعاية gall‏ من أبنائه 
بأمر من القائم ۰ وقد لعب أحدهماء أبو الغنائم الحسن بن علي (ت. [vos‏ 410(« 
ی edes‏ الى حت كلمن كا وصور نه 
al‏ يزيد وارسل إلى صقلية سنة Lal a £A [es‏ عليها لاستعادة النظام وتثبيت 
السلطة الفاطمية في الجزيرة في أعقاب تمرد هناك فأصبح الأول من بين سلسلة من 
الأمراء المتعاقبين على حكم الجزيرة من المتحدرين من الأسرة الكلبية. وتكشف 
وثيقة محفوظة في السيرة عن تفاصيل تتعلق بهذا التمرد الذي أخضعه الحسن بن 
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علي» تعتبر مكملة لرواية ابن الأثير حول هذه الأحداث. 

وكانت لجوذر بعض الملكيات العقارية» ومنها عقار وهبه إياه المهدي في جزيرة 
شريك»"" وهي شبه جزيرة خصبة تقع إلى الشرق من تونس» وتعتبر أقصى نقطة فيها 
من الجهة الشمالية أقربها إلى صقلية. غير أن مصدر دخله الرئيسي لم يكن من هذه 
الأرض» وإنما من استثماراته التجارية في صقلية. وكان يملك سفينة ويمارس التجارة 
مع الجزيرة بصفته الشخصية؛ حيث كان يستورد الأخشاب التي كان يهبها للامام في 
بعض الأحيان لاستخدامها في صناعة السفن الحربية.*' dà pag‏ عندما جاءت سفينته 
بصفقة كبيرة من الأخشاب من صقلية, وكان حوض بناء السفن العائد للإمام بحاجة 
لهذه المادةء وهب جوذر الحمولة للامام Lina‏ عن رغبته في أن يقبلها als y aca‏ 
علاقات جوذر الوثيقة مع الأسرة الحاكمة في صقلية تعني أنه كان قاد را على الاستدانة 
من بيت المال في الجزيرة؛ بموافقة المعز» لأغراض صفقاته التجاريةء ثم يدفع الأموال 
التي استعارها إلى بيت المال في المنصورية. فنظرة الإمام هي أن ماله كان مال جوذر 
Las‏ 

غير أن النقل البحري لم يكن من دون مخاطر وعانى جوذر من خسائر في البحر. 
ومرة» عندما علم المعز بأن حدی سفن جوذر قد غرقت بكامل حمولتهاء وهي في 
طريقها قادمة من صقلية» بادر بالكتابة إليه يواسيه بخسارته. " وعندما Co‏ سفينة 
لجوذر في البحر» في مناسبة آخری» y‏ يتمكن من إيجاد بديل لها لشحن بضاعته إلى 
الشرق» التمس من المعز إعارته إحدى سفنه التي سبق أن اشتراها من البیزنطیین لصالح 
الإمام. وكان من باب الاحترام يتور ع عن هذا الطلب. لكن الامام طلب إليه استخدام 
أي سفينة یحتاجهاء لأنه لم يكن يرى فيما يملك من بضاعة سوى بضاعة جوفر .۲۱ 

وكان جوذر على علم تام بجميع المسائل في الأسرة الفاطمية؛ ومنها بعض 
النزاعات التي بقيت المصادر التاريخية العامة صامتة حولها. بل إن المعز كان يعتبره 
في الحقيقة واحداً من أسرته» وكان يسمح له بزيارته متى شاء. ”" كما كان على معرفة 
برواتب وأعطيات سكان القصر عموماً وتللك الخاصة بحريم الإمام وبطانته بشكل 
خاص. ونعلم من سيرته أن أبناء المهدي والقائم الذين أقاموا في المهدية في قصري 
المهدي والقائم على التوالي» رفضوا الاعتراف بكفاءة المنصور وتميّزه وأنكروا 
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حقه في الإمامة. يضاف إلى ذلك إطلاقهم اتهامات كاذبة ضد جوذر. فقد طالبوا 
بحق السير في الأسواق مع عامة الناس بحرية» في حين منعهم جوذر وحرّم ذلك 
عليهم بسبب سلوكهم المشين. وكان المنصور قد كتب رسالة إلى ولي عهده المعز 
تتعلق بهذه المسألة أطلق فيها على أبناء المهدي والقائم تسمية ”الشجرة الملعونة في 
القرآن“ (القرآن OVET‏ لأنهم» كبني أمية من قبل» رفضوا الاعتراف به. وقد وعده 
المنصور بان ُرسل إليه كتاباً صتفه حول هذه المسألة لهداية المؤمنين وازالة الشك 
من أذهانهم. ol"‏ جميع هذه النزاعات في الأسرة يعود إلى قاسم ابن القائم» الذي 
يلومه المنصور على نحو خاص UY‏ نزاعاً بين المهدي والقائم.؟”غير أن السيرة لا 
a‏ في ما فعله قاسم» لکن ابن عذاری يروي أنه في العام ٩۲۸/۳۱۷‏ وبینما كان 
القائم يقود عمليات ضد قبائل البربر في المغرب» علم» من خلال رسالة بعتها إليه 
ولده قاسم أن ثمة شائعات تسري حول قيام المهدي بتسمية ولده أبي علي أحمد 
(ت. iy (aay [ray‏ للعهد. وأن الأخير eb‏ الصلاة في عيدي الفطر والأضحى 
واضطرب القائم لهذه الأنباء وعاد إلى المهدية على الفور دون أن يشتبك مع Te, gel‏ 
ثم واصل أبناء قاسم الذين سکنوا المهدية إظهار العداوة للمنصور والمعز. وبلغ الخطر 
الذي شكلوه حذا دفع المعز لتفويض جوذر بمراقبة المراسلات الصادرة عن سكان 
القصرين الواقعين في المهدية واعتراضها. وكان قد سبق لجوذر أن عرض على المعز 
فكرة اعتراض المراسلات المتبادلة بين القصرين وبين بيت تميم» ابن المعزه لكن 
الامام كان مترددا في الموافقة. غير أن الامام كتب بنفسه إلى جوذر معلنا موافقته 
على اقتراحه ومفوضا ol]‏ بمراقبة المراسلات واعتراضها.”” وكان نائب جوذر في 
المهدية قد كنب إليه أيضاً وأرفق رسالته بملاحظات لولدي قاسم تمت مراقبتهما من 
قبله وتضمنت فقرات عدائية قام جوذر بإيصالها إلى الإمام لإبقائه مطلعاً على مجريات 
الأمور."" وكان أبو علي أحمد لا يزال على قيد الحياة عندما كان المعز يستعد لمغادرة 
أفريقية بشكل دائم إلى مصر. وقد E‏ العم الأكبر LW‏ بأقوال فيها كثيرٌ من الافتراء 
Jy. Zend,‏ عنه قوله إنه قصد البقاء [في أفريقية] والتخلي عن المغادرة برفقة المعز. 
وعمل جوذر على الحصول على معلومات حول أحمد من ناثبه نُصير أمير المهدية؛ 
وإبلاغ الإمام بما كان يقال في هذا السیاق.۳۸ 
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وكما كان القائم قد جعل جوذر شاهداً على سر تسمية المنصور D,‏ لعهده, کذلك 
فعل المعز في وقت ما بعد غزو مصرء حيث أطلع جوذر على pa‏ تسمية ولده الثاني 
عبد الله (ت. ۳۹/ (Ao‏ ولياً لعهده في وقت كان من المتوقع فيه عموماً أن يحتل 
تمیم الابن الأكبر للمعزء هذه المكانة. وقد حافظ جوذر على هذا التعيين سرا لمدة 
سبعة آشهر .۳۱ وکان عبد الله قد سمي وی للعهد, وليس تميماًء لأن الأخير كان على 
اتصال بأبناء عمه» أبناء قاسم» الذين سبق لهم أن دبّروا المكائد ضد الإمام. يضاف إلى 
ذلك أن تميماً لم ينجب أولاداً وعاش Bo‏ انُسمت بالمجون» كما يبدو بحيث أن 
الأمير أحمد بن الحسن الكلبي اراد أن يقتل ولده طاهر عندما علم بمصاحبته لتميم. E‏ 
وقد استشار جوذر في الموضوع وساله النصيحة فيه. عندئذ اعلم جوذر الإمام يما 
اعتزم عليه الأمير أحمد فأشار عليه التوسط لدى الأمير والتدخل كي يمنعه من إلحاق 
أي esf‏ بولده.* 

وأظهر جوذر كل مودّة واحترام لعبد الله الذي قام بزيارة جوذر عندما وقع طريح 
الفراش. وبعد الزيارة کنب جوذر إلى المعز معيّراً عن مقدار التشريف الذي ناله من 
زيارة ولي العهد له. وأتبع ذلك بإرسال سجادة ثمينة متوسلاً الإمام السماح لولي العهد 
بقبولها.'* وعندما قرر المعز المغادرة إلى مصر كان ثمة تبادل للرسائل بين جوذر وعبد 
لير فيه الأمير عن yale‏ 

وبينما كانت الاستعدادات تجري للمغادرة إلى مصر سرت شائعات تقول إن جوذر 
سيبقى في أفريقية وأنه سین أميراً عليها. وعندما سمع بذلك كنب إلى المعز يسأله 
MT‏ يتركه وراءه» OY‏ سعادته تكمن في وجوده إلى جانب الإمام. وأجابه الإمام Ub‏ 
إليه ألا يقلق من شائعات لا أساس لهاء وأنه لم يفكر بإيقائه في أفريقية لعدة أسباب.؟؟ 
هذاء بالإضافة إلى أنه كان عليه بذل محاولة للمصالحة بين حليفيه الطموحين في 
المغرب» يوسف بلقين بن زيري (ت. ۳۷۳/ MAY‏ زعيم بربر صنهاجة» ومنافسه 
المرّ جعفر بن علي بن حمدون (ت. ۳۷۲/ PLAY‏ الذي وقف إلى جانب أعدائهم 
من بربر زناتة."؟ ومنح المعز حكم أفريقية» بعد ذلك» ليوسف بن زيري في حين أقدم 
جعفر بن علي» الذي كان أميراً على منطقة المسيلة؛ بتحويل ولائه إلى الأمویین. وكان 
جعفر وشقيقه يحبى قد ترعرعا في البلاط الفاطمي» وكان والدهما علي قد لعب دوراً 
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هاماً في تأسيس مدينة المسيلة سنة ۳۱۰/ ٩۲۷‏ عندما عهد إليه القائم ببنائها. وكان 
جعفر وثيق الصلة بجوذر بصورة خاصة. وعندما كان حكام المقاطعات يسعون لتولي 
حكم ما كان بيد جعفر عن طريق عرض مبلغ أعلى من الدخل لبيت المال» رفض المعز 
عروضهم من باب تقدير الصداقة القائمة بين جوذر وجعفر. وتحرّج جوذر من مسألة 
تفضيل الامام إياه على بيت المال» فالتمس من الإمام أن يتجاهل موضوع صداقته 
مع جعفر» وأن يصرفه من الإمارة ويقبل عروضاً منافسة كي لا يحرم بيت المال من 
إيرادات أعلى» غير أن الإمام ما كان ليتراجع عن إنعام منحه لأحد. ٩۸‏ 

وشارك جوذر نفسه بفعالية في التحضيرات للمغادرة إلى مصر. وجاء أفراد من 
الأسرة الكلبية إلى أفريقية للانطلاق مع المعز وحاشيته. وكانت الأنباء قد وصلت إلى 
جوذر حول نزاعات ظهرت بين بعض أفراد الأسرة الكلبية» لكنه امتنع عن الظهور 
بمظهر الداعم لطرف في النزاع ضد طرف آخر كي لا يتعرض للملامة فيما بعد 
وأحاط الإمام علما بقراره هذا.** وقد طلب الإمام إليه مساعدتهم للحصول على 
موافقات للرحيل من قائد الجيوش الفاطمية جوهر الصقلي.:" وكان المعز في تلك 
الآونة منشغلاً بإرسال القوات وتأمين اللفقات المترتبة على ذلك. وذكر جوذر أنه كان 
لامع انول ميق pee eae queer‏ 
ومن ضرائب غير مدفوعة أضاف إليها بعضاً من ثروته الخاصة قدّمه cain‏ للمعز. ۲۱ 

وكان جوذر قد تعامل سابقاً مع جوهر بخصوص حصة في أرض كان جوهر قد 
طالب بمنحها له» وحصة في ملكية رغب في شرائها. ”* وتبادل الأثنان المراسلات 
بعد نجاح جوهر في فتح مصر وإعتاق المعز له وحصوله على حريته. وعندما التمس 
جوذر رأي المعز بكيفية مخاطبة جوهر بعد عتقه أنشأ الإمام عهد أخوّة بين الرقيقين 
السابقين» مستذكراً عهد الأخوة الذي أنشأه النبي بين أصحابه» وأشار على جوذر 
بالبروتوكول الواجب اتباعه في مراسلاته مع جوهر كي يعكس روح عهد الآخرّة 
Mie‏ 

وعندما غادر المعز قاصداً مصر انطلق جوذر معه في الوقت نفسه وكان يعاني 
عندنذ من ضعف شديد . كان جوذر على علم بحالته الصحية» فكتب إلى الإمام يسأله 
بعش قطع من نبا ینکن ان كوت كفنا لد ورك ial idly‏ . ورد المعز بالدعاء 
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له بحياة مديدة كي يشهد المزيد من الازدهار والرزق الوفيرء وبعث إليه و 
وثياب والده وجده وجد والده (أي الأئمة المنصور والقائم والمهدي).*" و 
وصل جوذر وفريقه إلى موقع أجدابية في برقة» رغب في رؤية المعز. e‏ 
ضعيفاً دا فقد حمل إلى خيمة المعز على حمّالة. وقد انحنى الامام على الحمالة 
واحتضنه وطمانه. وکان ذلك آخر لقاء لهما. واشتد ضعف جوذر وهو يقترب من 
برقة» وفي صباح اليوم التالي بدأت سكرات الموت وتوفي في وقت صلاة الظهر. وفي 
تلك الليلة حمل جشمانه من بلدة برقة إلى موقع مخيم المعز في مكان يدعى میاسر» 
وأمر الإمام بغسل الجثمان» وقام بهذا الطقس كل من القاضي النعمان (ت. [VAY‏ 
(AV‏ ومحمد بن عثمان» الكاتب» ومنصور العزيزي الجوذري؛ مصلف السيرة. ** 
وفي اليوم التالي GI‏ الامام صلاة الجنازة على جوذر الذي ذفن بعد ذلك في مسجد 
محلي في DA‏ ۱ 

ولا یزال اسم جوذر محفوظا في أحد أحياء القاهرة المعروف بالجودرية (أي 
الجوذرية)» والذي أسسته مجموعة من الافراد الذين حملوا النسبة» الجوذري ومنهم 
مصئّف هذه السيرة. FY‏ 


الحواشي 
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۱. انظر القاضي النعمان افعاح» ص۲۷۲ (التربحمة الإنكليزية« حابحي» Founding the Fatimid‏ 
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۳ الجوذري» سبرة؛ ص4 4. 

.٤‏ توفي القائم في ۱۳ شوال frre‏ ۱۷ آيار/ مايو ۹67 انظر ابن عذاري» كاب البيان المغرب 
في أخبار الأندلس والعفرب؛ تح. جورج كولن وإيفرست ليفي- بروفنشال (a)‏ ۰)۱۹9۱-۱۹6۸ 
مج۰۱ E‏ أن المنصور لم يلقّب نفسه بأمير المؤمنين» وأبقى وفاته سرأ لمدة سنة وثلائة 
أشهر بسیب ثورة أبي يزيد. وتلقب بأمير المؤمنين عقب انتصاره على أبي يزيد في Ay [Inn‏ 
المقريزي» المقفى مج۲» ص۱۳۰ ۰۱8۸ 0۱6۹ مج ص۱۷۹؛ المقريزي. BON‏ مج 
ص۰۸۲ AT‏ أبن الأثیر» الکامل» مج٠»‏ ص ٩۳۱۷‏ ابن حمّادء آخبار ملوك بني عبید وسيرتهم» تح. وتر. 
(فرنسیة) م. فوندرهایدن (الجزاثر وباریس» ۱۹۲۷ ص۲۱ LTV‏ 

.eY-oY الجوذري سیرق ص‎ vo 

EL‏ بعد وفاة القائم لم یحدث المتصور تغييراً في العملة المستخدمة حتی انتهی من إخضاع ثورة 
أبي يزيد. انظر أبن الأثير» الکامل eee‏ ص۳۱۷؛ المقريزي» المقفیء CY gea‏ ص 57٠‏ ١؟‏ المفريزي» 
اتعاظء مج۱) ص ۸. وتوجد نماذج من الدينار المسكوك بعد وقاة القائم وتحمل اسمه في ج. 
فرّوجيا دو “Monnaies fatimites du Musee du Bardo” (LUIS‏ في مجلة «Revue tunisienne‏ ۲۷- 
(AT) YA‏ ص4 0-8 10 

AY‏ الجوذري سیرق: OTe‏ ومن بين هذه الكتبء القاضي النعمان» کتاب الإيضاح» تح. محمد 
کاظم رحمتي (بیروت: ۷) ومجموعات خطب ومواعظ للقائم والمتصور؛ وبعضها حققه 
ونشره مترجما بول Orations of the Fatimid Caliphs + S39‏ )1043 ۰۹ ۰ ۲)؛ وحول کتاب الایضاح 
انظر مقالة مادلونغ عن مصادر الفقه الإسماعيلي في Journal of the Near Eastern Studies‏ ۳۵ 
EV 452 CAVA)‏ 
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AVISAT ٤ص المصدر السابق:‎ SY 

۳ . المصدر السابق» ETI Ge‏ ویدو أن الكتاب موضوع التساول هو aaa ees‏ انظر 
يوناوالاء Biobibliography of Ismaili Literature‏ (مالیی ۱۹۷۷ ص٤ ٤٥-6‏ . وتحتفظ مكتبة 
معهد الدراسات الإسماعيلية في لندث پنسخة مخطوطة من الكتاب يرقم ۱۱۲۰ (مجموعة زاهد 
علي). وحول هذه المجموعة انظر ديليا کورتیسه Arabic Isma'ili Manuscripts: The Zahid Ali‏ 
Collection in the Library of the Institute of the Ismaili Studies‏ (لندن ۲۰۰۳ ص ۰۱۸۰ ولمزيد 
من التفاصيل انظر مادلونغ» "رسالة في إمامة الخليفة الفاطمي المنصور بالله“» في كتاب روبنسون» 
OAS) Texts, Documents and Artefacts: Islamic Studies... ec‏ ۲۰۰۳ ص ۰۷۷-۱۹ 

ANO a الجوذرييسيرة؛‎ . .۶ 

Od هام ملاحظة أن حفيد المعز الحاكم بأمر‎ pV مج ۰۱ ص۱۹۳ . وإنه‎ hdl ابن عذاري‎ Yo 
Qs كان قد سمّى حفيداً لأبي علي أحمد یدعی عبد الرحيم بن إلياس‎ )۱۰۲۱-۹۹۹/۲۱۱-۳۸۰ 
۰۱-۱۰۰ لعهده. المقريزي: اتعاظ؛ مج۲» ص‎ 
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۹. المصدر السابق: ص۱۹۰-۱۳۹. وکال عبد الله ابنأ ان في الترتیب xl‏ والآخرون هم 
تميم» وهو الأكبر» ونزار الذي تولی الامامة - الخلافة فیما بعد باسم dl PO‏ وآخرهم عقيل. 

٠.٤٠‏ طبقاًللمقريزي ial‏ مج۲» ص‌۵۸۸) كان المعز اول ما سمّى تميماً ولا لعهده. ثم وبعد فتح 
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20 بعد وفاة جوذر عيّن المعز منصوراً خلفاً لجوذر. فكتب منصور السيرة إبان عهد العزيز ان 
خليفة المعز؛ وعاش حتى زمن الحاكم وتولى عدة مناصب هامت وخلفه ولده جابر. المقريزي» 
المقفی» مج ۱۲ ص ؟. 

۰۱6-۱ الجوذريه سيرة» ص۳۲‎ oN 

iov‏ ابن عبد الظاهر» الروضة البهية الزاهرة في خطط المعزية القاهرة» نح. أيمن فؤاد سيد (القاهرة» 
1) ص4 ه. 
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القاضي النعمان ورده على ابن قتيبة 


إسماعيل ق. بوناوالا' 


ينحدر القاضي أبو حنيفة النعمان بن محمد بن منصور بن أحمد بن حيّون التميمي» 
المعروف عموماً بالقاضي النعمان (وسنشیر إليه فيما يلي بالتعمان) من أسرة شيعية 
إسماعيلية متعلمة في القیروان." لكننا نجدء بدءاً برواية ابن خلكان (ت. [SAY‏ 
۲ في كتابه وفيات الأعیان t‏ أن علماء الإسماعيلية” المعاصرين لتلك الفترة تبتوا 
وجهة النظر القائلة OL‏ النعمان OW‏ مالكياً في البداية ثم أصبح إمامياً قبل أن يتبنى 
العقيدة الإسماعيلية في نهاية الأمر . وفي دراستي السابقة بعنوان ”إعادة نظر في مذهب 
القاضي “Olea‏ عرضت كيف ومتى ظهرت نظرية تخول القاضي النعمان [إلى 
الإسماعيلية]. وجادلت Ob‏ مقولة ابن خلكان فيما يخص تحوّل القاضي النعمان ربما 
جاءت نتيجة تحديد خاطی لهوية الشخص الذي جرى تحويله. فكان والد النعمان» 
وليس النعمان نفسه» هو من تحوّل من المذهب المالكي إلى المعتقد الاسماعيلي. 
ولذلك لا بد أن هذا المفهوم قد نشأ مع ابن خلكان أو مع مصادره. 

وأصبح من المحقق أن ابن شه راشوب (ت. [o AA‏ ۱۱۹۲) كان أول مؤلف إمامي 
يُضْمّن النعمان في بيبليوغرافياء الملحق الذي أضافه إلى بيبليوغرافيا شيخ الطائفة أبي 
جعفر الطوسي (ت. CV 717/47٠0‏ وهو يعترف بعدة مؤلفات للنعمان منهاء على 
سبيل المثال» شرح الأخبار في فضائل الأئمة الأطهار وكتاب مناقب بني هاشم ومثالب بني 
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أميةء" لكنه يزعم أن النعمان لم يكن إمامياً. ویدعم هذا الزعم الفرضية القائلة بان 
بعض دوائر الإمامية كانت تعتبره إمامياً قبل قرن من ذكر ابن خلكان لقصة تحويله. 
ولنتبع أثر ابن شهراشوب ونعاين العلاقة بين الإسماعيليين والإماميين. فعندما برزت 
الحركة الإسماعيلية من فترة ما قبل الفاطميين كمنظمة ثورية سرية تمارس نشاطات 
دعوية مؤثرة في عدة أجزاء من الامبراطورية العباسية إبان النصف الثاني من القرن 
الثالث/ التاسع» كانت ذات تنظيم جيد ووعدت بوضع مُطالب علوي بالخلافة في 
هذا المنصب لتحقيق العدل والمساواة. وكانت نهضة الحركة الإسماعيلية قد تزامنت 
مع وفاة الحسن العسكري, الإمام الحادي عشر للإماميين) سنة 4/۲۲ AN‏ ودخل 
الشيعة الإماميون في أعقاب هذه الحادثة في حالة من الفوضى والتشرذم والانقسام 
إلى عدد من المجموعات الصغيرة. واستغل الدعاة الإسماعيليون هذه الحالة ووبجهوا 
نشاطاتهم: باتجاه الإماميين على نحو خاص. “ويبدو أن الحركة الإسماعيلية قد جذبت 
عدداً معيناً من الإماميين إلى جناحها. ومن المعروف أن عدة شخصیات بارزة في 
aS pull‏ الإسماعيلية ما قبل الفاطمية» كمنصور اليمن' وعلي بن الفضل' ' وأبي عبد الله 
الشيعي c‏ كانوا من آنبا p‏ المعتقد الامامي في الأصلء ثم جرى تحولهم فيما بعد من 
قبل الدعوة (التنظيم الديني السياسي) الاسماعيلية. وحتى حسن الصباح» uM‏ 
الحركة النزارية» كان إمامياً في بداية أمره. ومع تدهور السلطة البويهية في العراق» 
واستيلاء طغرل بك على بغداد سنة /49 4/ ۱۰۵۵0۱۳ أصبحت العاصمة الفاطمية» 
القاهرة» ملاذا Gal‏ للإماميين. ويُستدل على حضورهم البارز في القاهرة بإعلان العقيدة 
الإمامية (باسم إمامها الثاني عشر الغائب» المهدي) مذهباً رسمياً فرضه وزير السيف 
أبو علي أحمدء المُكنى بكتيفات وحفيد بدر الجمالي: في العام rove‏ 
ويذهب مور خون فاطميون» كالمقريزي وابن ميسر إضافةٌ إلى ابن خلکان؛ إلى القول 
بان الوزير المذكور أعلاه كان هو نفسه إمامياء وأنه قام بعزل الامام - الخليفة الفاطمي 
وتعيين قاض (مامي إلى جانب ثلاثة قضاة آخرين ينتمون إلى ثلاثة مذاهب سنية. وبقي 
کتیفات في السلطة لأكثر من سنة بقليل قبل أن يُقتل. وجرى بوفاته إيطال العمل 
بالمذهب الإمامي وأعيد فرض المذهب الإسماعيلي كدين للدولة. ويعتقد المؤلف 
الحالي أن وجود مثل هذه المجموعة من الإمامبين في القاهرة ربما كان له أثره في 
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تعريف الجماعة الإمامية على مؤلفات وكتب النعمان, وتصنيفه بالتالي كإمامي. ۱۳ 

Ul‏ القاضي تور الله شوشتري (ت. ۱5۱۰/۱۰۱۹ الفقيه الامامي المشهور» 
فكان أول من نص على أن النعمان col‏ وعلى مسوولية ابن خلكان» cU‏ المذهب 
في الاصل ثم أصبح Lad‏ وسار معظم الامامین اللاحقين على نهج شوشتري 
في افتراضاتهم واعتقدوا OE‏ النعمان كان أخاً لهم في الدين. ويتميز هنا ثلائة من 
العلماء الامامیین البارزین» أولهم محمد الباقر المجلسي (ت. ۱۱۱۱/ «QS‏ 
العالم الامامي الاسبق في زمنه الذي حظي يمكانة رفيعة لدی الملك الصفوي شاه 
سلطان حسین. وکان قد استخدم كتابي النعمان» دعائم الإسلام والمناقب والمثالب» 
مصادر له في تأليف کتابه الضخم» بحار الأنوارء فذكر في تفنیده للزعم JU‏ إن AS‏ 
الدعائم كان من تصنيف ابن بابويه (ت. ۳۸۱/ ۰۹۹۱ المعروف أيضاً باسم الشیخ 
الصدوق ما نصه: 


كان النعمان مالكياً في البدايةء ثم تم الأخذ بيده إلى طريق الحق فاصبح 
إماميا. وتتسجم جملة الأحاديث المروية في الدعائم مع تلك التي نجدها 
في الكتب المشهورة. لكنه لم يحدد روايات عن أي إمام بعد [جعفر] 
الصادق خوفاً على نفسه من الخلفاء الفاطميين. وهكذا فقد نقل الحقيقة 
عبر ممارسة التقية. ٠‏ 


والثاني هو ميرزا حسين النوري (ت. ۱۹۱۲/۱۳۳۰ الذي اعتمد في كتابه الضخم 
مستدرك الوسائل على كتابي النعمان, الدعائم وشرح الأخبار» كمصدرين من مصادره. 
كما خصّص ما يقرب من عشر صفحات لجدلية هامة تناولت ما إذا كان النعمان 
إمامياً ام لا. وقد صرّح dota‏ وهو يبني مناقشته على كتابي النعمان المذكورين 
أعلاه» على أنه لم يكن للأخير أي شيء مشترك مع الباطنية (التعبير المسيء للسمعة 
المستعمل للإشارة إلى الاسماعیلیین) الذين يعتنقون عقائد متطرفة تخص أئمتهم. ٠١‏ 
آما الثالث فهو Sop UT‏ طهراني (ت. ۰۱۹۹/۱۳۸۹ مؤلف كتاب الذريعة إلى 
تصانيف الشيعةء الذي هو كتاب تراجم مشهور شامل لكل ما كتبه المؤلفون من الشيعة 
منذ أقدم الأزمنة وحتى الوقت الحاضر. وبغض النظر عن معرفته بكتابات معاصرة 
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تناولت الاسماعیلیین (أي كتابات فلاديمير إيفانوف ومحمد كامل حسین)» إلا أنه 
لايكتفي بالتأكيد على أن النعمان كان إمامياً» بل ويسير على خطى سلفیه, المجلسي 
والتوري» ليقول: 


صحيح أن النعمان لا يروي صراحة Goll‏ عن أي إمام جاء بعد جعفر 
الصادق» بسبب خوفه من الخلفاء الإسماعيليين الذين خدمهم. إلا أنه 
فعل ذلك ضمنيا بالتلميح بصورة غير مباشرة - فقد استخدم كنية أبي 
الحسن لتعني ضمنا الإمام [علي] الرضا [الإمام الثامن] بينما كانت كنية 
أبي جعفر تشير إلى الإمام [محمد التقي] الجواد [الإمام التاسع].” 


وربما بسبب هذا التاريخ الطويل من التشويش أن قام محقق كتاب النعمان» شرح 
الأخبار» بوضع أقواس حول بعض العناوين في الجزء الثالث ليشير إلى أن النعمان كان 
إمامياً. ويؤكد محمد حسين الحسيني الجلالي» الذي كتب مقدمة طويلة لهذه الطبعة» 
بصورة مشابهة أن النعمان كان إمامياً ما دام قد مارس التقية بوجود الخلفاء الفاطميين 
الذين كان يخدمهم. ٠‏ 

ar,‏ ويلفيرد مادلونغ أيضاً في مقالته ”مصادر الفقه الاسماعيلي" على أن النعمان 
كان في الاصل سا ويظهر أنه لم یحظ بتدريب رسمي في الحديث والفقه الشیعیین,٩۱‏ 
ومع ذلك يقول النعمان في مقدمته لكتاب الاقتصارأنه clay‏ منذ عهد الإمام ‏ الخليفة 
الفاطمي الأول المهدي cally‏ بجمع الأحاديث المروية عن fal‏ البيت والمتصلة 
بالممارسات المألوفة» والبنود والفرائض الشرعية» والآراء القانونية الرسمية حول 
الحلال والحرام» وذلك من خلال تمحيص المصادر التي توفرت له عن طريق 
"السماع* :"و ”الإجازة“'' أو ”المناولة“"" أو "الصحیفة" ۳" وتدقیقها. وتشیر هذه 
العبارات بكل وضوح إلى أن النعمان كان قد نال قسطاً من التعلیم الشيعي الرسمي. 
من هنا يصبح تأكيد مادلونغ موضعاً للنقاش والمجادلة. 

Jd,‏ إلى النعمان على أنه الفقيه الفاطمي ATV‏ شهرة ويُعتبر بحق مونسس 
المذهب الإسماعيلي في الفقه. وكان ye‏ غزير الإنتاج كتب أكثر من أربعين LS‏ 
بعضها مكوّن من عدة أجزاء في مختلف فروع الدراسة التي دافعت دائماً عن قضية 


۹۰ 
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fal‏ بيت النبي.؟' فقد خصص في كتابه الضخم الدعائم فصلاً مختصراً لتفنيد الآراء 
الفقهية لأبي حنيفة ومالك والشافعي.*' أما كتابه اختلاف أصول المذاهب فكان مكرّساً 
بصورة حصرية؛ من جهة «s‏ لعرض وتوضيح مركز الإسماعيليين الذي يعرّفه 
dl‏ مذهب Jal‏ الحق وتفنيد مختلف المجموعات التي يقول إنها زاغت عن الطريق 
T oral‏ ويبتدئ الكتاب بتفحص الأحداث التي أدّت إلى التنازع والاختلاف 
داخل الامة المسلمة في الفترة التي أعقبت وفاة النبي مباشرة. ثم تنتقل المناقشة إلى 
مسألة أحكام الدين»"” ولا سيما حول ما إذا كان ثمة من نص صريح» سوا في القرآن 
أم في سنّة النبي» يشير إلى المسألة قيد المعالجة. ويقول Stand‏ إن هذه المسألة 
dow‏ ذاتها هي التي دفعت الناس إلى التخمين والدعوة لمبادئ متنوعة ك“التقليد“ 
(الذي هو قبول صريح بحكم الشرع الذي طبّقه صحابة النبي» أو قبول العقائد من 
المذاهب/ المرجعيات القائمة)*' و ”الإجماع“ (أي توافق الفقهاء/ الأمة من فترة زمنية 
محددة)* و”النظر“ (أي التفكير العقلاني الاستطرادي)"" و "القیاس" (أو المحاكمة 
القضائية بقياس حادثة على أخرى مشابهة)'” و "الاستحسان؟ (وهو Sd aua‏ القياس 
الصارم» Miria‏ استعمال الضرورة المبنية على الحالات أو السياقات P (iili‏ 
ase" y‏ و”الاجتهاد“ و”الرأي“ (وهو الوصول إلى قرار قانوني باجتهاد 
شخصي في ظل غياب المرجع النصي أو الجهل بحكم (padi‏ وما تبقى من 
الکتاب مخصّص لتفنيد الشخصيات والمذاهب التي ناصرت العقائد المذكورة أعلاه. 

وطبقاً لابن خلكان فقد كتب النعمان» اضافهً إلى هذه المصتفات» عدداً من 
التفنیدات الموجهة لاراء شخصيات مؤسسة للمذاهب الفقهية REI‏ وفقهائها 
المشهورين؛ كأبي حنيفة ومالك والشافعي”” وابن سُريجء الفقيه الشافعي المشهور 
والمجادل والمتكلم المتوفى سنة ١‏ ۳۰/ ۲۰۹۱۸-۹۱۷" ويدافع النعمان في كتاب 
آخر له مفقود ويحمل عنوان اختلاف الفقهاء عن آراء أهل بيت النبي. ويضيف إدريس 
عماد الدين (ت. )١ £3 [AYY‏ كتابين تفنيديين آخرين إلى قائمة كتب النعمان» 
الأول بعنوان دامغ الموجز في الرد على اي OS S‏ موضوع هجومه هو أبو عبد 
الله محمد بن أحمد gil‏ (ت. حوالي & CAA [Yo‏ وكان فقيهاً مالكياً متنفذاً 
من الأندلس.*” وطبقاً لإدريس فقد كان هذا العمل التفنيدي من حجم كبير ضع 


vay 
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أربعة أجزاء. وهكذا نجد أن النعمان قد كتب عملين منفصلين في الرد على المالكية: 
أحدهما ضد موسس المذهب والآخر ضد فقيه ذائع الصيت في إسبانيا الإسلامية. 
ومما لا شك فيه أن المالكية كانوا معادين جدا للفاطميين حيث اعتبروهم صناع 
قضية مشتركة لهم مع أبي يزيد مخلد بن BBM MLS‏ ثورة الخوارج ضد الفاطميين 
الذي أوصل الأسرة الحاكمة الوليدة إلى حافة السقوط والانهيار» لكنه هزم بالنتيجة 
وأخضعٌ على يدي الخليفة الثالث» المنصور. “ والثاني هو رد على ابن قتيبة (ت. 
۷۲ ۶ ويحمل عنوان رسالة ذات البيان في الرد على ابن Pu‏ 

ومن سوء الحظ أن جميع هذه الردود هي بحكم المفقودة اليوم ما عدا الأخير؛ 
ولذلك أصبحت موضوع تركيز دراستنا الراهنة. وما استطعت التحقق منه هو أن ثمة 
نصف دزينة من النسخ المخطوطة من هذه الرسالة محفوظة في مجموعات خاصة 
تعود لأسر متنوعة من البهرة في شبه القارة الهندية. وقد قمت» لغرض هذه الدراسة» 
بالعودة إلى نسخة الرسالة ذات البيان الموجودة في مجموعة زاهد علي المحفوظة 
اليوم في مكتبة معهد الدراسات الإسماعيلية في لندن."' وأستأذنكم بتقديم وصف 
شامل للمخطوطة ما دام الوصف الذي قدّمته ديليا کورتیسه التي قامت بفهرسة هذه 
المجموعة؛ كان موجزاً وغير دقيق في بعض الأحيان. وأول شيء هو أن هذه النسخة 
لم حفظ سليمة: إذ يبدو أن صفحة أو اثنتين» على الاقل» مفقودة من البداية لأنها تخلو 
من صفحة البسملة والحمدلة المعهودة. ويجدر لفت الانتباه إلى أن صيغة موجزة 
جداً من البسملة والحمدلة قد أضافها المرحوم زاهد علي فيما بعد بخط یده.؛؛ 
وثمة بعض التصويبات لزاهد علي وردت في الحواشي. وأكثرها وضوحاً ما ورد في 
الصفحة الاونی حيث أخطأ الناسخ في كتابة عنوان كتاب ابن قتيبة ودوّنه على أنه AS‏ 
آداب الکثاب بدلا من كتاب أدب الكاتب. وأتبع زاهد علي هذا التصويب بملاحظة في 
الحاشية تقول إن الکتاب الأخير قد طبع tty‏ ونجد في الزاوية العليا من الصفحة 
الثانية ختماً خاصاً بملكية التسخة إما تجاهلته ديليا كورتيسه أو تجاوزته ونقرأ فيه 
(على مبلغ تحققي من نسخة الفوتوكوبي المتوفرة لي): ”عبد داعي الله العرّ al‏ 
عبد العليّ... فيض الله الشیخ؟. 


وعلى صفحة العنوان نجد العنوان التالي مكتوباً بمداد أسود: رسالة ذات البيان. 
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ويبدو أن الكلمات الموجودة على الصفحة الأولى والتي تشیر إلى الملكية الأصلية 
للمخطوطة قد تعرضت للتشطيب والحك؛ غير أنني تمكنت من فك رموزها جزئياًء 
s‏ ”من ما من الله على عبد وليه [كلمة مشطوبة] بن الشيخ الحاج حبيب الله... 
هوک 
وثمة جزء مق من تصریح آخر بالملكية دون بالكو جرانية (بخط عربي) ویقول: ۳ 
كتاب Se‏ عبد العليّ [كلمة مشطویة]" ( “هذا الکتاب یخص Mall‏ عبد العلي» إلخ". 
من أجل النص العربي لبيانات التأليف والكتابة والنسّاخ (colophon)‏ انظر الملحق). 
ولم يرد ذكر لاسم الناسخ ٩‏ ؛ لکن بيانات التأليف والنسخ تقول إن المخطوطة 
قد نُسخت خلال الدرس (وهي دروس يلقيها شيخ/ معلّم على مجموعة صغيرة من 
الطلبة) للداعية الداوودي الرابع والأربعين محمد عز الدين المتوفی في سورت بالهند 
سنة ۰۱۸۲۱/۱۲۳ وهكذاء من الواضح أن المخطوطة قد انتقلت من سورات إلى 
حيدر آباد (في جنوب الهند)» وأن ملكيتها تتقلت بين عدة أشخاص. إن ختم الملكية 
(ومشابهته لأختام ملكية موجودة على بعض مخطوطات مجموعة همداني) يجعلني 
أعتقد أن هذه المخطوطة ریما كانت مرة في ملكية أسرة همداني في سورت. ومع أنه 
قيل إن النصف الأول من الكتاب فقط هو ما حفظ منه» إلا أننا نق رأ في نهاية المخطوطة 
ما كتبه النعمان وهو: ”فهذا آخر المسائل التي ذكرها ابن قتيبة“» الأمر الذي يوضح 
أن المخطوطة التي تضم تسعة أقسام هي مخطوطة كاملة. 
ولشرح سبب تصنيف كتابه ذكر النعمان في المقدمة أن شخصية رفيعة في الإدارة 
الفاطمية سألته أن يوضح معاني عدد من القواعد الفقهية المُعبّر عنها بصورة أحاديث 
نبوية اقتبسها ابن قتيبة في كتابه أدب الكاتب. وبعد أن قدّم النعمان للسائل توضيحات 
شفوية التمسه الأخير بان يضع تلك الشروحات AUS‏ بحيث يمكن حفظها كمرجع 
للمستقبل. وتبتدئ المخطوطة Ses‏ على النحو التالي: 
أسعدك الله بطاعته» واستعملك بمرضاته» ووفقك الله لما يُرضيك 
ويرضي as‏ وأعانك على ما استکفاك وأقامك له. ES‏ احضرتتي» 
Darl,‏ الله Gag‏ كتاب عبد الله بن مسلم بن قتبية الذي ألّفه في 
تقويم اللسان واليد والاعراب [الاستخدام الصحيح للعربية]» وسمّاه 


yar 
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كتاب أدب الکاتب؟* [كما صححح زاهد علي في الحاشية» وفي الأصل: 
آداب الکتاب]» وذکرت لي أنك أخذت الأمراء السادق ولد أمير المؤمنين 
مولانا وسيدنا [أي الامام - الخليفة] صلوات الله عليه بحفظه لما فيه 
من قنون العلم والمعرفة» ells‏ لهم مجمله» وأوضحتٌ لهم سکب 
وفتحت لهم مقفله [كنوزه] ليفهموه وليعلموا علم ما فيه. وإنك 
وقفت منه على فصل فيه ذكرٌ جمل من القول في الفقه. سالتني عن 
معانيها لین لهم [اي للسادة الامراء] ذلك فيما اب A y‏ لهم فيما 
X‏ حسبما صنعت من ذلك فيما وقفت عليه A oy‏ وقرأتَ علي 
الفصل من الكتاب» وأجبتك عما سالت عنه من بيان ما فيه» Lm phy‏ 
لك معانيه» وأوقفتك على الصحيح من غير الصحيح منه. فسالت بسط 
ذلك لك في كتاب ليكون أثبت للحفظ؛ وأوضح في البيان» وأسلم من 
الزيادة والنقصان. فرأيت بسط ذلك كما سألت ليكون أبلغ في معرفة ما 


یستفیده الأمراء. E‏ 


وقبل المضي أكثر تجدر ملاحظة أن دور الکتاب"* نما بصورة مضطردة منذ نهضة 
LAT‏ العباسية واکتسب مكانة أعظم. يضاف إلى ذلك أن تدريب الکتاب لم يشتمل 
على تلمذة طويلة في الصنعة فحسبء وإنما على اكتساب جملة ضخمة من العلم 
المعروف بالأدب والذي يضم فقه اللغة العربية والشعر و الخطابة والبلاغة والقواعد 
والنحوء الخ.** وكان عند هذا الحد أن بدأ فن جديد في أسلوب المراسلات يدعى 
iu‏ الانشاء"؛ أي فن صياغة الرسائل BU gy‏ الرسمية» في الظهور والتطور. ومن 
المعروف أن ادلة الكتابةء أي الرسائل الخاصة بتدريب وإرشاد الکتاب (العاملين في 
مجال الإدارة) التي ركزت على صحة الاستخدام اللغوي والنحوي» شهدت ذروة 
مجدها بان الحكم الفاطمي في مصر.'؛ وذكر المقريزي في كتابه المواعظ والاعتبار 
في ذكر الخطط والآثار أن مركز الكاتب الأكبر في ديوان الانشاء والمخاطبات كان 
محصوراً بالكاتب الأكثر فصاحة وبلاغة. وكان BY‏ بلقب ”الشيخ pe S‏ 
وكثيرا ما كان الخليفة يستشيره ويعود إليه. ثم يصف المقريزي الامتيازات التي كان 
يحظى بها. SUP‏ من سوء الحظ أن المصادر المتوفرة لدينا لا تزودنا بمعلومات 


۳۹ 
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حول کتاب حقبة الفاطميين في شمال أفريقية. ولذلك يأتي رد النعمان كدليل أولي 
على المكانة الرفيعة التي سبق أن احتلها دليل ابن قتيبة لعمل الكتّاب» أدب الکاتب» في 
ميدان هذه المهنة واستخدامه في تدريب العاملين من الکتثاب في الإدارة الفاطمية. 
كما شیر النعمان إلى أنه استّخدم في تثقيف الأمراء» وهذا ما يؤيد مناقشة لي سابقة 
تقول إن الخلفاء الفاطميين الأوائل قد تلقوا تعليماً Shake‏ ۱* 

ويقول النعمان؛ وهو يقتبس مقطعاً طويلاً من كتاب ابن قتيبة يتناول أقوالاً موجزة 
مقتبسة من أحاديث نبوية تتصل بمسائل فقهية: 


ذكر ابن قتيبة في هذا الكتاب ما ينبغي لطالب العلم والأدب أن يعلمه» 
ویاخذ نفسه بحفظه وتعلم [بعض المهارات الأساسية]. فذكر وجوهاً 

من العلوم» ثم قال: XN y‏ [لطالب العلم - مع ذلك -] من النظر في 
Ja‏ الفقه» ومعرفة أصوله من حديث رسول الله صلى الله عليه وعلى 
آله [وسلم] وصحابته, كقوله: x‏ على المُذعي واليمين على المُدعى 
عليه'*؛ والخراج ami]‏ من العبد هو ملك تلشاري, لأنه هو 
المسؤول عنه] بالضمان"*؛ وجرخ العجماء جُبار [إذا كانت سائبة ولا 
أحد مسوول عنها]؟*؛ diy,‏ الرهن [ [عندما QUEEN‏ 
عنده]**؛ والمنحة [أتان تعار لبعض الوقت من أجل احتلابهاء ويمكن 
للمصطلح of‏ یستخدم لاشیاء أخرى p‏ لغرض محدد] 43 £185 
"à Ji‏ [ما یم برسم الإعارة] مؤدّاة*؛ والزعيم [الكفيل] غارم'”؛ 
ولا وصية لوارث "4 ؛ ولا طع [أي قطع اليد عقوبة لسرقة] في مر ولا 
"us‏ ولا 535 د إلا بحدیدة؛ والمرأة Js‏ الرجلٌ إلى e‏ ال 
دیتها؛ ولا تعقل العاقلة "m Vy diese‏ ولا lois‏ ولا (n sel‏ 
ولا طلاق في إغلاق””؛ والبیعان بالخيار [لإنفاذ عقد البيع أو إلغائه] ما 
لم یتفرقا""؛ والجار أحق Pha,‏ والطلاق [بأيدي] الرجال؛ والعدّة 
بالنساء""؛ وكنهيه في البيوع عن المخابرة [تأجير الأرض مقايل حصة 
من المحصولء الربع أو الثلث] والمحاقلة [بيع الارض المزروعة مقابل 
مكيال محدد من القمح] والمزابنة [بيع ثمار الحقل وهي على الشجر]"" 
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والمعَاومّة a]‏ محصول حقل سنوي قبل نموه» أو بیع محصول فاكهة 
حقل من الأشجار المثمرة لمدة سنتين أو أكثر PIDE‏ 
الاستناءات التي لا يعرف مقدارها من التعاملات السابقة]*'؛ وعن ربح 
ما لم يُضْمن؛ وعن بیع ما لم PIU‏ وعن بيعتين في Ea‏ وعن 
الشرطين [شرطين] في بیع !4۳ وعن بيع وسَلف ٩۳"‏ وعن بيع ETAN‏ 
وعن بيع المواصفة؛"؛ وعن الکالی بالكالى [أو بيع الدين الذي سيُدفع 
لاحقاً إلى شخ صآخر]*'؛ وعن تلقي OOS‏ [ في أشباه لهذا كثيرة» 
إذا هو حفظهاء وتفهّم معانيها وتدبّرهاء أغنته بإذن الله تعالى عن كثير 
من إطالة الفقهاء]. W‏ 


لكن» وإنصافاً لابن قتيبة» تجدر ملاحظة أنَّ أدب الكاتب» الذي صنّفه قبل سنة Iron‏ 
۰ بقليل وأهداه لراعيه أبي الحسن عبيد الله بن خاقان» وزير الخليفة العباسي 
المت JS‏ (ح. 47-1717 ۲/ (A YA EY‏ لم يكن دليلاً لأساليب الکتابة لأصحاب 
الدواوين في الإدارات الحکومية.* بل إن هدف ابن قتيبة هو توفير ما يلزم من معرفة 
أساسية ببعض الأشياء التي نحتاجها في تلك المهنة. فهو لا يتوقع من الكتّاب أن یکونوا 
علماء في النحو ولا في الفقه كما هي الحال مع النحويين والفقهاء.؟' والكتاب نفسه 
i‏ إلى أربعة أقسام متميزة» إضافة إلى تمهید/ خطبة طويلة aos‏ كتاب المعرفة؟:* 
وكتاب تقويم اليد (الكتابة)؛'* وكتاب تقويم اللسان (اللغة واللفظ الصحیح)؛ وكتاب 
الأبنية (تصنیف المعاجم). '* وغرض ابن قتيبة من تضمين المقدمة بعض Jo‏ الفقه 
الواردة في أحاديث رسول الله ودعوته الكتّاب لحفظهاء كما يقول» هو تخليصهم من 
القلق بخصوص تفاصيل غير ضرورية. ویقول, وهو Set‏ إلى أدب الکانب في كتاب 
آخر له بعنوان عيون الأخبارء Ó‏ على الكتاب حفظ الأحاديث المشهورة كي يتمكنوا 
من إدخالها في أمكنة مناسبة من وثائقهم. كما يمكنهم» إضافة إلى ذلك» اللجوء إلى 
هذه الأحاديث المشهورة في محادثاتهم حول الكلمات المناسبة والدقيقة وحول 
المعاني المثالية التي تتضمنها.”* ولذلك فان الغرض الذي يسعى إليه ابن قتيبة في هذا 
الكتاب لا يتمثل في طرح عقيدة فقهية؛ وإنما باختصار لتوضيح ضرورة عدم تغافل 
كاب الخلافة العباسية عن بعض الأحاديث النبوية الفقهية المشهورة. ؛8 


van 


القاضي النعمان وردّه على ابن قتيبة 


وفي سرده ترجمة حياة ابن قتيبة يستشهد ابن خلكان بنقد مشهور لكتاب أدب 
الكاتب. فيقول إن معظم علماء تلك الفترة من الزمن وصفوا كتاب أدب الكاتب بأنه 
”خطبة بلا كتاب“» بينما أشاروا إلى كتاب إصلاح المنطق بأنه SUS”‏ بلا خطبة* ۸۰ 
ويضيف ابن خلكان أن الملاحظات السابقة تكشف عن درجة معينة من التحامل 
ضد ابن قتيبة» OY‏ أدب الكاتب يتضمن معلومات متنوعة جرى تقديمها تحت عناوين 
مختلفة. ويتابع مضيفاً: ”وأنا مقتنع بان دافعهم الوحيد لهذا القول يعود إلى مقدمة 
الکتاب الطويلة choor‏ بينما غايت تلك المقدمة عن إصلاح المنطق LS‏ وتجدر 
الاشارة إلى وجود عدد من الشروحات والتفاسير التي تناولت كتاب أدب الكاتب. 
ولعل آشهرها ما كتبه أيو محمد بن سيد البطليوسي (ت. ۰۱۱۲۷/9۲۱ النحوي 
والفيلسوف الأندلسي المشهور.”* 

أما دراسة ابن قتيبة فكانت على أيدي أسائذة متنوعین» إلا أن ثلاثة منهم تركوا أعظم 
JU‏ على تطوره الفکري» وهؤلاء هم: ابن راهويه (ت. حوالي ۸/۸۰۱/۲۳۷" وأبو 
حاتم السجستاني (ت. حوالي ۲۵۰/ PC E‏ والعباس الرياشي (ت. ANY [Yo‏ 
الأول كان من المتكلمين a‏ وتلميذاً لابن حنبل» ومحمياً في بلاط الطاهريين في 
نيسابور» المكان الذي أنشأ فيه مدرسته» وكان الثاني عالماً لغوياً ومحدثاً سيأ في 
حين كان الثالث عالماً لغوياً وراوية [ناقلاً] لأعمال الأصمعي aly‏ عبيدة. " وكان 
تحوّل أساسي قد أخذ مكانه في الأيديولوجية العباسية الرسمية في الوقت الذي شرع 
فيه ابن قتيبة في مهنته. فقد أقدم المتوكل وأنصاره من السياسيين» ولا سيما وزيره 
ابن خاقان» على التخلي عن عقيدة المعتزلة» التي سبق لها أن أصبحت الأيديولوجية 
الرسمية للحكومة العباسية منذ عهد المأمون (ح. ۸۳۳-۸۰۹/۲۱۸-۱۹۸). ففي 
سنة 4 ۲۳/ ۸2۸ أبطل المتوكل هذه الأيديولوجية واستبدلها بعقيدة جديدة تكد 
اعتناق عقائد الحنابلة وغيرهم من Jal‏ الحديث. ونال ابن قنيبة حظوةٌ عند الوزير الذي 
أهدى إليه كتابه أدب الکاتب» وتم تعینه قاضياً في دیور سنة A01 PIT‏ وبقي في 
منصبه قرابة عشرين عاماً حتى ١ [YON‏ ۸۷. ووضع مواهبه الأدبية في خدمة العباسيين 
الذين أخذوا على عاتقهم استعادة السنيّة. وضمن ذلك تكريس عدد من كتاباته لعرض 
وتوضيح العقيدة السياسية - الدينية التي مثّلها كل من ابن حنبل وابن راهويه. وكان 
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التوجه الديني - السياسي لابن قتيبة قد أصبح واضحاً تماما للقارئ عبر مقدمته لكتابه 
أدب الکاتب. ۲" وبکلمات ليكومت: ”فقد كانت مهنة معتقده السياسية — الثقافية"."؟ 
من هنا فقد استغل النعمان أول فرصة للهجوم على الارتباطات الدينية لابن قتيبة 
وميله المعادي للشيعية وإنكار مرجعيته كخبير في الفقه. فذهب إلى القول إن ابن قنيبة 
"وان كان عند Jal‏ العلم باللسان AZ‏ فيما رواه من ذلك عن المتقدمين من أهل العلم 
به» وحسن التأليف فيما جمعه وألفه منه» فإنه ليس بالثقة ولا بالمأمون عتد العلماء 
بالفقه, ولا هو من أهله“.؟'ولا يتردد النعمان في نعته بالحشوي"" العامي الذي يؤمن 
بالتشبیه ویرفض إمامة أهل بيت النبي ویثبت إمامة أعدائهم (أي العباسیین).۱۳ ویری 
النعمان أن ابن قتيبة قد ”خر ج عن حدود آکثر العامة عندما ذکر في کتابه الذي سمّاه 
کتاب المعارف أن Uf‏ عبد الله الحسين بن علي قد خر ج على یزید؟. فقام عبيد الله بن 
ov;‏ والي الكوفةء بإرسال عمر بن سعد بن أبي وقاص [علی رأس جیش] للقضاء 
على الثورة وقتل الحسین. Y‏ وهکذا نجح النعمان في تدمير مصداقية ابن قتيية» ولا 
سيما أمام قرائه من الشيعة. ولنتطلع الآن إلى تدقيق التهم التي وجهها النعمان إلى ابن 
قتيبة عن طريق معاينة ما قاله الأخير في کتابانه. 
يقول ابن قتيبة في كتابه کتاب المعارف» تحت عنوان فرعي» ”أخبار علي بن أبي 

طالب*: 

وأما الحسین بن علي بن أبي طالب فکان E‏ أبا عبد الله» وخر ج يريد 

الكوفةء فوبّه إليه عبيد الله بن زياد عمرّ بن سعد بن أبي وقاص» فقتله 

Mal phe بن أبي أنس النخعي سنة إحدى وستين» يوم‎ De 
'يزيد':‎ «ue A ويقول في فقرة أخرى تحت عنوان ”أسماء الخلفاء“ وعنوان‎ 

وأما يزيد بن معاوية فيكتى آبا Jy cas‏ الخلافة» وأقبل الحسين بن 

علي؛ رضي الله تعالى عنهماء يريد الكوفة» وعليها عبيد الله بن زياد من 

قبل يزيد x‏ إليه عبيد الله عمرٌ بن سعد بن أبي وقاصء فقاتله فقتل 


الحسين» رحمة الله تعالى عليه ورضوانه.** 
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لاحظ الصياغة الذكية لكلمات ابن قتيبة. ففي الخبر الأول استخدم الفعل خرج* 
بدون حرف الجر ”على“ BY‏ "خرج على“ كانت مثفید معنى يثور على/ يتمرّد 
ضد. واستخدم في الخبر الثاني الفعل ”أقبل“ (بمعنی تحوّل إلى» أو اقترب» أو ذهب 
إلى). وذكر في كاتا الحالتين أنه ”يريد الكوفة“ (وتعني حرفياً ”قاصدا الكوفة")) لكنه 
يتجنب تقديم سبب مغادرته إلى الكوفة أو أنه سبق أن تلقى دعوة من الكوفيين» وأن 
آلافاً منهم بايعوا ابن عم الحسين ومبعوثه إلى الكوفة مسلم بن عقيل. ومن أجل تبرئة 
يزيد من تهمة الذبح في كربلاء ذكر ببساطة قوله: ”خر ج الحشين يريد الكوفة“» فحوّل 
اللوم على المذبحة من يزيد إلى عبيد الله بن زياد ON‏ الاخیر كان والياً على الكوفة. 
وطبقاً لأبي الفرج الأصفهاني فان عدة أشخاص اشتر كوا في قتل الحسين؛ لكن سنان 
بن أبي أنس النخعي كان مسوولاً عن قطع رأسه وفصله عن جسده. ٠١"‏ 

وبيدما كان ابن قتيبة یرد على الشيعة في رسالته الاختلاف في اللفظ والردٌ على الجهمية 
والمشبّهة نجده يقدّم حجة ملتوية وغريبة جداء فيقول إن الشيعة كانوا قد حذفوا 
اسم الخليفة الثالث عثمان من قائمة ”أئمة الهدى“ ووضعوه ضمن ”أئمة الفتن 
فتزعوا عنه» بهذا الشکل, لقب الخلافة» في الوقت الذي أوجبوا فيه هذا اللقب لیزید 
بن معاوية. ثم يُجادل بأن هذا التغيير يتضمن أن الشيعة قد جعلوا الحسين بن علي 
خارجياً لقول ابي صلى الله عليه وسلم: "من خرج على أمتي وهم Gem‏ فاقتلوه 
كائنا من کان؟.۱ ان مثل هذا التحريف يصدم أحاسيس المرء. وفي دراسة بعنوان 
حياة ابن قتيبة وأعماله لاسحق حسيني يقول المؤلف إن ابن قتيبة ss‏ في كتاباته على 
موضوع ضرورة عدم معصية الإمام (أي السلطة الخليفية الحاكمة). بل وذهب أبعد 
من ذلك عندما صفح عن الأمويين وقبل بهم."١'‏ ولذلك تبدو التهمة التي Ue‏ 
النعمان صحيحة. 

وجديرٌ بالذكر أن النعمان لم يكن وحيداً في انتقاده انحياز ابن قنيبة الظاهر ضد 
الشيعة. ومن هولاء آبو الحسن علي بن عمر الدارَقُطني (ت. AV [VAS‏ ملف 
كتاب السُئن المعترف به كأحد مصنفات الأحاديث الموثوقة بعد مجموعات الكتب 
السنية الستة» حيث انتقد ابن قتيبة للأسباب نفسها وقال: ”وكان ابن قتيبة يميل | 
التشبيه» منحرفاً عن العترة» كلامه يدل علیه ,۱۰۰ 
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وثمة شخصية بارزة أخرى من المحدئین» هي الحاكم النيسابوري (ت. [&«o‏ 
5" اتهمت ابن قتيبة بالکذب." وربما كان السيب في هذا الاتهام الخطير 
هو إقدام ابن قتيبة في كتابه تأويل مختلف الحديث على محاولة لا تخفى على أحد هدفها 
التوفيق بين الأحاديث المتناقضة عن طريق إيجاد مخرج لذلك. فهو يسعى للاستعانة 
إما بالتأويل أو بوسائل أخرى للتوفيق بين الأحاديث المتناقضة بدلاً من الاعتراف 
بكون الحديث موضوع الخلاف مزيفاً أو موضوعاً. كما انتقد إسحق حسيني ابن 
قتيبة Lad‏ لعدم قدرته على تقرير الاحادیث الصحيحة من الضعيفة. ویضیف أن ابن 
قتيبة لا یستطیع حتی التمییز بين الاحادیث المنقولة عن النبي أو الصحابة أو الرواة. 
ویضیف أنه كان متصلباً في p Ul‏ تعالیم معلمه (أي شيخه ابن راهويه)؛ وتمسك 
باعتقاده بصحة جملة ضخمة من الأحاديث. ""' وثمة مُحدّث آخر له مكانته» هو أبو 
بكر أحمد iai‏ (ت. CV ATEOA‏ انتقد ابن قتيبة أيضاًء وقال: 


كان ابن قتيبة يرى رأي ENS‏ ليس بين المُشبّهة والكرّامية كبير 
فرق. فالكرّامية هم أتباع محمد بن کرام وكان يذهب إلى التجسيم 
والتشبيه» وينعى على علي صبره على ما جرى لعثمان. ۲ 


وبالعودة إلى الموضوع الرئيسي للرد نجد النعمان يوجّه لوماً شديد اللهجة إلى ابن 
قنيبة لقوله إن مجرد حفظ تلك الجمل الفقهية يشكل بديلاً لمعرفة جيدة بفرع معيّن 
من فروع المعرفة كالفقه مثلاً. ويُشدّد على أنه كان على ابن قنيبة أن يبدأ كتابه بالعلم 
الالزامي المطلوب من كل شخص. ثم يجادل بأن العلم الديني» أي المعرفة بمبادی 
الإسلام الأساسيةء كان يجب أن یکون الموضو ع الأول والاساسي لکنابه. ویستشهد 
بعدد من الأمثلة تبيّن عوز بعض الشخصیات البارزة في التاریخ الإسلامي لمعرفة مناسبة 
بما هو شرعي وغير شرعي في الفقه الاسلامي. وأحد الامثلة التي آوردها ما حکم به 
yf‏ بكر (الخليفة الاول) بخصوص يد الضیف التي تُسرق حيث آوجب قطعها. فرأی 
أن الفقه الاسلامي قد آشار بالأحرى إلى أنه يجب Vi‏ تلحق مثل هذه العقوبة بالضيف. 
وفي مثال آخرء ما أمر به عمر (الخليفة الثاني) من رجم بالحجارة حتى الموت لامرأة 
أدينت بارتكاب جرم الزنا. لكنّ الشرع یامر بان لا LES‏ العقوبة حتى تضع المرأة 
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مولودها. المثال الثالث يتعلق بأبي عبد الله الشيعي» مؤسس الإمبراطورية الفاطمية 
في شمال أفريقية» عندما دخل القيروان والتقى قاضياً مالكياً فساله عن الطريقة التي 
يستخدمها القاضي في الوصول إلى قرار فقهي» فأجاب: ”أقرر بما يتفق مع IPIE‏ 
وسأله أبو عبد الله الشيعي: ”وما السْئّة؟" فاجاب القاضي: ”القرآن كلمة الله وهو 
ليس مخلوق“. فضحك أبو عبد الله وأصحابه؛ وأصيب القاضي بحر ج شديد وأصبح 
أضحوكة المدينة. ویختتم النعمان هذا القسم بالآيات القرآنية التي تقول: ليقع الله 
الذي UT‏ منکم dli Ul Gully‏ رجات (0۸:۱۱)؛ p‏ هَل e s‏ الذین 
;21 6 والذین G5 21 Y‏ (۳۹:۹). 

ونجد في أعقاب هذه الملاحظات التمهيدية (وتشمل الورقات ۷-۱) أن بقية 
الکتاب (الورقات ۸۷-۷) مخصصة لعرض مفصّل لكل ما ورد ذكره أعلاه من جمل 
فقهية. ولا يسعفني المكان هنا على نقديم معالجة مفصّلة لكل ذلك» ولهذا سأكتفي 
بمعاينة قاعدة واحدة منها. ويبيّن النعمان منذ البداية أن قول ابن قتيبة ”إذا حفظ المرء 
Jos‏ الفقه هذه وتفهم معانيها وتدټرهاء أغنته بإذن الله تعالى عن كثير من إطالة 
الفقهاء“ هو قول خاطئ. فليس من الحكمة إطلاق مثل هذا التعميم الجارف على 
Jone‏ لان القضايا المقدّمة من رسول الله مبنية على أمثلة محددة. ومع أن النعمان 
يقول إنه في حين كانت مقولة النبي ”البيّنة على المدّعي واليمين على المذعی عليه“ 
سليمة وصحيحة: إلا أن تطبيقها مقتصرٌ على الأمور المالية. فإذا ما اذعی شخصٌ على 
آخر باستدانة مبلغ من المال منهء على سبيل المثال» وأنكر الأخير ذلك توب على 
المدّعي إبراز الدليل على صحة ادّعائه. وإذا ما فعل ذلك كان على المذّعى عليه نقض 
مثل هذا الدلیل أو تفنیده. فإذا ما نجح الأخير في ذلك أصبح الادّعاء عليه باطلا. لكن 
إذا ما فشل المدّعى عليه في تفنيد الدليل فإن باستطاعة القاضي إصدار حكم ضده» 
أو أن يطلب من المدعي» إذا أرادء أداء اليمين AB]‏ إلى الدليل. فإذا ما دی المدّعي 
اليمين دعماً للدليل وجب على القاضي عندئذ الحكم له في القضية. أما إذا رفض 
المدّعي أداء اليمين فان القاضي غير e JU.‏ بالحكم لصالحه» ما عدا في بعض الحالات 
التي لا تستوجب من المدعي أداء اليمين ما لم يكن هناك لحاخ على هذا الأمر من 
جانب المدّعى عليه. وقد حدد النعمان بعض تلك الحالات الاستئتائية. ومطلوبٌ من 


rey 


قلاع العقل 


المذعي في جميع تلك الحالات» أن يُقسم على قول الصدق. فإذا ما رفض فليس 
للقاضي أن يحكم في صالحه. 

ويؤكد النعمان أن الشيء الذي وصفه أعلاه هو تعليم أهل بيت النبي؛ ویتفق معهم 
العديد من فقهاء أهل السئة. وبيّنت تلك الحالات أن على المدّعي أداء اليمين» على 
أساس من الدليل الكافي» وليس المدّعى عليه» في حين أن كل ما على الأخير أن يقوم 
به هو؛ في الحقيقة» مجرد فضح الدعوة المُقدمة ضده وكشف زيفها. 

والمبدأ الذي لخصته كلمات رسول الله - أي وجوب تقديم البينة أو الدليل من 
قبل المذعي - هو قاعدة عامة, ۱ إنه يتضمن Ol‏ عبء البرهان على صدق الادّعاء يقع 
على عاتق المدعي إذا ما أراد التفرّق على المعی عليه وكسب الدعوة . لكن ليس من 
الضروري Ga‏ نم المدّعي البرهانء كما أن القاضي غير ملزم بطلبه. ویکلمات 
أخرىء فإن تقديم الدليل تأبيداً لادّعاء المرء لایشکل ضرورة مطلقّة, وجميع الفقهاء 
متفقون على هذه النقطة ولا توحد آراء مختلفة حولها ضمن الأمة المسلمة. غير أن 
بعض الحكام والقضاة الجاهلين يكتبون كلما ورد ذكر المدّعي ودعواه في سجّلاتب 
المحكمة وغیرها: ”وأمرته بتقديم الدليل على ما اڏعى“. وهنا يؤكد النعمان أن هذا 
الإجراء غير صحيح بالجملة ON‏ أمر القاضي/ الحاكم لا يبلغ VY‏ مبلغ القرار الفقهي 
الذي لا يكون مهما جداً للقضية ما لم يكن U Y‏ منه. وبصورة مشابهةه عندما نكر 
المذّعى عليه الادّعاء المُمَّدم ضده يخاطب القاضي المُذَّعي (أثناء سير المحاكمة) 
ويأمره بتقديم الدليل. وطبقاً للنعمان» فان هذا الإجراء غير صحيح آیضا. ويضيف أن 
الإجراء الملائم يكون بتو جيه سؤال إلى المُدعي أولا: ”هل لديك دليل يويد ادّعاءك؟" 
فإذا كان الجواب بالائبات يقال له: "مدمه إذأء إذا رغبت“ أو إذا ما أجاب: ”سأقوم 
بتقديمه “ فإنه يجب أن يُسمح له بالقيام بذلك وأن يدون هذا الأمر في سجلات 
المحكمة حسب الأصول. 

وتوضح هذه الملاحظات مدى حرص النعمان على أن تكون إجراءات المحكمة 
مناسبة وصحيحة ولا سيما تلك المتعلقة بكيفية التوثيق في سجلات المحكمة عندما 
يتقدم شخص باتهام شخص آخر» وكيف على القضاة تدوين أحكامهم. ويكرر النعمان 
كلمات رسول الله التي تشير إلى أن عبء البرهان بقع على عاتق eA‏ وليس على 


yey 


القاضي التعمان وردّه على ابن قتيبة 


المدعى عليه أداء اليمين في جميع الحالات. ثم ید Mta‏ لشخص اذعى على آخر 
بتهمة باطلة تتعلق بارتكاب علاقة محرّمة مع امرأة. ويقول النعمان إنه في الحالات 
التي يدان فيها المدّعى عليه ويصبح معرضاً لمواجهة عقوبة الحد۱۳ أو التعزير؛'' أو 
مجرد عقوبة انضباطية فان للمدعي الحق بمطالبة المدعى عليه بأداء اليمين» حتى ولو 
لم يكن لدی المدعي o‏ ينبت ارتكاب المدعى عليه بحر ماما . ولايعود المدعى عليه 
في هذه الحالة ملزماً بأداء اليمين» وهو ما يسمح له بتفادي عقوبة الحد. 

ويضيف النعمان» اعتماداً على مرجعية الأئمة من أهل البيت» أن النبي حرّم كلا 
من dal‏ اليمين وانتزاعه في جميع القضايا ذات الصلة بعقوبة الحذ. فنقل عن علي 
قوله إن أداء اليمين غير مسموح في القضايا المتعلقة بعقوبة الحد. وقال إن الانتقام 
غير مسموح أيضاً في القضايا التي ينجم عنها کسر في العظم؛ حيث يكفي في هذه 
الحالة دفع دية الدم أو مجرد التعويض المالي ۱۱*۰ وبصورة مشابهة؛ لا يمكن أن تتقرر 
القضايا المشتملة على عقوبة الحد يشهادة شاهد عيان واحد مقابل آخرء أو على أساس 
من كتاب رسالة ترد من قاض آخر. وثمة اختلاف بين فقهاء السنة بخصوص الأمر 
المذكور حتی على الرغم من ممارسته من قبل أهل البيت. 

قضية أخرى حدّدها النعمان بشكل صريح تتعلق بحالات قتل النفس التي يقع فيها 
عبء تقديم الدليل على المدعى عليه بينما يكون أداء اليمين من جانب المدعي. لكن؛ 
إذا ما تمكن الرجل المقتول من التحدث قبيل وفاته» وقال: ”فلان من الناس قتلني*» 
فان هذا القول يبلغ مبلغ الاتهام» وبالتالي تصبح القسامة (وهي أن يحلف المرء اليمين 
خمسين مرة في إجراء جزائي) أمراً ضرورياً (من جانب المتهم) .۱۱۱ وأورد النعمان؛ 
تأكيداً لحجته» خبراً يقول إن النبي أصدر قراراً في قضية باستخدام القسامة. ويشير 
الخبر إلى أن رجلاً من الأنصار كان قد JS‏ في بستان نخيل يعود لخيبر. فذهب أقرب 
أقارب الرجل المقتول إلى النبي وأخبروه أن يهوداً من خيبر قتلوا أخاهم. فقام النبي 
باستقصاء الحادثة والسوال عنهاء فأنكر اليهود الادّعاء. عندنذ JC.‏ النبي الأنصار: 
"هل لديكم شاهد يؤكد ادعاءكم؟" فقالوا: ”كيف يكون لنا شاهد وهم قد قتلوه في 
السر؟" فقال النبي: "هل بإمكانكم أن تُقسموا اليمين خمسين مرة ضد الشخص الذي 
قتله بينما أقوم بإحضار كامل المجموعة [المتهمة] من اليهود لتكون أمامكم؟“ فقالوا: 


۳.۳ 


قلاع العقل 


”كيف نا أن نقسم ضد شخص لم نره ولا شاهدناه [يرتكب الجريمة]؟” فأجاب النبي: 
”فلند ع اليهود الذين تتهمونهم إذا يُقسمون اليمين [خمسين مرة]“ فقالوا: ”يا رسول 
الله إنهم يهود ولا يقيمون وزناً لما يقسمون عليه“ فقال النبي أن ليس لديه شيء آخر 
يفعله» ثم دفع دية الرجل من بيت مال المسلمين ليوضح أن فقدان حياة مسلم لا يمكن 
أن تمر من غير تعويض. ٠١"‏ 

ثم يستشهد النعمان بايتين من القرآن: uiia)‏ هن من رجالکم إن 
م يكوا os JE ies‏ من oe‏ من ال hada e: TAY)‏ 
و غذل منکن (le: UP ETHORT‏ . فالأمر القرآني يتضمن إذاً وجوب 
وجود شاهدین قبل إصدار الحکم في أي قضية. لکن الائمة من ذرية النبي رووا أن 
النبي أصدر قرارات في قضايا مالية بناءً على وجود شاهد واحد وأداء اليمين من قبل 
المدعي, Sly‏ علياً تصرّف بما يشبه ذلك. من هنا فإن بعض فقهاء أهل السنّة اتفقوا 
مع آراء أهل البيت بيئما رفضها آخرون. 

وينتقل النعمان الآن إلى المحاحجة على أساس من الآيات والأوامر القرآنية» 
بانه من الملزم لجميع المسلمين pU‏ سنّة النبي. ويقول مفصّلاً محاكمته العقلية 
إن بعض أوامر القرآن ودعي EY‏ جا لو وهذا 
ما تضمّنه قوله تعالى في القرآن: a rp‏ الذكر ین للئاس ما رل إو 
(القرآن e | SG C tp Quit‏ ويكرر 
النعمان القول إن النبي لا يستخدم رأيه الذاتي الخاص به في شرح رسالة الله؛ بل إنه 
يفعل ذلك بهداية من الله ووحيه . وللدفاع عن موقفه يستشهد النعمان بالآية القرآنية: 
cý uj Ju» 53515 elo‏ < وما نطق عن الْهَرَى إن هو إلا 
رخ RF‏ (القرآن ter‏ -4). ويأمر كناب الله المسلمين أيضاً C‏ النبي 
عندما یقول : وتا کم سول LS‏ 2 وم ئها اه (القرآن ۷: :04( 
ویقول في مکان آخر: ua diy‏ ايوا لله َأطيعوا الو سول زأولی € 
(القرآن 6:0( ويشدد التعمان على أن أولي الامر هم الائمة المنحدرون من dol‏ 
البیت WA‏ 

وبعد ذلك يوضح النعمان أن أداء القسم یکون باسم الله» آما الصيغ الأخرى 
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القاضي النعمان ورده على اين قتيبة 


السائدة بين العامة بخصوص القسم فهي باطلة. وكذلك فإن الإدلاء بالشهادة يجب 
أن يكون من قبل شخص يتمتع بصفة العدل وبمواصفات أخرى ضرورية لأداء مثل 
BRIT‏ 

وقبل أن أختم هذه المناقشة أرغب في الاستشهاد بابن رشد (ت. 6۱۱۹۸/9۹۰ 
المتكلم والفيلسوف الذي كان قاضياً Cad‏ لمديئة إشبيلية. ففي كتابه الهام حول الفقه 
بعنوان بداية المجتهد ونهاية المقتصد AS yy‏ أن ليس ثمة خلاف كبير بين الفقهاء من 
المذاهب الفقهية المختلفة بخصوص المعنى الدقيق لكلمات النبي المتعلقة بالدلیل/ 
الشهادة التي يجب أن يقدمها المدعي والمدعى عليه عند نفي الادعاء الموجه ضده. 
فيبين أولاً أنهم يختلفون حول ما إذا كان للحديث النبوي صفة الحكم الشامل الذي 
يجب تطبيقة على جميع المُدعين والمدعى عليهم» ed‏ إن على المدعي تقديم الدليل 
دائماً وعلى المدعى عليه أن يُقسم اليمين دائماً OY‏ للمدعي في العادة قضية أضعف 
في صحتها من تلك التي للمدعی عليه. 

ويضيف ابن رشد أن dall‏ الذين يزعمون أن هذا الحكم ينطبق على جميع 
المدعين والمدعى عليهم؛ وأن المعنى العام للحديث النبوي غير مقیّده يقولون إن 
الادعاء لا يمكن أن یرسس على یمین وأن الادعاء القائم لا يمكن إبطاله بيمين. 
وأولئك الذين يعتقدون أن هذا SAN‏ قد منج للمدعى عليه وحده على أساس أن لديه 
قضية صحيحة أقوى» يؤكدون أنه إذا ما تبيّن أن ثمة قضية يظهر فيها موقف المدعي» 
في قيمته الظاهرة» أكثر BF‏ عندئذ يجب القبول بأقواله. وعلى سبيل المشال» إذا ما 
زعم أحد المدعين أن الأمانة المودعة لديه قد تعرضت للتلف» فيجب قبول زعمه» 
في حالات مشابهة بعد أن يودي اليمين. 

وود أن أختتم بالقول إن النعمان الذي كان قد شرع في مهمة جمع الأحاديث 
الفقهية في کتاب حمل عنوان كتاب الإيضاح» المولف من ۳۰۰۰ ورقة» كان عالما 
متمکناً لیس في ما يتعلق بالتفاصيل الدقيقة لكل جملة فقهية فحسبء وإنما في ما 
يتعلق بنقاط الا ختلاف والاتفاق بين مختلف المذاهب الفقهية أيضاً. SG y‏ النجاة 
للكتاب الأخير باستثناء قسم صغير من فصل يتناول الصلاة. T‏ ومعظم القضايا التي 
تناولها في هذا الرد لامسهاء على مبلغ تحققي من هذا الأمر» في كتبه الأخرى ومنها 


Yoo 


قلاع العقل 


glia‏ لكنه لم يعالجها باستفاضة. من هنا شكل هذا الرد كتابا هاما في الفقه للنعمان: 
وهو جدير بإجراء تحقيق نقدي له. 

وتجدر الإشارة إلى أن النعمان كان قد انتقد ابن قتيبة بسبب شرحه معنى عبارة 
القضاء لأنها وردت عدة مرات في القرآن بمعان مختلفة By‏ للسياق الذي ظهرت 
فيه. فيقول ابن قتيبة في كتابه تأويل مُشكل القرآن O‏ المعنى الأصلي للفعل ”قضى“ هو 
Se”‏ (أي cay zal‏ ويجادل النعمان Ob‏ تأكيد ابن قتيبة على أن المعنى 
الأصلي للفعل ”قضى“ هو ”أن يأمر بشيء ما" لا يمكن تطبيقه بصورة موحدة على 
جميع صيغ فعل "قضی" الواردة في القرآن. ویوکد بالأحرى أن معناه الحقيقي هو 
”بيان“ (اي جعل الشيء مميزاً أو ظاهرأ) ويدعم هذا القول بأمثلة من القرآن. ووبحه 
التعمان نقده إلى الخليل بن أحمد Cad‏ لأنه قال في كتابه المشهور كتاب العين أذ معنى 
”قضى“ هو ”حكم“.""' وأعاد النعمان تأكيده في كتابه المجالس والمسايرات على أن 
ابن قتيبة كان مخطاً. ٠‏ 

وأضاف النعمان على ذلك أن مصدر إلهامه في هذا البحث كان اقتراحاً من جانب 
المعز في أحد التجمعات الخاصة. وجدير بالذكر أيضاً أن النعمان كان قد اقتبس بامانة 
فقرة مطولة من کتاب ابن قتيبة المذكور آنفا دون ذكر لعنوانه. 

إن كلا الشخصیتین؛ النعمان وابن قتيبة» كانتا متعددتي المواهب والفنون. فواحد 
كان يدافع عن الأيديولوجية السنّية الرجعية الجديدة التي دعا إليها الخليفة العباسي 
المتوكل وخلفاوه والآخر كان يدافع عن العقائد الشيعية الإسماعيلية التي أيدها 
الفاطميون. وكلا الأسرتين الحاكمتين تنافستا فيما بينهما من أجل السيطرة والسيادة 
على العالم الإسلامي. 

dol‏ لا بد من ذكر أن ابن قتيبة اشتهر كثالث كاتب عظيم في مجال النثر العربي 
بعد ابن المقفع (ت. حوالي ۱۳۹/ (VON‏ والجاحظ (ت. ATASATA [Yo0‏ 
وقد قامت شهرته على كتاباته في باب الأدب بصورة أساسية» ولكونه كاتباً في هذا 
النوع الأدبي. ولذلك نجد أن إسحق حسيني وجيرارد ليكومت قد خصصا صفحات 
عديدة ”لابن قتيبة وأدبه“» وطرحا مسألة ما إذا كان من الواحب اعتياره "کاتبا إنسانيا 
علمانياً“ أم لا. غير أن النتيجة التي توصلا إليها كانت العكس تماماً. فقال حسيني 
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القاضي النعمان ورده على ابن قنيبة 


إن ابن قنيبة تأثر بدافع ديني قوي» وأنه استخدم قدراته الأدبية كأداة فقط للدفاع عن 
آرائه الدينية المتعصبة. ۱۳ آما ليكومت فذكر أن مركز ابن قتيبة الديني وموقفه كمدافع 
عن السئّة يبرهنان بوضوح أنه لم يكن ثمة فرق في النوع في ذهنه بين الجانبين الديني 
والعلماني لكتابه التعليمي وإنما في الدرجة فحسب.*' ولن يكون اقتباس فقرة 
موجزة من دراسة ليكومت لابن قتيبة في غير موضعه» حيث يقول: 


ما نقوله عن أدب ابن قنيبة cal‏ وان كان ينطوي Shol‏ على إدراك عقلي 
للأدب من حيث الوفرة وإدخال شكل من الاقتباسات. فإنه لا يستقيم 
على الأقل ضمن الثقافة الأدبية» وحتى ليس له مزية المشتغلين بالفلسفة» 
حت يج Bi age‏ هدخ Goss edunt‏ لال 
شاملة. إن أفضل تعريف الآن لأدب ابن قتيبة هو ما قدّمه الحسيني بهذه 
الكلمات: إنه دراسة العلوم الدينية من وجهة نظر أدبية ولغوية. ومن 
جاتبناء ننظر إليه کاحد المشتغلين بالعلوم الإنسانية الدينية في عصر 
النهضةء والتي تجعل من الإنسان مجمعاً للثقافة وسيباً وسيطاً لأخلاق 
مثالية لسعادته الخاصة على الأرض» وفي OW‏ نفسه من أجل مجد الله 
الأوسع. فهل هناك من ضرورة للقول Ob‏ هذا هو ما نتمیز Ru‏ 
أما شهرة النعمان فقد قامت بصورة كليّة على كتاباته العقائدية التي صتفها دفاعاً 
عن القضية الشيعية الإسماعيلية. فالدین» بالنسبة إليه» شامل, ۱۲۷ 


الحواشي 


.١‏ 3 ان اشکر تلميذي إيريك بوردنکیرشر لقراءته المسودة النهائية وتعليقاته القيمة وتهذیب النص 
عموماء 

۲ تجدر الإشارة إلى عدم ذكر لكنيته cm ul"‏ في AS‏ ويرد اسمه الأول» شتا فقطء مسبوقا 
بوظیفته» الفاضي. ولا نعرف سبب تسميته بهذه الكنية» لكننا آخبرنا بان ذلك يعود إلى التشابه بين 
كنيته واسمه الأول مع تلك التي لمؤسس المذهب الحنفي» الإمام أي حنيفة land‏ قشي Past‏ 
بالقاضي التعمان. 

۳ فرحات دشراويء ”النعمان“ 212 مج ۰۱۱۸-۱۱۷ 

«go ۱۹۷۲-۱۹7۸ خلکان» وفیات الأعيان وأنباءآپناء الزمان» تح. إحسان عباس (بیروت»‎ En 
Ibn Khallikan's Biographical Dictionary التربحمة الإنكليزية» ولیام م. دو سلين»‎ 4١-4١5 ص‎ 
01۷-۵1۵ ص‎ Tga ۱۸۷۱-۱۸4۲ (باريس»‎ 

Journal of the Royal Asiatictlons »“ انظر مقالة آصف فيضي» ”القاضي النعمان: الفقیه والمولف الفاطمي‎ io 
الطبعة‎ ٩۳۷ص‎ (A AY Y (لندن»‎ A Guide to Ismaili Literature ص۱۸ ف. إيفاتو ف.‎ «(V AY £) Society 
ص۱۳۲ ف. دفتري»‎ (VAY (طهران‎ Ismaili Literature. A Bibliographical Survey المعدلة بعنوان‎ 
۰۱۱۸ CY ۰¥ eY b (كمبريدج‎ The Ismailis. Their History and Doctrines 

Bulletin of the School of انظر مقالة إسماعيل ق. بوناوالا» ”إعادة نظر في مذهب القاضي النعما“«‎ . 
.0V&—-oYY ص‎ CLAVE) TY Oriental and African Studies 

. القاضي cola‏ شرح الأخبار في فضائل الأئمة الأطهار» تح. محمد الحسيني الجلالي (قم» ۱۹۸۸- 
Y‏ ؛ وكتابه المناقب والمثالب» تح. ماجد بن أحمد العطية (ييروث» ۲۰۰۲). 

A‏ هاینز هالم Die Schia‏ (دارستد» ۱۹۸۸)» ص ۹۹ ۲۰۰-۱؛ والتر جمة الإنكليزية» جانیت واطسن» 
Me (VAY co uil) Shiism‏ 

cob ٩‏ افحاح الدعوق تح. ف. دشراوي (تونس» (VA Yo‏ ص 4؛ حسين ف. الهمداني» الصلیحیون 
(القاهرة 400 1( ص۱۳۰ مادلونغ» "منصور EI oed‏ مج1» ص۳۸٤‏ . 

۰. . النعمان» افعاح» ص4؛ الحمّادي» کشف أسرار الباطنية وأخبار القرامطة» تح. عزت العطار 
(القاهرة» (ATA‏ ص۲۱٩‏ محمد بن يعقوب الجُنّدي» السلوك نح. وثر. إنكليزية لهنري كاي 
(ART. O) Yaman, its Early Medieval History Ot ya:‏ ص 4١79‏ وأعيدت طباعته في 
ماتسفيلت 0 

۱ ابن خلدون: کاب الب تح. بوسف آسعد داغر (بيروت» ۱۹۱-۰ مج4» Hoge‏ 

حسن ابراهیم حسن» تاريخ الدولة الفاطمية (القاهرة» VACA‏ ص44۷ س. ستيرن» "آبو عبد الله 

الشيعي* EID‏ مج ۰۱ ص ۰۱۰۳ 


القاضي النعمان وردّه على ابن قنيبة 


HVT os كلود كاهنء "البویهیون؟ [في العراق ) 4]۱۰9۵-94۵/46۷-۳۳ 2/) مج ۰۱ ص‎ VY 
sial) The New Islamic Dynasties: A Chronological and Geneological Manual 22 3} y -| . سي‎ 
SoY-Yot ۱۹۹7 A e, 

ay‏ لمزيد من التفاصیل انظر: بوناوالا» ”إعادة نظر“. 

VE‏ غاد ر موطنه في شو = شتر وذهب إلى الهند ليستقر في لاهور حيث عينه الإمبراطور ال المغولي أكبر 
قاضياً. ثم أعدم بامر من جهانجیر . انظر م. هدایت حسين» ”نور الله “ 2 Age‏ ص ۰۱۲۳ ونور 
الله بن عبد الله شور شتري» مجالس المؤمنين (طهر (Ob‏ ۱۹ -۱۹۷) مج۰۱ ص۰۳۸ BAd‏ 

0.6 محمد باقر المجلسي» بحار الأنوار: الجامعة لدرر أخبار الأئمة الأطهار (Ol gh)‏ ۱۹6۷-۱۹6۲ 
مج۰۱ ص۳۹-۳۸. 

-۳۱۳ ص۲۹۲‎ Tee ۱۹۰۳-۱۹۰۰ میرزا حسین اللوري» مستدرك الوسائل (طهران»‎ M 
YY 

 .۷‏ آغا SG‏ الطهراني» الذريعة إلى تصانيف الشيعة (التجف وطهران» ۱۹۷۰-۱۹۳۹ مج۰۱ 
eos‏ 

۸. . أنظر المراجعة التي أعددتها لتحقيق الجلالي لكتاب النعمان شرح الأخبار في مجلة Journal of‏ 
cthe American Oriental Society‏ ۱۱۸ )344( ص۰۲ ۱۰-۱ 

۹. ويلفيرد مادلونی jalan”‏ الفقه الإسماعيلي Journal of Near Eastern Studies i“‏ ۳۵ ۱ 
CV AVI)‏ ص۳۰ إسماعيل ق. بوناوالاء "القاضي النعمان والفقه الإسماعيلي“ في ف. دفتري» 
Mediaeval Ismoili History and Thought cge‏ (كمبر يذج 83( ص1۳1 . 

.٠‏ حول "السماع" كتعبير تعليمي إسلامي والاجازة التي تمنح للنقل عن معلم انظر مقالة 
رودولف سلهايم SG Lae”‏ 212 مج ص8١ eA e‏ 

.١‏ حول ”الإجازة“ كتعبير يعني منح حق JEN‏ المباشر أو غير المباشر والتفويض المُعطى لشخص 
ما بهذا الخصوص, انظر مقالة جور ج فجداء ”إجازة“ 712 .1١ 5١ص Ce‏ 

SY‏ “المناولة“ هي قيام محدث أو جامع لأحاديث النبي بمناولة عمله لتلميذ له مع إجازة بنقل ذلك 
إلى غيره» وهي عملية نقل أعلى من الإجازة؛ انظر الزمخشريء أساس البلاغة: معجم في اللغة والبلاغة 
(بیروت “VAAN‏ 

۳ . “صحيفة" تعني لوح أو ورقة كتبت عليها مجتزآت من القرآن أو الأحاديث النبوية؛ انظر مقالة 
أميور غديراء LEI Rea"‏ مج۸» ص٤‏ ۱۸۳ ومحمد مصطفى عزمي» دراسات في أدب الحديث 
المبکر : مع تحقیق نقدي لبعض النصوص الأولية (بيروت» ۰6۱۹۲۸ ص84 199-1. 
۶ من أجل لائحة ALAS‏ بأعماله ومصادره انظر !. ق. بوناوالك Biobibliography of Isma'ili‏ 
EA o )۷ ty) Literature‏ -1۸. وأعمل حالياً على إعادة نشره بطبعة Wine‏ ومنقحة. 
Yo‏ انظر قسماً بعنوان "خبر من نأخذ العلم عنهم» ومن يجب أن نزدريهم ونرفض أقوالهم“ في 
القاضي النعمان» دعائم الإسلام» مج CY‏ "کتاب العبادات“» من ترجمة آصف فيضي بعنوان Davam‏ 
„al-Islam of al-Qadi al-Nu'man‏ وأعاد بو ناوالا نشره بطبعة معدلة مع حواش (نيودلهي» ۰6۲۰۰۲ 
ص ۰۱۲۲-۱۰ 

1 القاضي النعمان» اختلاف أصول المذاهب» تح. شمعون لوخندوالا (سيملاء ۱۹۷۲). 

.۲ ص۵7‎ Og EI جوزیف شاخت. ”أحكام”»‎ Y 

TA‏ نورمان کالدرء "نقلید" 872 ge‏ صس۱۳۷. 


rea 


قلاع العقل 


VOY Ye مج ۳ء‎ cn مونيك برتارد "احماع"‎ . .٩ 

۰. . كان ثمة إحساس بأن ”النظر“ شيء مستحدث كالرأي والقياس في الفقه. culo gus‏ ”نظر“» 
2 مجلاء ص ۱۰۵۰ 

.۱۰۲۳ ص‎ Te 812 T PI" مونیك برنارده‎ ۱ 

۲ وهومبدأ استخدمه المالکیون والاحناف. رودي باریت "استحسان" 512» مج ص۲۵5. 

۳۳ روجر آرنالدز: gla"‏ 8/2 مجت ص44۲ 

TE‏ جوزيف شاخت» "أصحاب الرأي”: 2 مج اء ص1۹۱ 

Yo‏ طبقا لادریس عماد الدين كانت بعنوان الرسالة المصرية في الرد على الشافعي» وتألفت من 
جرئين كبيرين. انظر إدريس عماد الدين؛ عيون الأبار» تح. محمد اليعلوي في تاريخ الخلفاء 
الفاطميين بالمغرب: القسم الخاص من كتاب عيون الأخبار للداعي إدريس عماد الدين (بيروت» 46۱۹۸۰ 
ص515 

٩‏ . اسمه الکامل هو أبو العباس أحمد بن عمر بن‌سُریج البغدادي ويُعتبر الفقیه الشافعي الأبرز بعد 
صحابة الشافعي نفسه» وكان يُصنّف في مرتبة أعلى من مرتبة gE‏ تلميذ الشافعي» المتو لمتوفی في 
مصر سنة AVA VTE‏ ويُنسب لابن qa pe‏ تصنیف ما يزيد على ۰ عنواناً لكن لم تکتب النجاة 
oY‏ منها . انظر ابن النديم؛ كاب الفهرست» تح. رضا تجدد (طهران» ۰6۱۹۷۱ ص۲؛ جوزیف 
شاخت» ”ابن ee‏ 812» مج۳» ص AER‏ وذكر هذا الرد إدريس» عيون الأخبار» ص15 co‏ ويقول 
إنه تکوّن من قسمين. 

۷. في طبعته لعيون الأخبار Lai‏ محمد اليعلوي قراءة EAN”‏ العتقي/ D ga" idi‏ اعراب: بينما 
ذكر مصطفى غالب في طبعته (بيروت» ۰۱۹۸4 ط ۲ مج1» ص8 4) القراءة ذاتها مُستبدلا القاف 
بالكاف. و كذلك فعل محققا کتاب العيون» محمود فاخوري ومحمد كمال (دمشق: 6۲۰۰۷ حيث 
ذکر! قراءة اليعلوي وأعربا الكلمة لیر ”العُتقي“. كما قاما بنسخ حاشية اليعلوي دون الإشارة إلى 
المصدر. أما الفضل في القراءة الصحيحة, وأعتقد أن القراءة الصحيحة يجب أن تكون عيون الأخبار 
وصحيح الآثارء لأنه ليس لفنون الآثار معنى في هذا السياق. 

vri الليثي (ت.‎ gow في الأندلس العالم المشهوو یحجی بن‎ uo بين مُعلمي‎ TA 
الناقل لكتاب مالك المُرّطاء إلى شمال أفريقية والأندلس. وكان قد درس» خلال رحلته‎ ۸ 
مولف کتاب المدرّنة: الذي يعتبر أساس اتنشار‎ (AOE ۰ إلى المشرق» على يد سحنون (ت.‎ 
23٠١ مج‎ EIR Cu" مذهب مالك في الغرب المسلم في العصر الوسيط. آنا فرناندیز فيلكسء‎ 
ALO Ge 

YA‏ س.م. ستیرن» "ابو يزيد مخلد بن ED € EIEN ALS‏ مجاء ص۰۱۳ 

0.4 فرحات دشراوي» ”المنصور cdit‏ إسماعيل“ EI C‏ مج » ص٤۳٤‏ . 

۱ _ كان ابن قتيبة قنيبة متکلماً Ge‏ وكاتباً مشهورا في مجال الادب. انظر i EUH CS)‏ 
Qutayba (mort en 276/889): L'Homme, son oeuvre, ses idées‏ (دمشق» 970 ١)؛‏ ومقالته. " 
قتيبة“» 2 مج۰۳ ص٤ AE‏ 

EY‏ تحمل كلمة ”بيان“ عدة معان ciega‏ وقد وردت في ثلاث مناسبات منفصلة في القرآن: 
tooit ۸‏ ۷۵:۱۹ وهي تذل على الوسائل المستعملة لجعل شيء ما ظاهراً. وهذه من 
نوعين: الأول دليل ظرفي» والآخر دليل مروي إما شفاهاً أو HAS‏ انظر إدوارد لین Arabic- English‏ 
Lexicon‏ (كمبريد VAAL ir‏ وهي طبعة معادة لطبعة أصلية حجرية سنة QUART‏ 


rays 


القاضي التعمان ورده على ابن قتيبة 


EY‏ مخطوطة رقم (ATI ZA) ١١74‏ مجموعة زاهد علي» مكتبة معهد الدراسات الاسماعيلية: 
لندن. وكان المرحوم الدكتور عبد علي» ابن زاهد علي؛ قد منحني إذنا بتصوير نسخة من المخطوطة 
لاستخدامي الشخصي. لوصف المخطر طة انظر دیلیا كور تيسى Arabic Ismaili Manuscripts‏ (لندن 
۳ ) ص ١67-16‏ (رقم ۰ 6). ded‏ خطأ في المطلع الوارد في الكاتالوك. والكلمة | الصحيحة 
هي ”بمرضاته" بدلا من ”برضاته". 

. ٤٤ النص العربي في الملحق؛ رقم‎ tt 

to‏ ابن قتيبة» أدب الکالب» تح. علي فاعور (ط ۳۰ یروت ۰۳ ۰ ويمكن ترجمة العنوان إلى 
الإنكليزية بعدة The writer's Guide «JIRA‏ أو Manual of Stylistic‏ أو Manual for the Use of the‏ 
Secretary‏ حظي باهتمام كبير وانتشار واسع منذ القرن الرابع/ العاشر. انظر إسحق موسى حسيني 
]= الحسيني]؛ cna sa) The Life and Works of Ibn Qutayba‏ ۱6۱۹۵۰ ص ۰۷۸-۷۷ وهذه أول 
دراسة شاملة لابن قتيبة بالإنكليزية. لیکومت» bn Qutayba‏ ص ٩۱۰۷-۱۰۲‏ وعدّد ليكومت في 
قائمة نسخ مخطوطة أدب الكاتب» مع تعليقات وترجمة جزئية. 

0 . التعمان, الرسالة ذات البيان» ورقة ١‏ والنص العربي في الملحق رقم 4. 

EV‏ وهي جمع كلمة TCU‏ ونعني الناسخ أو السکرنیر, وکان ثمة تدريب Jle‏ في فن الكتابةء 
وشكلوا طبقة خاصة مسؤولة عن إعداد الوثائق والمراسلات الرسمية باسم المسؤولين في الطبقة 
الحاكمة. لمزيد من التفاصيل انظر القلقشندي (ت. ۱۱۸/۸۲۱ صبح الأعشى في صناعة الإنشاءء 
تح. محمد حسين شمس الدين (بیروت؛ ۱۹۸۷)ء وخاصةٌ المجلد١.‏ وحول مختلف فتات الکتاب 
وتصنیفاتهم انظر البطليوسي» الاقتضاب في شرح أدب الكاب» تح. عبد الله البستاني (بيروت» KERTA‏ 
صلم 

ET‏ مفهرم الأدب في العربية مفهوم غني ومعقد وقد ترسعت gia‏ لتصبح الدراسات الإنسانية 
بعد ضم العلوم غير العربية إليها في الفترة الأولى من العصر العباسي. Liy‏ الجاحظ وأبو حيان 
التوحيدي والتنوخي المبدعين أ لهذا المفهوم ARAN‏ من الادب. ومن معناه ”الثقافة العامة 
الضرورية“ لاي شخص يتمتع بتعليم متفوق تم اشتقاق معناه المحددء "العلم الضروري للقیام بالمهام 
والوظائف الاجتماعية“. وبهذا الشكل نستطيع التحدث عن أدب الكاتب» أي الثقافة المطلوبة لتولي 
وظيفة السكرتير. انظر فرانسیسکو غابرييلي: EI cool‏ مج۱: ص٣۷٠‏ . 

The Cambridge History of Arabic «qo سي. !. بوزورث ”أدب الإدارة“« في ميشيل يونغء‎ ۹ 
ص هه و‎ (VAS. ی‎ pes) Literature: Religion, Learning and Science in the Abbasid Period 


۱۷ 

46۲۰۰۲ تح. أيمن فواد سيد (لندن؛‎ USUS المقريزي کتاب المراعظ والاعتبار في ذکر الخطط‎ uos 
Tye 

١ه.‏ المعز لدين الله» أبو تميم معد أدعية الأيام السبعة» تح. إسماعيل بوناوالا (بیروت؛ «QC‏ 
المقدمة العربية. 


۲. تبريزي» مشكاة المصابيح: تح. محمد نصر الدين الباني (دمشق؛ (AY‏ مج۲: TENA‏ 
۳۳ الترجحمة الإنكليزية» جيمس روبسون (لاهور: ga CV AVE‏ ص۰۸۰۰ AS Y‏ وقام مسلم 
والترمذي بتقل هذا الحديث. وتقول الرواية الاخرى للنص عند مسلم: IP‏ على من ur)‏ واليمين 
على من آنکر * . انظر أيضاً التعمان» دعائم الإسلام: التشریعات الخاصة بالمعاملات الإنسانية» تر حمة آصف 
فيضيء وأعاد ترجمتها إسماعيل بوناوالا (نيودلهي» E‏ ۰ ۲۰)» مجلاء ص۲۵ ۰۵ ۵۳. 


۳۱۱ 


قلاع العقل 


۰۳ ويمكن ترجمة الحديث على النحو التالي أيضاً: ”أي ربح يحصل بعد البيع یمود للشاري* 
يقول الحدیث الذي رواه البغوي في کتابه شرح الستةء وورد عند تبريزي: ”قال مخلد بن حُفاف: 
اشتريت عبداً وجعلته يكسب ies‏ لي» ثم اکشفت أن فيه Ge‏ فرفعت قضية أمام عمر بن عبد 
العزيز فحكم لي بإعادته» لكنه حكم علي بوجوب إعادة ما كان قد كسبه. فذهبت إلى عروة 
وأخبرته» فاجابتي أنه سيذهب تلك الليلة إليه [عمر بن عبد العزيز] ويخبره بما كان قد سمعه من 
عائشة حول قضية مشابهة كان رسول الله قد حكم فيها وین أن أي كسب يذهب إلى من يتحمل 
المسؤولية . وذهب عروة إليه» فحكم لي بالاحتفاظ بما كسبت وأخذه من الشخص الذي كان قد 
حكم له فيه". تبريزي» مشكاة» مج CY‏ ص۰۲ ۱؛ التر جمة الإنكليزية» مج١ء‏ ص 6 TV‏ لين» معجم 
t‏ 

oi‏ تبريزي؛ مشکاق مج۲ ص YE‏ التر.» مج۰۱ ص47 /. وروی كل من البخاري ومسلم هذا 
الحديث. انظر لين؛ معجم؛ ج - ب -ر. 

هه روى سعيد بن المسيب قول النبي محمد: ay”‏ عهد على صاحبه عندما لا یوفی في وقته. 
وأي زيادة في قيمته أو خسارة يتحملها صاحبه“. ويعلق تبريزي بان راوید الحديث؛ الشافعي؛ رواه 
في صورة الحديث المُرسل (الذي لم يُذكر اسم راويه عن النبي في سلسلة السند). تبريزي» مشكاة» 
مجلا ص۰5 ۱؛ التر.» مج ۱» TUO Vue‏ لین» qnae‏ ر- هت ن 

0n‏ تبريزي» مشکاةه Yee‏ ص۱۲۲؛ التر.» مج١ء‏ ص1۳۲ . رواه أبو داوود والترمذي. 

oy‏ “عارية “ مصطلح يعني إعارة شيء إلى شخص آخر أو جعله في تصرفه دون مقابل. وإعادة ذلك 
الشيء ء أمر ملزم ما دام ذلك الشيء do go yo‏ فإذا تلف فإن الشخص الذي استعاره يتحمل دفع قيمته. 
od‏ معجم» ع 737 

۸ 0 تبريزي؛ die‏ مج۲: ص51 !؛ التر.» مج۰۱ ص515. وتقول رواية آبي داوود: ”العارية 
مضمونة" أي إن القرض مكفولة إعادته. 

۹. يمكن ترجمة هذه العبارة على النحو التالي: ”من يضمن فهو مسوول". تبريزي» مشكاة» مج237 
ص۱۲۲؛ التر.» مج۰۱ TY o‏ رواه أبو داوود والترمذي. 

e‏ تبريزي» مشکاة» مج؟ء ص55 !١‏ التر.» مج۱» oue‏ رواه أبو داوود وابن ماجه 
والترمذي. 

۱ المصدر eile!‏ مج۲» ص97 VAI Ge gere EY AAT Y‏ رواه مالك وأبو داوود وابن 
ماجه والترمذي والنسائي والدارمي. 

land 0.‏ دعالم» مج ۲ ص4۱5 

d-d- med cw 

004 تبريزي» مشكاة مجلاء ص 86-84؛ التر.» مج۱» ص٠ 1۰٠-٦١‏ . رواه البخاري ومسلم؛ 
النعمان, دعائم؛ مج oN‏ ص۳۲-۳۱. 

Br‏ تبريزي» مشکاةه مح ۲» ص٤‏ ۱۲؛ التر.ء مج١ء‏ ص 3۳۲ رواه البخاري. 

.0 مالك بن nl‏ الموطأء تح. فاروق سعد (بيروت» ۱۹۸۱ ص4۸۳؛ وانظر أرينت ج. 
Concordance et indices de la tradition musulmane «Ss y‏ (لیدن ۱۹۲۲ ط - ل - ق. 

2007 النعمان» دعائم» مج۲» ص۱۳ وطبقاً للبخاري ومسلم» OB‏ المُزابنة محرّمة. 

۸. يروي المسلمون كامل الحديث المذكور أعلاه. تبريزي» BK‏ مج ۲» ص95-915؛ التر.» 
مج DAT Your‏ 


۳۹۲ 


القاضي النعمان ورده على ابن قنيبة 


08 المصدر السابق» ص‌۹۹-۹۸) التر.» ص7١"‏ حيث يضيف روبسون: "مادة تعود للبائع حتى 
إتمام صفقة البيع. وله حق الانتفاع بها ومسوول عن فقدانها ما دامت في ملكيته. ولا يحق للشاري 
الاذعاء باي كسب منها حتى تصبح في ملكيته". رواه الترمذي وأبو داوود والنسائي. 

ve‏ المصدر السابق» ص۹۸؟ التر.» ص ۰۱۱۲ رواه مالك والترمذي وأبو داوود والنسائي. 

۷۱ المصدر السابق؛ رواه الترمذي وابو داوود والنسائي؛ انظر أيضاً النعمان؛ دعائم؛ Yg‏ ص5١‏ . 

LY‏ النعمان, دعائم» مج۲: ص۱۲۰ تبريزي» مشکاا: مج۲» ERA uo‏ التر.» مج١؛‏ ص ۰۱۱۲ رواه 
التر مذي وابو دارود والنسائي. 

۳ "بيع الغرر" يعني البیم غير المعروف ما إذا كان سیتم تسلیمه ام لاء كبيع السمك في الماء, 
النعمان» دعالم مج ١‏ ص 4! تبريزي» مشکاقه مج ON‏ ص۹۸٩‏ التر.» مج١ء‏ ص ۱ ۰۱۱ رواه آبو داوود. 

VE‏ معجم ر- و ض 

Yo‏ النعمان, دعائم» مج۲) ص۱۲۰ تبريزي» مشکاق مج ۰۲ ص97 التر.؛ مج١؛‏ ص۱۱ حيث 
يضيف روبسون: "ومذا یسمح للرجل الذي يعجر عن سداد دين في وقته بالحصول على مهلة إضافية 
مقابل ميلغ إضافي من المال؛ أو عندما يوافق شخص على بيع مادة يدين بها لشخص آخر إلى شخ 
يكون صاحب البضاعة مدینا له بمبلغ من المال*. رواه الدارقطني. 

yT‏ دعائم» ص۱۹؛ مشكاة» ص EAE‏ والتر.» ص۱۰۸ رواه البخاري ومسلم. 

۷. النعمان: الرسالة ذات البيان» الورقة .۲-١‏ النص العربي في الملحق رقم ۷۷. والاقتباس من 
ابن قتيبة يتزامن مع التحقیق المطبو ع من أدب الكاتب» ص٥‏ ۱۲-۱ مع اختلاف طفیف. والاضافات 
ضمن الحاصرات المريعة هي من النص المطبو ع لأدب الكاتب. 

YA‏ صف ابن قتيبة کتابه أدب الكاتب عندما كان في الثاللة والعشرین من عمره. انظر الحسيني: 
cLife and Works‏ ص ۰ (E‏ وليكومت. bn Qutayba‏ ص ۰۳۳-۳۲ ATAO‏ غير أن السید أحمد 
صقر محقق کتاب ابن قتيبة تاویل مشکل القرآن (ط ۰۳ بيروت» ۰۱۹۸۱ ص4۲-4۰)؛ يؤكد 
أن تأليف كتاب أدب الكاتب كان في عهد المعتمد؛ الذي تولی الخلافة سنة ۸۷۰/۲۵۲ على 
الرغم من أن الإهداء كان إلى الوزير آبي الحسن عبيد الله بن خاقان. ويُضيف أن الطاهريين كانوا 
الرعاة الأوائل لابن قنيبة. ويكفي القول هنا إن هذه الإشكالية هي خارج نطاق الدراسة الحالية. 
ويضع عبد الحميد الجندي (ابن قتيبة: العالم والناقد والأديب, القاهرة: ۰۱۹۲۳ EAZA EV o‏ 
كتاب أدب الكاتب في المرتبة العاشرة عندما يعدّد مؤلفات ابن قتيبة (أي بعد كتاب الشعر والشعراء 
وقبل كتاب عيون الأخبار). لكن ترتيب الجندي الزمني لمؤلفات ابن قتيبة لم يوثق بأدلة داخلية ولا 
بشواهد خار جية مستقلة. فالكتاب» في الأصلء أطروحة دکتوراه في مصر سنة Mot‏ وهو qu‏ 
gie auro‏ في سالج للجزالب الاي 


عند هذا الکالب. 
۹. جری التشديد على هذه النقطة عند أحد شرّاح أدب الكاتب» هو البطليوسي في كتابه الاقتضاب» 
“Woe‏ ۰ 


ES‏ . وهو يتناول بالدراسة الاستخدام السحیح للغة والكلمات والعبارات والمصطلحات؛ ويغطي 
مجالا واسعا من الموضوعات كالحيوانات والطيور والحشرات والبشر والطعام والشراب واللياس 
والسلاح؛ إلخ» وتشتمل في بعض الأحيان على تعليمات حول كيفية استخدامها الصحيح. 

Ay‏ وتضمن أحكام الکتاية والصرف كحذف بعض الأحرف واستخدام بعض أدوات النحر 


E 


قلاع العقل 


۲ . رينولد Ñ‏ تيكلسوت A Literary History of the Arabs‏ (کبریدج: ۱۹۵۳ ص15 ؟؟ 
الحسيني » cife and Works‏ ص ۹ EV‏ ليكر مت» sbn Qutayba‏ ص5 .١١‏ 

LAT‏ ابن قتيبة» عيون الاخباره تح. احمد زكي العدوي (بيروت» لا ت.؛ أعيد طبعه في القاهرةه 
8 ) مجاء تا ياء. وانظر الملحق رقم LAY‏ 

٩‏ . واشمثزاز ابن قتيبة ليس من الكتّاب فقط. ولکن من الطبقة المتعلمة في زمانه» وهو ما يظهر في 
المقدمة. وللملاحظة حول البسملة والحمدلة انظر الملحق رقم .۸٤‏ 

٥‏ وهذه إشارة إلى کتاب ابن السکیت (ت. حوالي 4 ۸۵۸/۲4) عالم اللغة والمعجمي المشهور 
رمؤلف إصلاح المنطق» تح. احمد محمد شاکر وعبد السلام هارون (القاهرة» ۹6٩‏ ۱)؛ وانظر مقالة 
”ابن السکیت" في ge EI‏ ص ۰ ۰۹6 

A والملحق رقم‎ CY التر.» مجلا ص‎ EET, ابن خلكان» وفيات الأعیان» مج ۳» ص‎ uA 

LAY‏ شرح البطليوسي في كتابه الاقتضاب الصعوبات الموجودة في كتاب ابن قتيبة بطريقة شديدة 
التدقيق والتمحيصء وبين الأخطاء التي وقع فيها المؤلف. وبالجملة فإن عدد الشروحات لکتاب ابن 
قتيبة لا يقل عن عشرة. انظر الحسيتي» cLife and Works‏ ص 2۷۸-۷۷ ومقدمة أحمد صقر لكتاب 
تأويل مشكل القرآن لابن قنيبة» ص EYYT Y‏ لیکومت: ٩۱۰-۱ ١ ٤ص sbn Qutayba‏ ومقالة ليفي- 
بروفانسيال» ”البطلیوسي“» EIR‏ مج١ء‏ ص ۰۱۰۹۲ 

AA‏ جوزيف شاخت» ”ابن راهویه" 812 مج۳: ص۹۰۲. 

۰۱۲۵ ص‎ ge 2 € بیرنهارد ليوين» ”أبو حاتم السجستاني*‎ -AA 

ED‏ كان أبو سعيد عبد الملك بن ريب الأصمعي (ت. ۳ (AYA‏ عالماً بفقه اللفة. انظر ب 
لیوین؛ ”الأصمعي"؛ Opa EIR‏ ص۷۱۷. 

AN‏ وكان أبو عبيدة معمر بن المثنى التيمي (ت. CAVE ۰ ۰٩‏ عالماً بفقه اللغة أيضاً؛ انظر ه. 
جب: gh”‏ عبيدة“ E2 C‏ مج۰۱ ص۰۱۸ 

Ibn وليكومت»‎ iLife and Works حول تقويم نقدي لحياة ابن قتيبة وفكره انظر الحسينيء‎ AY 
-Qutayba 

MAE ٤ص ليكومت» ”ابن قتیبةگ 812 مج۳»‎ AY 

.5 4 النعمان» الرسالة ذات اليبان» ورقة ۲؛ النص العربي في الملحق رقم‎ EH 

.٥‏ عبارة تحقيرية استخدمها التعمان وغيره من المؤلفين الإسماعيليين في الإشارة إلى أصحاب 
الحديث, انظر مقالة ”حشوية“ IZ‏ مج۳» ص۲۹۹ . 

2005 النعمانء الرسالة ذات البیان: ورقة ۲؛ النص في الملحق رقم 55. 

.51/ والملحق رقم‎ S17 Y المصدر السابقء ورقة‎ Ay 

۸. ابن قتيبة» كتاب المعارف» تح. ثروت عكاشة Yb)‏ القاهرة» (ATA‏ ص۱۳ ۱۲ والنص في 
الملحق رقم ۹۸. 

0.89 المصدر السابق: ص۳۱؛ والملحق رقم .۹٩‏ 

۰ أبو الفرج الأصفهاني» مقاتل الطالبین (ط cY‏ النجف» 6۱۹79 ص۰۹۷ 

۱ ابن قتيبة» الاختلاف في اللفظ رالرد على الجهمية والمشبّهة؛ نح. محمود عمر بن أبي عمر (الرياض» 
۵۲۱ ) ص؛ to‏ والملحق رقم ۰۱۰۱ 

۲ الحسيني» dfe and Works‏ ص۰۱۷ EAS‏ اين dus‏ تأویل مختلف الحدیث: تح. إسماعيل 
الخطیب السلفي (القاهرق ۱۹۰۸ ص ۰۱۹۳-۱۹۲ ۰۳۱۹ 


yig 


القاضي النعمان ورده على ابن قتيبة 


۳. محمد زبير صذيقيء أدب الحديث: أصوله وتطوره وخصائصه الخاصة ونقده SUS)‏ 46۱۹۲۱ 
ص۱1 ۱۱۸-۱. وكان لابن قتيبة المعجبون به ومنتقصوه وقد خصّص أحمد صقر أكثر من عشرين 

تأويل مشكل القرآن (ص )٥ ٩-۳۷‏ للدفا ع عن الكاتب. 

۱ النص العربي في الملحق رقم ٤‏ ١٠؛‏ وكما ورد عند ثروت عكاشة في مقدمة تحقيقه لكتاب 

ابن قتيبة المعارف» OA o‏ وعند أحمد زكي العدوي في تحقيقه لكتاب ابن قتيبة عيون QUIM‏ مج4» 

ص۱۷ . أما في تأويل مختلف الحدیث» VAL Y oA o‏ فيحاول ابن قتيبة الدفاع عن نفسه وعن حزبه» 

أصحاب الحديث» ضد تهمة التشبيه أو نسبة الصفات الإنسانية إلى الله ويجادل ob‏ "الرویا" هي 

E‏ أنه gre‏ رؤية الله في الآخرة. ويشير المدافعون عن ابن قتيبة إلى أنه 

ihe‏ رسالة ضد المشبّهة. وبينما هذه هي الحال إلا أنه يزكد مع ذلك الاستخدام القرآني الرمزي 

للغة الأنثروبولوجية بطريقة ممائلة لنظرية ”بلا كيف“ الأشعرية. وورد نص ابن قنيية في الاختلاف في 

اللفظ والرد على الجهمية والمشبّهة؛ ص۰۳ في الملحق رقم .٠١ ٤‏ وقام ليكومت بتلخيص وجهة نظر 

ابن قتيبة حول هذه القضية بصورة دقيقة» انظر كتابه dbn Qutayba‏ ص ۰ ۰۲۲ وحول الرؤيا والتشبيه 

انظر دانیال جیماریه: ”رؤیة اله“ 12ع مج۰۸ ص۱4۹؛ جوزيف فان إس» ”تشبيه وتتزیه"؛ BIA‏ 

مج۰۱۰ ص TEN‏ 

. انظر جيمس رويسون, "الحاکم النيسابوري“» EID‏ مج OF‏ ص AY‏ 

.٠٠١‏ مقدمة أحمد زكي العدوي لكتاب ابن قتيبة عيون الأخبار» مج٤»‏ ص7١‏ والنص العربي في 
الملحق رقم or‏ 

۷ الحسيني. and Works‏ إناء ص۰۳۹-۲۹ AA‏ حيث يقول إن ابن قتيبة أخذ عن معلميه 
أحاديث عديدة مزيفة» ومع ذلك لم يتردد في قبولها. انظر أيضأ ابن قتيبةء تأويل مختلف الحديث. 

۰ جيمس روبسونء EDT Ae‏ مج۱» ص NAT‏ 

Sea‏ كانت الكرّامية فرقة اشتهرت في الفترة من القرن الثالث/ التاسع وحتی حقية الغزو المغولي: 
وخاصة في المناطق الإيرانية» وكانوا خزفیین ومشبّهة. انظر بوزورث CRAS‏ 2ات مج٤»‏ 
F1 e‏ وكما وردت عند ثروت عكاشة في مقدمة تحقيقه لكتاب ابن قتيبة المعارف» ص ۵۸. 

۰. النص العربي في الملحق رقم ۱۱۰. انظر ایضا مقدمة أحمد العدوي لکتاب ابن قتيبة عيون 
ge oer‏ ص۱۷ . وكان هناك من دافع عن ابن قتيبة كابن تيمية والخطيب البغدادي. 

۱ غرتيير ھ. آ. جویبول EE‏ 212 مج ص۸۷۸. 

ANY‏ الحكم معقّد حتى عندما يختلف الشاري مع البائع. لمزید من التفاصيل انظر أبي عبد dil‏ محمد 
بن نصر المروزيء اختلاف الفقهای تح. محمد طاهر حكيم (الریاض؛ ۲۰۰۰ ص۵۳۹-۵۳. 

۳. اصبحت كلمة dm‏ (ج. حدود) تسمية تطلق على عقوية بعض الأفعال الممنوعة أو الموضوعة 
تحت بند التحريم في القرآن مع عقوبة محددة لهاء كالسرقة وقطع الطريق والزنا وشرب الخمرء إلخ. 
انظر کارا دو فو وجوزيف شاختء s"‏ 12 مج۳» ص ۲۰. 

۶ هذه عقوبات اختيارية لم يحدد القرآن ولا EA‏ نوع الاعتداءات التي تستوجبهاء فشرکت 
لاختيار القاضي. وايلي هيفيننغ وعر الدين» "تعزیر " 5[2؛ مج۰ ۰۱ ص٥ ٤٠‏ . 

۶ النعمان» دعائم» مج۰۲ ص4۲۰؛ ابن رشدء بداية المجتهد ونهاية المقتصد» تح. محمد 
الأحمد (بیروت» 33 مج۲» ص١7‏ ٤؛‏ الترجمة الإنكليزية» عمران إحسان خان نيازي» The‏ 
Distinguished Jurist's Primer‏ (ریدتق» 6۲۰۰۰ Yee‏ ص 2۱۳-۵۱۲ 

MN‏ بيدرسن و ي. لیننت» EIZ THUS‏ مج ص1۸۷ 


صفحة من مقدمته لکتاب | 


TTS 


قلاع العقل 


AWAY‏ تبريزي» de‏ مج۲» ص c ETAT YYA‏ مج ۱» ص9۱ 4۷ رواه البخاري ومسلم وأبر 
داوود. وجميع المصادر تقول إن النبي نفسه هو من دفع الديّة. ويقول التعمان أيضاً بهذا الرأي» دعانمه 
مج ۲» ص6۲۷ -4۲۸؛ ولمزيد من التفاصيل انظر ابن رشذء بداية المجتهد» مج ۰۲ o‏ ۰6۲۷-4۲۳ 
e‏ مج ۲» ٠۲۱-١۱١ o‏ . 

۸ بالطبع ليس ثمة من إجماع حول هوية ”أولي الأمر منكم“. الشيعة تقول هم الائمت انظر 
التعمان» دعائم» مج c‏ ص۲۷٩‏ وئمة ذكرٌ لمزيد من المصادر هناك. 

۹. حول مناقشة مفصلة لهذه المسائل انظر ”كتاب الأقضية [أو الأحكام]" في ابن رشدء بداية 
المجتهد» مج ۲ ص 0-405 4۷ء التر.» مجلاء ص iov Yo oo Y‏ ويتناول ”كناب الاقضیة" المسائل 
التالية: تحديد الأشخاص الذين يُسمح لهم بإصدار الأحكام؛ المسائل التي تكون الأحكام فيها 
صالحة؛ تحديد أسس الحكم (وهي مقسمة إلى (۱) الشهادة و(۲) اليمين و(۳) قبول المدعی عليه 
باليمين أو رفضه له)؛ وطريقة إصدار الحكم؛ وتوقيت إصدار الحكم. 

۰. النعمان؛ كاب الإيضاح» فصل ”الصلاة“» نح. محمد كاظم رحمتي في میراث حديث شيعه؛ تح. 
مهدي مهريزي وعلي صدرائي خوئي (قم» ۲۰۰۳)» مج۰۱۰ ص ۰۲۱۸-۳۵ 

۱ ابن قنيبة» تأویل مشکل الفرآن» ص 4۱ ۲-4 4 4 . 
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بسم الله الرحمان الرحيم. الحمد لله رب العالمين» وصلی الله على سيّدنا 
محمد وآله الأكرمين. 


قد وقع الفراغ من هذه النسخة الشريفة بعون الله وحسن توفیقه, ومادة 

وليّه في أرضه» سلام الله عليه» وداعيه داعي الدعاة ومنبع البركات» 

الشيخ محمد عز الهدى والدين» خلد الله بقاءه أبد الآبدين ودهر الداهرين 

بمحمد وله أجمعين» في اليوم الثالث عشر من شهر رجب الأصبٌ من 

سن 1337 في رس هاش سور نی يف سورت 
بندر» حفظها الله تعالى. 


أسعدك الله بطاعته» واستعملك بمرضاته» ووفقك الله لما ير ضيك ويُرضي 
ag;‏ وأعان : على ما SUSI‏ وأقامك له. کنت rae‏ وأحضرك 
الله اتوفيق» کناب عبداله بن مسلم بن قتيبة الذي اه في تقويم اللسان 


واليد والإعراب» وسمّاه کتاب أدب الكاتب LS]‏ صححح زاهد على في 
الحاشية» وفي الأصل: آداب الكتاب]» وذکرت لي أنك £X usa,‏ 
السادة» ولد أمير المؤمتين مولانا وسيّدنا صلوات الله عليه بحفظه لما فيه 
من فنون العلم والمعرفة؛ oly‏ لهم مجملةء وأوضحت لهم SS‏ 
وفتحت لهم مقفلهُ cô pagis‏ وليعلموا ple‏ ما فيه. وإنك وقفت منه على 
فصل فيه ذکر جميل من القول في الفقه . ساألتني عن معانيها ین لهم ذلك 
فيما یه وه لهم فيما E‏ ما صنعث من ذلك فيما Li y‏ عليه 
Ae,‏ 4 وقرات ملي Ja‏ من یو ال عم سل عنام فا 
able‏ وشرحث لك معانيه» tis giy‏ على الصحیح من غير الصحيح من 
فسألتَ بسط ذلك لك في کتاب ليكون أثبت للحفظ؛ وأوضح في البيان» 
واسلم من الزيادة والنقصان Ls.‏ بسط ذلك كما سالت ليكون أبلغ في 
معرفة ما یستفیده الأمراء. 


yyy 


قلاع العقل 


ذكر اب قتيبة في هذا الکتاب ما ينبغي لطالب العلم والأدب أن یعلمه ويأخذ 
نفسه بحفظه وتعلمه . فذكر وجوها من العلوم؛ ثم قال JIN):‏ -مع ذلك 
-[ من النظر في JO‏ الفقه» ومعرفة أصوله من حديث رسول الله صلى الله 
عليه وعلى آله [وسلم] وصحایته, کقوله: Si‏ على المُدّعي والیمین على 
المدّعى عليه؛ والخراج بالضمان؛ LANE‏ ء جبار؛ SA x Y,‏ 
والمنحة مردودة» SA jl‏ والزعيم غارم؛ ER‏ لوارت؛ ولا 
vA‏ ؛ ولا قود إلا يحديدة» والمرأة تعاقل الرجل إلى Jeb‏ الدية] 
ANS IHRER SR CESS He ie on‏ 
في إغلاق؛ Oud‏ بالخيارٍ ما لم يتفرّقا؛ والجاژ tia Gol‏ والطلاق 
بالرجال؛ Sally‏ بالنساء؛ ei g‏ في البيو ع عن المُخايرة» AIS‏ 
a adis‏ مامت Pe ey! qui)‏ [شرطین] في بيع؛ وعن بیع 
fel,‏ وعن بيع X‏ وعن بيع المُواصَمَة؛ وعن الكاليء بالكاليء؛ وعن 

في الرکبان ]3 في أشباه لهذا i aS‏ إذاهو حفظهاء وتفهّم معانیها وتدبّرهاء 
d doas EA‏ عن كثير من إطالة لفقهاء .[ 


وإني کنث تکلفث لمُغفل اتادیب من الکتاب GUS‏ المعرفة " 
تقويم اللسان واليد. .. وشرطت عليه مع تعلم ذلك تحفظ عیون الحدیث 
LOIN HIS UE‏ كاتب» ويستعين بما فيه من معنى 
لطيف» ولفظ خفيف حسنء إذا حاور. 


فإني ,25154 Jal‏ زماننا هذاعن سبيل الأدب ناکبین» ومن اسمه مُتطيرين» 
ولأهله كارهين. مشیم منهم فراغبٌ عن التعليم؛ والشادي تارك للازديادء 
والمتأدّبٌ في عنفوان الشباب ناس أو مُتناس. .. فالعلماء مخمورون؛ وبكرّة 
الجهل مقموعُون حين خوى AS qaa‏ وکسدث سوق الب وبارث 
iua,‏ أهله» وصار العلمُ عار على صاحبه؛ والفضل نقصا... 
والناس يقولون: Of‏ أكثر أهل العلم یقولون: إن ادب الكاتب خطبة بلا 
كتاب» وإصلاح المنطق US‏ بلا خطبة, وهذا فيه نوع تعصب ede‏ 
فإن أدب الكاتب قد حوى من JS‏ شي“ وهو مفتنْ» وما أظنّ pals‏ 
على هذا القول إلا أن الخطبة طويلة. 


Ó‏ عبد الله بن مسلم بن قتيبة ون كان عند أهل العلم باللسان E‏ فيما رواه 


من ذلك عن المتقدّمين من أهل العلم به» وحسن التأليف فيما جمعه aill y‏ 
منه» فإنه ليس بالثقة ولا بالمامون عند العلماء بالفقه» ولا هو من أهله. 
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القاضي النعمان وردّه على ابن قتيبة 


وهو مع ذلك Sae‏ من أعداء الله وأعداء أوليائه» شديد النصب والطعن 
على الحق cal‏ حشوي عامي يذهب إلى التشبيه» ويدفع إمامة أهل بيت 
رسول الله صلى الله عليه وعليهم» ويثبت إمامة أعدائهم. 

ويخرج في ذلك عن حدود أكثر العامّة» حت إنه ذكر في كتابه الذي سماه 
كتاب المعارف الحسين بن علي صلوات الله عليهماء فقال: UL‏ حسین» 
فكان يُكنى آبا عبدانّ خر ج على az gb bp‏ إليه عبد الله بن زياد عمرٌ 
بن سعد بن أبي وقاصء فقتله سنان بن قيس النخعي. 


Ul‏ الحسين بن e‏ بن أبي طالب فكان يُكنى : أباعبدالله» وخرج رید 
الكوفة» فو a‏ إليه de‏ الله بن زياد عمر بن سعد بن أبي وقاص» فقتله سنا 
بن أبي أنس النخعي سنة إحدى وستين» يوم عاشوراء. 


وأما يزيد بن معاویق فیکنی أبا edi‏ وی الخلافةء وأقبل Gell‏ بن 
ie‏ رضي الله تعالى عنهماء يريد الكوفة» وعليها عبيد الله بن زياد من 
قبل يزيد» فوجه إليه dae‏ الله عمر بن سعد بن أبي وقاص» JÉ eui‏ 
الحسین» رحمة الله تعالى عليه ورضوانه. 


وأخرجوه [عثمان] بجهلهم من أئمّة الهدى إلى جملة أثمّة الفتن؛ ولم بوجبرا 
ا ف ی ی و ی pe‏ 

... وجعلوا ابنه الحسين عليه السلام خارجياً. .. خلال الدم لقول النبي 
وين : من خرج على متي وهم حمیغ فاقتلوه كائناً من كان. 


وكان ابن قتيبة يميل إلى التشبيه: منحرفاً عن العترة» كلامه يدل ade‏ 
[مجمل اعتقاد السلف في الصفات]. وعدل القول في هذه الأخبار أن 
من بما صح منها بنقل التقات لهاء فزمن بالرؤية والتجلي» وأنه یمجب 
وينزل إلى السما » الدنياء وأنه على العرش استوی» وبالنفس واليدين من غير 
أن نقول في ذلك بكيفيّة أو حذ أو أن نقيس على ما جاء ما لم يأت. yx.‏ 
أن نكون في ذلك القول والعقد على سبيل النجاة de‏ إن شاء الله تعالى. 


ونقل السيوطي والداودي عن الحاكم [النيسابوري] قوله: أجمعت VI‏ 
على أنه sl]‏ ابن قتيبة] کذاب. 

كان ابن قتيبة يرى رأي الكرّامية» ليس بين المشبهّة والكرّامية كبير فرق. 
فالكرّامية هم آنباع محمّد بن كرّام» وكان يذهب إلى التجسيم والنشبيه» 
وينعى على Ge‏ صبره على ما جرى لعلمان. 
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"الرسالة المُذهبة“ المنسوبة للقاضي النعمان: 
دلیل هام على تبني الا سماعيلية الفاطمية 
للأفلاطونية المحدثة زمن المعز؟ 


دانیال دو سميت 


نشرعارف تامر »)١۹۹۸-۱۹۲١(‏ أحد أفراد الجماعة النزارية الصغيرة من فرع 
محمد شاه (أو الجعفرية) في سورية'» مجموعة من خمس رسائل إسماعيلية في 
السلمية سنة ۱۹۰ تحمل عنوان خمس رسائل إسماعيلية. وضمن هذه المجموعة 
نجد "الرسالة المذهبة" التي قيل إن مولفها هو القاضي النعمان الذائع الصيت (ت. 
"(AYE jrr‏ 

لكن ليس لدينا من أثر مكتوب للنعمان يُشير إلى هذا النص ولم یجر - على مبلغ 
علمي على الأقل - الاستشهاد به في اي من أعمال المؤلفين الإسماعيليين اللاحقين. 
يضاف إلى ذلك أنه لا يبدو أن البهرة هم من نقلوه واحتفظوا به» إذ لا نجد له ذكراً 
في فهرست المجدو ع (ت. حوالي DAE‏ ۱ ولم یجر تصنيف أي من نسخ 
مخطوطاته في أي مكتبة من مکتبات الطيبية. ' و کذلك فان محتویات الرسالة تبيّن أنها 
لا تشبه المسائل الفقهية التي تطبع معظم أعمال النعمان و کتاباته بطابع خاص. ولذلك 
لیس من المدهش وجود شكوك حقيقية حول صحة نسبة النص إليه.' 
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قلاع العقل 


غير أن متخصصين بارزين في الدراسات الإسماعيلية من أمثال ويلفيرد مادلونغ 
وهاينز هالم وفرهاد دفتري و» بتحفظ قليل» إيفس ماركيه (الذي لم يشكك في صحتها 
من أي ناحية) سبق لهم أن استمدّوا بكثافة» ولو بحذر شدید» من هذه الرسالة وبنوا 
عليها. وينبع اهتمام هؤلاء الباحثين ب”المذهبة“ في جزء منه من مسألة إدخالها 
الفلسفة الأفلاطونية المحدثة إلى ما قد يُسمى الاسماعيلية الفاطمية ”الغربية“ (أي 
الدعوة في شمال أفريقية ومصر) في عهد المعز. 
وكان س. م. ستيرن وو. مادلونغ قد طوّرا حوالى ۰۱۹۰ على أساس من نصوص 
محققة نورل Bs‏ تقو ل إنه جحرى تبتي الأفلاطونية المحدئة في إيران وآسيا الوسطى 
منذ القرن 2 الميلادي من قبل من يُسمون دعاة ”الإسماعيلية القرمطية“” الذين 
شكلوا ما سمي "المدرسة الفارسیة" " ومتلهم محمد اللسفي (مؤسس الأفلاطونية 
الإسماعيلية المحدثة) وأبو حاتم الرازي gly‏ يعقوب السجستاني." وتمشك هاینز 
هالم بالقول» وهو يني على النظريات التي قدمها كل من ستيرن ومادلونغ» إن 
الأفلاطونية المحدثة ليست سوى طور لاحق من أطوار تطور الإسماعيلية. فقد قبل 
إن أوائل العقيدة الإسماعيلية» كما تطورت في شمال أفريقية والیمن؛ كانت قد أنتجت 
نظاماً كوزمولوجياً وسيتوريلوجياً [له علاقة بالكون وعقيدة النجاة] يمكن وصفه 
ب”العرفاني“ و”الميثولو جي“ "السابق للفلسفة"؛ وهو نظام سيخضع فيما بعد في 
إيران وآسیا الوسطى لعملية إعادة صياغة باستخدام مفاهيم مأخوذة من الأفلاطونية 
المحدثة على أيدي مؤلفين من ”المدرسة الفارسية“. ويُقال Gad‏ إن أقدم التصوص 
الإسماعيلية الواصلة إلينا (ولا سيما تلك المنسوبة إلى جعفر بن منصور الیمن» ومنها 
كتاب الكشف) كانت في معظمها خلواً من أي تأثيرات أفلاطونية محدثة» بصورة 
ممائلة تماما لما كانت عليه الكتابات النابعة من الدعوة الفاطمية الغربيت ولا سيما 
الرسالة لأبي عيسى المرشد التي اكتشفها ستیرن" والإنتاج الغزير للقاضي النعمان.* 
وعلى الرغم من تحفظات عبر عنها إيفس مار کیه الذي رأى أن الإسماعيلية لا بد من 
أنها قد آنتحت منذ بداياتها عقيدة فيضية مُشْبِعة بأفكار الأفلاطونية المحدثة»؟ وبالرغم 
من الشهادة المدهشة لأبي عبد الله بن الهيثم التي تؤكد وجود كتابات أفلاطونية محدثة 
متداولة بين حاشية أول الخلفاء الفاطمبین في آفريقية إلا أن النظرية التي تقدم بها 


”الرسالة المُذهبة“ المنسوبة للقاضي التعمان 


JS‏ من ستيرن ومادلونغ وهالم وجدت قبولاً عند معظم العلماء والباحثين."" وهذا 
يعني» في حذ ذاته» أن الافلاطونية المحدثة للإسماعيليين كانت بكاملها من أعمال 
الدعاة "القرامطة" في إيران وآسيا الوسطى» وأن الدعوة الفاطمية الغربية في شمال 
أفريقية ومصر لم Um VLL‏ في عهد إمامة المعز» لكن ليس من غير أن تثير قلقاً 
جديا عند الإمام نفسه. ٠"‏ 

من هذا المنظور تحتل الرسالة المُذْهبة مکانة خاصة. فكان صدورها من داخل 
حاشية المعز عن مرجعية كانت موضع استشارة في مناسبات متعددة. وتأثرت الرسالة 
عميقاً بأفكار الأفلاطونية المحدثة وتأملاتهاء وكانت من تصنيف شخصية من وزن 
القاضي النعمان (وهو ”يقترب من نهاية حياته“). وإذا ما تم تأكيد آن الرسالة هي 
للقاضي النعمان فإنها ستعكس التحوّل الراديكالي الذي أصاب الدعوة الفاطمية إبان 
عهد المعز. وهكذا فقد تصبح شهادة ذات قيمة عالية على دخول الأفلاطونية المحدثة 
وتبتيها من قبل العقيدة ”الرسمية“ للفاطميين.”* وبکلمات آخری» ربما كانت الرسالة 
os hadat‏ بالتأليف الأساسي للفلسفة الإسماعيلية الذي قام به حميد الدين الكرماني 
(ت. حوالي ۶۱۱/ ۱۰۲۱) في كتابه راحة العقل بعد ذلك بعدة عقود. 

وفي العام ۱۹۸۸ ظهرت في بيروت طبعة جديدة من الرسالة المُذهبة لعارف تامر 
نفسه؛ ولكنها كانت تحمل هذه المرة اسم يعقوب بن کلّس» وزير المع الشهیر (ت. 
۰ )۰ يضاف إلى ذلك أنها e‏ نصاً یختلف اختلافاً جوهرياً عن نص طبعة 
١‏ . وبرّر تامر في مقدمته لهذه الطبعة هذا التغيير المفابحی بالإعلان عن اكتشاف 
مخطوطة أخرى للكتاب. ولذلك أجد من المفيد اقتباس توضيحات تامر بالكامل 
لأنها تتحدث بإسهاب عن الطرائق المتبعة في التحقيق: 


في عام ٦٥۹١ء‏ أي منذ ستة وعشرين ile‏ قمت بطبع هذه الرسالة 
Pici‏ في إحدى مطابع بيروت على نفقتي الخاصة» في AS‏ 
ضمّنته أربع رسائل فلسفية آخری. وكنت قد عثرت على ثلاث نسخ 
من الرسالة المذكورة: الأولى في بلدة القدموس السوريةء والثانية في 
قرية المفكر من أعمال سلميةء والثالثة في بلدة مصياف السورية أيضاً... 
ويبدو أن النسخ الثلاث نُسخت de‏ ونقلت عن بعضها البعض» بدليل 
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عدم وجود فوارق كثيرة في ترتيبها وعباراتها. 

وإنه لمن الغريب جد أن تاتي النسخ الثلاث مغفلة من اسم المؤلف... 
في تلك الأيام» وكانت الدراسات الفاطمية لا تزال في المهد» ات 
إلى کتاب الدليل إلى الآداب الإسماعيلية لمؤلفه المستشرق المرحوم ف. 
إيفانوف lly‏ غيره من المصادر الأخرى» فلم أعثر على أي ذكر لهذه 
الرسالة» كما أني تحرّيت أكثر مکتبات الهند واليمن وإيران ومصر وبغداد 
الخاصة بالمخطوطات الفاطمية» فلم اعثر على أي نسخة منهاء حتى إن 
العلماء والمهتمين بهذه الدراسات لم يكن لديهم أي فكرة عن المخطوطة 
المذكورة. عندئذ وبالاتفاق مع بعض المختصین بالدراسات الفاطمية» 
أمثال اصف فيضي ومحمد كامل حسين والمستشرق إيفانوف» قررنا أن 
الرسالة ربما كانت من تأليف النعمان بن حيون المغربي التميمي قاضي 
قضاة الدولة الفاطمية في عهد الخليفة المعر لدين الله بدليل أن مؤلفها 
يذكر في أكثر من مكان أنه من المعاصرين لهذا الخليفة. 

ومرت الأيام والأعوام... وكلما فكرت في هذه الرسالة يزداد أسفي 
لهذا الغموضء والاغفال يلف بعض المؤلفات الفاطمية القيّمة... 
وكانت قناعتي لا تزال كما كانت بأنها ليست من مولفات النعمان» ولا 
يوجد أي تشابه بين لغة الرسالة ولغة النعمان» وكل هذا já‏ بي لمواصلة 
البحث عن نسخ آخری» وحصرت اهتمامي في البلاد السورية» على 
اعتبار أن الرسالة قد لا توجد الا في هذا القطر. 

ونشاء الظروف أن ألتقي سنة ۱۹۸ بدمشق أحد الأصدقاء المهتمين» 
فذكر لي أن لدى إحدى العائلات الإسماعيلية التي هاجرت منذ متي 
عام من القدموس إلى دمشق مجموعة من المخطوطات الفاطمية لا تزال 
تحتفظ بها. فذهبت إلى منزل الأسرة» وكم كان سروري بالغاً حينما 
عثرت على نسخة صحيحة للرسالة ومن حسن الحظ أن اسم مؤلفها 
كان بار زا على الغلاف الخارجي وهو ”الوزير يعقوب بن كلس“ . فقمت 
بمقابلة هذه النسخة على النسخ الا خری» فوجدت فرقاً كبيراً وتقرر لدي 
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أن التسخ المذكورة ناقصة بالأساس» مما جعلني أعتبرها الأصل في 
التحقيق» وفي هذه الحالة أغفلت طريقة التصويب للكلمات واكتفيت 
بالنسخة الاصيلة,*۲ 


وفضلاً عن الإيحاء المدهش Ob‏ نسبة الرسالة المذهبة إلى القاضي النعمان لم تكن مبنية 
على مخطوط وإنما على تخمين مطلق» OB‏ نسبتها المعدّلة من قبل تامر إلى يعقوب 
بن كلس ليست مستبعدة بدرجة كبيرة فحسبء وإنما مستحيلة بالجملة'! - إذا ما 
تذکرنا النسخة الي نُشرت على الأقل - لأسباب سنعالجها Be‏ 
السبب الأول هو أنه يجب إجراء مقارنة بين الطبعتين. وما يتضح على الفور هو 
حقيقة Lil‏ نجد أن الطبعة الأولى من الرسالة (التي سنشير إليها بالمذهية ١‏ بعد ذلك) 
قد تضمّنت ثلاثة فصول» بينما تضمنت أربعة في الطبعة الثانية (التي سنشير إليها 
بالمذهبة ۲ بعد ذلك)» حيث لا نجد مقابلا للفصل الرابع في المذهية .١‏ ولذلك فقد 
يخمّن المرء أن المخطوطات الثلاث التي بنيت عليها المذهبة ۱ ناقصة إلا إذا كانت 
الاشارة إلى التقسيمات في كل طبعة من الرسالة متختلفة. وبالفعل فإننا نقرأ في نهاية 
الاستهلال ما يلي: 
وهي تشتمل على ثلاثة فصول (المذهبة ۰۱ ص۱/۲۸) 
وهي تشتمل على أربعة فصول (المذهبة eY‏ ص ۳/۲۲) 
ثم يقول المؤلف في نهاية الفصل الأول: 
وقد قسّمنا مسائلك في هذه الرسالة على ثلاثة فصول؛ كل فصل على 
حکم ما سألت عنه وقد اقتضى الجواب على حكم الفصل الأول والآن 
نسأل الله الإبانة عما سألت عنه بعد شر حه في الفصل الثاني (المذهية »١‏ 
ص4۹ /۸-۵). 
وقد قسمنا مسائلك في هذه الرسالة إلى أربعة فصول» وسنجيبك عنها 
تباعاً. نسأل الله الابانة e‏ سالت (المذهبة C‏ ص٤‏ ۳-۱/۵). 


ولذلك فإن فرضية کون مخطوطات المذهية ناقصة يجب استبعادها OY‏ الاشارة إلى 
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تقسيمات الفصول جرت بطريقة مختلفة حتى ضمن النص الفعلي للطبعتين. يضاف 
إلى ذلك أن الفصل الثالث في المذهبة ۲ (ص۱۰۹) ينتهي فجاً بعبارة ”وهو علم 
الناطق“. ونجد هذه العبارة» هي وكل ما سبقها: في المذهبة ١‏ (ص VAY‏ لكن 
النص يتابع هنا لثمانية أسطر إضافية. ويتبعها عبارة ”تمت الرسالة المذهبة المبا A35‏ 
وعبارة ”الحمدلة" (المذهبة ۰۱ ص 1/۸۷ ۱۷-۱). ويبدو أن ذلك إشارة إلى أن نهاية 
الفصل الثالث في مخطوطة المذهبة ۲ ناقصة. 

وتكشف مقارنة الفصول الثلاثة الأولى في هاتين الطبعتين عن عدد هام من 
الاختلافات النصيّة: كلمات منقّطة أو مقروءة بصورة متباينة؛ كلمات أو جمل أو 
فقرات ALIS‏ مفقودة في إحدى الطبعتين» لأسباب غالبا ما تعود إلى قفزة "من شيء 
مشابه إلى شيء مشابه e‏ يضاف إلى ذلك أننا نکتشف بعض التعديلات الهامة. 
فجاءت الجملة الختامية للفصل الثاني في الطبعتين مختلفة (المذهبة ۱ ص EVAN e‏ 
المذهبة oF‏ ص .)5/7١‏ وما يزيد في القلق هو رواية عن مناقشة بين رجلین حول ما 
إذا كان الإمام يعلم الغيب: 


فعرضوا [بصيغة الجمع] حالهم إلى مولانا "لمعز لدين الله“ أمير 
المؤمنين... فقال الإمام: فما تقول أنت يا نعمان» فقلت... (المذهبة 
۸ ص كم ه). 

فعرضا [بصيغة [tell‏ حالهما على مولانا الإمام المعز لدين الله 
أمير المومنین» وكان القاضي النعمان بن حيون حاضراً. فقال له الإمام 
المعز: وأنت ما تقول يا نعمان؟ فقال... (المذهبة ۲ ص۸-۵/۱۰۳). 


في الطبعة الأولى يتحدث النعمان بصيغة المتكلم المفرد: فهو المؤلف المفترض 
للرسالة؛ بينما یتحدث في الثانية بصيغة الغائب: فكلماته فقط هي ما يدوّنها مولف 
الرسالة» الذي هو يعقوب بن كلس في هذه الحالة وفقا لما نسبه تامر. وكذلك فان 
المذهبة Y‏ تستبدل اسم أول خليفة فاطمي» المهدي بالله المذكور في المذهبة »١‏ باسم 
محمد بن إسماعيل.*' 

وتمّت هيكلة الفصول الثلاثة الأولى للرسالة المذهبة بطريقة مضطربة. قالمؤلف 
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يُجيب على أسئلة مُطرح بصورة عشوائية من قبل سائل أو تلميذ حول مسائل متنوعة من 
العقيدة الإسماعيلية. ومع ذلك ثمة وحدة في الأسلوب والمفردات والعقيدة لایمکن 
إنكارها. لکننا نجد» ونحن نقرأ الفصل الرابع من المذهبة ۲ Of‏ المناقشة أصبحت 
أكثر انتظاماً وأفضل بنا لكن الاختلافات في العقيدة والمصطلحات تأخذ بالظهور 
فيها بالمقارنة مع الفصول الثلاثة الأولى. ويبيّن تحليل دقيق أن النص في الواقع هو 
تجميع لمقتطفات من ثلاثة كتب لمؤلفين إسماعيليين من أزمنة مختلفة» سبق لتامر 
أن حققها کلها. 

وهيكلية الفصل الرابع هي على النحو التالي: 

)1( المذهبة eY‏ الصفحات ۱۵۱-۱۱۱ هي من رسالة الأصول والأحکام لابي 
المعالي بن عمران (ت. حوالي Y E/E AV‏ بما في ذلك المقطم المثیر للدهشة 
(المذهبة ۰۲ ص۱۳۹) الذي ينسب رسائل إخوان الصفاء إلى الإمام المستور عبد الله 
بن محمد ۱٩‏ 

(Y)‏ المذهبة ۲» الصفحات ۱3۸-۱۵۲ تشمل مقطعاً طویلاً من کتاب الشجرة 
الذي ينسبه بول ووكر إلى آبي تمام» تلمیذ محمد النسفي (ت. ۳۳۲/ ۲۰۰6۹6۳ 

(Y)‏ الملهبة oY‏ الصفحات ۱۷۰-۱۲۸ عبارة عن نصائح موجهة إلى التلميذ 
[أو المرید] ولا تتعدی کونها القسم الأخير من الرسالة الكافية لمحمد بن سعد بن داؤد 
الرفنه (ت. CV E08 AOA‏ وتبقی المذهبة Y‏ الصفحة ۱۷۰/ ۰۱۸-۱۷ متضمنةٌ 
دعاءٌ إلى ”إمام زمانك المعز لدين الله الفاطمي وهذه إشارة لا تظهر في المقطع 
المقابل لها في الرسالة الكافية. ۲۱ 

ما هي النتائج التي یمکن استخراجها مما سبق؟ المرجح هو آننا في قلب قطعة 
نثرية فنية قام فیها نامر باحداث الفصل الرایع من خلال تجمیع نصوص متنوعة سبق 
له تحقيقهاء بل وذهب إلى حد تعدیل أجزاء معينة من الفصول الثلاثة الأولى بهدف 
حذف أي إشارة إلى بنية النص في الفصول الثلاثة» وحذف أي عنصر قد شیر إلى أن 
مولفها هو النعمان» وذلك في ضوء نسبتها المعدلة إلى ابن کلس. ولکن لأي غرض؟ 
في مقدمته للمذهبة ۲ لا یذ کر تامر أي نظرية تتعلق بمحتويات الرسالق بل يكتفي بعدد 
قليل من الملاحظات حول ابن كلّس. وليس هناك ما يوحي بأنه قد تفص التص 
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بجديّة: بل ما يبدو كاحتمالية كبيرة إقدامه بدلاً من ذلك على طباعتها كما هي بيساطة. 

لكن تجدر ملاحظة of‏ نهاية الفصل الثالث مفقودة في المذهبة Y‏ وأن ثمة 
اختلاقات هامة في نصوص الفصول الثلاثة الأولى لكلا الطبعتين. وينطبق الشيء 
نفسه على النصوص المكونة للفصل الرابع؛ فهذه النصوص ليست مجرد إعادة طباعة 
لمقاطع منتزعة من طبعات سابقة. وهنا أيضاً لدينا تحريفات وقراءات مختلفة وقطع 
صغيرة من جمل مفقودة أو مضافة. ۲۲ : , 

وهكذاء من الممكن للمرء الافتراض بأن ثمة مخطوطة واحدة شكلت أساسا 
للمذهبة ct‏ وأن هذه المخطوطة جاءت في الأصل من القدموس واكتشفها تامر 
في دمشق. فإذا ما كانت الرسائل الخمس مأخوذة من "مجموعة" تعود إلى مكتبة 
آل سليمان في القدموس» فمن المحتمل أن تكون المذهبة Y‏ قد أتت من مجموعة 
مشابهة تضمنت في الأصل النصوص نفسها لكن بترتيب مختلف - الرسالة المذهبة 
ثم رسالة الأصول وأخيراً الرسالة الكافية - أضيف إليها كتاب الشجرة. ومع ذلك فان 
مثل هذا الأمر ICT‏ إلى مخطوطة غير مكتملة إلى de‏ ما: ليس أن نهاية المذهبة 
مفقودة فحسب. بل ولا يبقى من الرسائل اللاحقة سوى أوراق ALIS‏ مبعثرة ومجتزآت 
جمعها الناسخ في الفصل الرابع. وما قام به تامر كان عبارة عن إعادة إخراج لنص 
هذه المخطوطة متجاهلا ”تطبيق طريقة تصحيح الکلمات" وفقا لما قاله في مقدمته. 
وییقی الاغر مجرد فرضية في غیاب الوصول إلى المخطوطات التي استخدمها تامر. 

يضاف إلى ذلك أن تحقيقاً جديداً للفصل الأول من الرسالة المذهبة تم في القاهرة سنة 
٠٠٠٤‏ وقام به صالح عمار الحاج (وهو ما سنشير إليه بعد ذلك بالمذهبة VY‏ اعتمادا 
على مخطوطة من مصياف أخرج المحقق؟” الصفحة الأولى منها والأخيرة بطريقة 
الفاسيميل [النسخة طبق الاصل]؛ واعتبرها ”إشكالية من جهة كتابتها وصحتها؟. 
غير أن بداية المذهبة ۴ لا تظهر في أي من طبعتي تامر. كما تحمل الرسالة عنواناً أكثر 
تفصيلا وإتقانا - الرسالة المذهبة في فنون الحكمة وغرائب التأويل - وهي منسوبة بصورة 
صريحة إلى القاضي النعمان.*' وهذه الرسالة مقسّمة هي الأخرى إلى ثلاثة فصول 
كما هو الحال في المذهية .١‏ غير أن نضّها يتضمن تنوعات عديدة بالمقارنة مع 


النسختين اللتين نشرهما تامر. 
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dsl‏ توجد في مكتبة معهد الدراسات الإسماعيلية في لندن مجموعة سورية 
تتضمن الرسالة المذهبة YO ١۳١١/١۷١ MS)‏ (سنشير إليها بالمذهبة (E‏ ويتطابق 
الاستهلال في هذه النسخة (ص4 (o‏ مع ذلك الذي في المذهبة c‏ وهي توکد النسخة 
الأطول من العنوان ونسبة العمل إلى القاضي النعمان إضافةٌ إلى تقسيمها إلى ثلاثة 
فصول (ص 00( أما الخاتمة (ص١5١)‏ فلا تختلف عن المذهبة ۱ إلا بصورة طفيفة» 
ولا سيما في الصياغة الأخيرة للكلمات بعد ”تمت الرسالة“. فهي تؤكد إذاً أن الرسالة 
تنتهي بعد الفصل الثالث. ومن سوء الحظ أيضاً أن خبر المناظرة بين المعز والنعمان 
بخصوص الغيب (ص١١٠/۷-١٠)‏ ورد بصورة مصححفة وسيئة؛ فقد D‏ حذف 
العبارة الأساسية - فقلت أو فقال - وهو ما يجعل من المستحيل استخلاص أي 
استنتاجات تتعلق بنسبة التأليف. وبالجملة» تبقى المخطوطة Lai‏ متوسط القيمة. 

ويساعد ذلك كله في توضيح ما علمناه سابقاً وهو أن الأعمال الأدبية الإسماعيلية 
عموماء وتلك التي نقلها النزاريون السوريون خصوصاء تعرضت لتعديلات هامة على 
مدى Dy HI‏ وساءت حالها بمرور الوقت ires‏ للتحريف والتصحيف الناجم عن 
تقلبات أحوال نقل المخطوطة.*' والتحقيق الحديث لهذه المخطوطات غالبا ما يكون 
أدنى في قيمته العلمية منها لأسباب: غفلة المحققين أثناء أداء آعمالهم وافتقارهم إلى 
الدقة اللغوية» والقراءات الخاطئة العديدة, والأخطاء الطباعية» الأمر الذي ساهم في 
انتشار نصوص خيالية بنى عليها علماء لم يتمكنوا من الوصول إليها عن طريق نظرياتهم 
العلمية. فٍذا ما أخذنا هذه الظروف بعين الاعتبار فان مشرو ع ”النصوص الإسماعيلية 
والترجمات؟ الذي يطبقه معهد الدراسات الإسماعيلية في لندن بإدارة فرهاد دفتري 
بهدف نشر تحقيقات نقدية جديدة للنصوص الإسماعيلية الرئيسة يُنبئ بمستقبل زاهر 
للدراسات الإسماعيلية. 

والآن» ما الذي يجب عمله مع الرسالة المذهبة؟ من الواضح أنه يجب إزالة الفصل 
الرابع منها بعدما ظهر أنه عبارة عن تجميع لنصوص متباينة شملت معظم القسم 
الذي أعقب الفصول الثلاثة الأولى. ولهذا السبب بالذات فإن نسبة الرسالة بكاملها 
إلى ابن كلس أمر مستبعد. إذ لا يوجد عنصر خاص واحد في الفصول AIS‏ 
تتکون منها الرسالة في الحقيقة. يسمح لنا بنسبة تأليفها إلى الوزير المشهور." آما 
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بشأن نسبة تأليفها إلى القاضي النعمان فالقضية أكثر تعقيداً مما نتصورء إذ علينا أخذ 
الأمور التالية بعين الاعتبار: 

أولأء وقبل كل شي» تحتوي الرسالة على إشارات صريحة إلى كتب أخرى. 
فالکاتب يذكر كتاباً معيناً باسم كتاب الابتداء لعبدان» القائد القرمطي المشهور 
(المتوفى حوالى AGA AYAT‏ ويُشير إلى رسالة موجهة من المعز إلى داعيته في 
السند المدعو حلم بن شيبان. وكانت هذه الرسالة المحفوظة في عيون الأخبار لادریس 
عماد الدين (ت. 478/6175 )١‏ قد کتبّت سنة 4 cao [fo‏ وهذا ما سيقدم لنا راس 
خيط لتحديد تاريخ الرسالة المذهة. CU‏ 

وبعد مقطع هاجم فيه بإيجاز النظرية المنسوبة إلى أهل التناسخ» يعلق المؤلف 
بالقول: ”وكنا قد قلنا ذلك في كناب المعاد» ولذلك فنحن غير مجبرين على ذكره هناء 
هذا بعض ما قاله مولانا الإمام المعز لدين الله“. وفي المذهية Y‏ يستخدم تامر الغموض 
في الصياغة ليعلن أن ذلك كان LES‏ مفقوداً للإمام. إلا أن US‏ بعنوان كتاب المعاد يظهر 
في فهرسة للکتابات التي ينسبها التقليد الإسماعيلي إلى القاضي النعمان"". وفي الختام 
يشير المؤلف مرتین إلى واحد من كتبه الخاصة: ”وشرحنا ذلك في كتابناء في فصل 
مخصص للمو «SIN‏ وهي إشارة تحمل من الغموض ما يجعل من الصعب استخدامها 
في تحديد تعريف دقيق. 4" أما الإشارة الثانية فهي أكثر وضوحا: "ولخصنا ذلك في 
كتاب المعالم". وثمة عمل بعنوان كناب معالم المهدي استشهد به في كتابين للنعمان 
باعتباره عملا كتبه بخط يده. فمن المرجح» كما يعتقد بوناوالا*"» أن يكون الأخير 
هو نفسه الكتاب الأول. وفي حين لا يوجحد شيء حاسم بخصوص هذه النقاطء إلا 
أنها لا تناقض نسبة تاليف الرسالة إلى القاضي النعمان: فمن الممكن أنه كان پشیر» 
وهي التي كتبت بعد 4 cA to /٠١‏ إلى کتابین آخرین له من كتبه السابقة (فوفاة النعمان 
كانت سنة AVE [PAY‏ 

يظهر أن كاتب الرسالة المذهبة كان من ضمن حاشية الإمام - الخليفة الفاطمي 
المعزه الذي حكم من ۳۶۱/ ۹۰۳ إلى ۹۷١ fre‏ في أفريقية أولاً ثم في القاهرة 
بعد [PAY‏ ۰۹۷۳ فالمؤلف يلجا في مناسبات عديدة إلى مرجعية المعز وسلطته» 
ويصفه بعبارة ”إمام عصرنا/ زماننا“."" ونحن على علم Ob‏ القاضي النعمان أمضى 
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”الرسالة "a‏ المنسوبة للقاضي التعمان 


السنوات الأخيرة من مهنته الطويلة في خدمة المعزء وأنه انتقل مع سيده إلى العاصمة 
الجديدة القاهرة حيث توفي هناك بعد ذلك بفترة قصيرة. ويروي مقطع من الرسالة 
المذهبة اقتبسناه أعلاه محادثة جرت بين المعز والنعمان كان الأخير يتكلم فيها بصيغة 
المتكلم المفرد (وفقاً للمذهبة ١‏ على الأقل). 
وبخصوص ما قیل على لسان المعز كما ورد في كتاب المعادء فان المؤلف یلح 
إلى حقيقة أن الإمام لعن اثنين: من قالوا إنهم آلهةء ومن قال بالتناسخ."" وبالفعل؛ فان 
العديد من المصادر؛ ومنها كتاب المجالس والمسايرات للنعمان» تشهد أنه كان على 
المعز أن يُجاهد OU]‏ إمامته ضد بعض الدعاة الذين كانوا یُعلمون أنواع البد ع المتعلقة 
بالأئمة. TA‏ 
وتكرّس الرسالة أيضاً اهتماماً خاصاً بمسألة الإمامة وظهور القائم المعقدة 
والحساسة إلى de‏ ما. وبما أن هذه العقيدة قد خضعت مع مرور الوقت لعدد من 
التعدیلات» فقد توفر لدينا عنصرٌ هنا ریما يُمكننا من تحديد تاريخ خ دقيق لرسالتنا. 
وباستخدامه الآية القرآنية المبهمة (۱6:۸۷): IE iiy‏ 
ppc ory‏ يعبر المؤلف عن الاعتقاد ob‏ الله hin‏ محمداً على بقية الأنبياء 
من خلال جعل دوره مفتوحاً لا يقتصر على سبعة أئمة كما كانت الحال مع الأنبياء 
Dus io od‏ ا ا و 
المولف يرفض ضمنياً موقف القرامطة الذي يرى بان دور محمد قد انتهی مع الإمام 
السابع إسماعيل وظهور القائم؛ أو الناطق السابع محمد بن !سماعیل,۰* 
ويستمر مؤلف المذهبة» بعيدا عن قطع الصلة مع العقيدة القرمطية بصورة کاملق 
في العمل على دمجها في نظريته الخاصة بالمحافظة على الاعتقاد يأن القائم سيظهر 
مرتين» كي يتطايق ذلك مع نفختي الصور في الإيسكاتولوجية القرانية (القرآن 
۸ وبكلمات أخری» فقد سبق للقائم أن ظهرء لکنه عاد واستتر قبل أن 
يظهر للمرة الثانية: 
للقائم رتبتان: رتبة الكتمان ورتبة الاظهار... وله حدّان: j=‏ النطقاء 
y‏ الخلفاء الراشدين. فظهر بالكشف عن نفسه. ثم دخل في الغيبة التي 
ستستمر حتى انقضاء المدة المقررة. وسيعاود الظهور لإتمام عمله... ۱۱ 
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وظهوره في العالم الجسماني تزامن مع تمام دور النطقاء السبعة والأئمة 
السبعة. ويقيم لنفسه خلفاء ثمانية عشرء فلهم الستر في زمن التقية ولهم 
الظهور في زمن الكشف. وعلى يد آخرهم [الخلفاء] يقع الختام. عندنذ 
سيظهر [أي القائم] لهم في دور الجرم وله معلومه ومنه يكون الاستقرار 
في الجنة أو في النار."“ 


على الرغم من الغموض المتاصل في Ja‏ هذا النوع من التصوص إلا أن العقيدة التي 
تقوم عليها واضحة بصورة كافية. وجاء مادلونغ؛ ودفتري من بعده ليقدما التفسیر 
التالي لها: بعد بلوغ دور محمد كماله بالامام السابع (حيث محمد هو الناطق 
السادس)ء ظهر القائم. وهذا هو المعتقد القرمطي. لكنّ ظهور القائم حدث وفقا 
لمؤلف رسالتناء في وقت كان دور الكتمان لا يزال مطبقاً فيه. وبما أن الكتمان 
والتقية أمران ضروریان» لذلك سرعان ما دخل القائم في غيبة وأقام سلسلة من ثمانية 
عشر من الخلفاء الذين تولوا الأمر الواحد يعد الآخر من أجل التحضير والتمهيد 
للظهور الثاني. وكان أوائل هولاء قد عاشوا في الستر آیضاً - وهم الأئمة المستورون» 
الخلفاء المباشرون لمحمد بن إسماعيل - ثم ظهروا إلى العلن مع تأسيس عبد الله 
المهدي للدولة الفاطمية. وسيكون ظهور القائم للمرة الثانية متزامنا مع ختام خط 
الأئمة الفاطميين. وسيقوم خاتم خلفائه» أو حجته» بتحقيق الافعال المهدوية كما 
أعلتت»“* قبل قيام القائم باعلان القيامة BETIS‏ 

وكان مادلونغ قد عثر على مفهوم مشابه للأئمة الفاطميين باعتبارهم خلفاء للقائم 
محمد بن إسماعيل”؛ في عدد من المصادر التي يعود تاريخها إلى فترة المعز: کتاب 
المناجاة الذي ينسبه التقليد النزاري السوري إلى الإمام نفسه؛ وتأویل الزكاة وکتاب 
الفترات وسرائرالنطقاء» وكلها منسوبة إلى جعفر بن منصور اليمن. ويتوصل مادلونغ 
إلى استنتاج أن هذه العقيدة ربما كانت إحدى الإصلاحات التي أدخلها المعز بهدف 
كسب بعض القرامطة إلى القضية الفاطمية وكوسيلة للتقرب إلى الدعوة ”الشرقية“» 
ليس إلى تلك التي في إيران وآسيا الوسطى فحسب» ولكن إلى تلك التي في العراق 
والبحرين Y Laal‏ فإذا ما كانت نظرية مادلونغ صحيحة فإن موقع الرسالة المذهبة يصبح 
متلائماً مع البرنامج الأيديولوجي الذي أطلقه المعز. يضاف إلى ذلك أن الكتب التي 
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يُشير إليها تملك عدداً من نقاط التشابه الأخرى مع رسالتناء ولا سیما الكوزمولوجية 
المشتركة واستخدام المفاهيم الفلسفية ذاتها. غير آننا بحاجة إلى تحليل شامل لهذه 
النصوص قبل استخلاص أي استنتاجات حول البيئة الفكرية لما كان سيشكل مكوّنات 
الدعوة ”الغربية“ في عهد المعز. وآمل أن أتمكن من العودة إلى تناول هذه القضية في 
دراسة أخرى في المستقبل. 

ويزج مولف الملهبة بنفسه في جدل منحاز ضد متطرفين بعينهم ممن يزعمون 
أن ple‏ الباطن يوفر فرصة للتحرر من العمل بالظاهر : وطبقاً لهؤلاء فإن معرفة المعنى 
المستور تشكل بديلاً عن الالتزا ام العملي بتطبيق الفرائض الشرعية. وتذهب رسالتنا 
باتجاه معاكس عندما تدعو إلى تكامل دقيق بين العلم والعمل: فالقائم لن يقوم بنسخ 
جميع الفرائض الشرعية عن طريق الكشف عن معانيها الباطنة قبل ظهوره الثاني ٩٩.‏ 
وعلى الرغم من ذلك فثمة فسحة من الغموض يتغاضى عنها النص - فهل سيتم نسخ 
الشريعة قبل نهاية الزمن بحيث يفضي ذلك إلى حالة من المجتمع الانساني خالية 
من الفرائض الدينية الإيجابية» أم أنها ستنتظر حتى حلول يوم الحساب؟ إن الاعتقاد 
بالتكامل الدقيق بين العلم والعمل هو نموذج معهود عن الإسماعيلية الفاطمية المعتدلة» 
بالصورة التي استوعبها القاضي النعمان ومن بعده الكرماني لاحقا, :* 

غير أن هذه الاعتبارات القليلة لا تعتبر كافية من أجل نسبة تأليف الرسالة المذهبة 
إلى القاضي النعمان بيقين قاطع» ولكنها تساعدنا في تعيين موضع إنتاج الرسالة على 
وجه التقريب وتحديده بحاشية الإمام - الخليفة المعز. 


”الرسالة المذهبة“ والأفلاطونية المحدثة عند الإسماعيليين 


لنتذكر OI‏ الرسالة المذهبة'*هي عبارة عن مجموعة من الردود على أسئلة طرحها على 
المؤلف سائل مجهول بطريقة مضطربة ومربكة؛ ولذلك فان توفع العثور فيها على 
نظام متماسك سيكون أمرا بلا طائل. لكن من الممكن» إذا ما جمعنا مقاطع متفرقة 
بعينها مع بعضهاء » تشكيل عقيدة متجانسة إلى o‏ ما حول بعض المسائلء ولو tel‏ 
متتضمن بعض الفجوات والملابسات التي تزداد سوءاً جرّاء التحريفات في النص 
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والمعدّل الوسطي في قيمة كلتا الطبعتين.”* وبوضع مسائل تتعلق بنظرية الامامة 
والقائم Lily‏ فإنني سأقتصر على معالجة أربعة موضوعات بصورة موجزة يظهر 
فيها أثر الأفلاطونية المحدثة في الرسالة JR‏ وضوح: (۱) الكوزمولوجية وهرمية 
الحدود الأرضية والعلوية؛ (۲) هبوط النفس؛ (۳) نظرية المعرفة؛ )£( صعود النفس 
وخلاصها. 


-١‏ الكوزمولوجية وهرمية الحدود الأرضية والعلوية 


القسم الأول من موضوع خلق الكون الذي Sal‏ تفخصه يطرح على الفور مشكلة 
مستعصية في النقد المتعلق بالنصوص. فنحن نقرأ بالفعل في المذهبة Y‏ يلي: 


La‏ أراد تبارك وتعالى خلق co SI‏ ولم يكن حينئذ مكان ولا زمان» 
ولا سماء مبنية ولا أرض مدحة, qo,‏ ولا نهر digh‏ 
السماء فسوّاها: 

Eoi es لك‎ i GS ur ui sula 
۳۲-۹ va (لترآن‎ quc وَمَرْعَامًا * نجل‎ Lai o 

ثم خلق في السماء ء ملائكةٌ عظاماً جساماه وقد خلق بإزائهم dL‏ 
وجعل لهم fio‏ عظيماً وهو متا لارواح وإليه متهاها فقال: 

Sua dos y d لایتکلمون‎ o ido روخ‎ uy 
ATAIYA (القرآن‎ qu 2 d; 

وروينا عن رسول الله صلی الله عليه وسلمء أنه قال : "تقوم الملائكة 
صفاً ويقوم هذا الملك فيكون بازانهم" . فاعرف رحمك الله هذه 
الإشارات لتكون تحت Qu) Bed‏ [التي] sj s Gite‏ 
(القرآن )١5 ov‏ ثم انه خلق في الأرض أجناس الحيوان Lice‏ بعد 
جنس فكان أول المصنوعات صورة الانسان. ۳* 


للمذهبة Y‏ والمذهبة ۳ النص نفسه** تقريباً باستثناء البداية من كل نص حيث نجد صيغاً 
مختلفة كثيراً. ففي المذهبة ١‏ نقرأ: "فلما أراد تبارك وتعالى کون القائم“؛ وفي المذهبة 
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؟: "فلما أراد تياك وتعالئ SO ee‏ ”فلما أراد تبارك وتعالى 

إبراز الأشياء من العدم إلى الوجود خلق العقل SSRN‏ 
من الممكن جداً أن تسب الاختلاف بين المذهية ١‏ و ۲ في أحسن الأحوال إلى 

إهمال الناسخ» آما الاختلاف في المذهبة ۳ فیعکس تعدیلا مد على النص . فمصطلح 
العقل الفعال فيه مفارقة تاريخية؛ فهو لم يدخل إلى العقيدة اللإسماعيلية» على de‏ 
علمي» الا على يد الكرماني» بعد اطلاعه على کتاب آراء أهل المدينة الفاضلة للفارابي. °° 

یحضنا هذا المثال على التقدم في البحث بحذر. فالشكوك المتعلقة بالنص من 
القوة بحيث يجب على المرء الحذر من التوصل إلى استنتاجات متعجلة قائمة على 
مقاطع وحيدة معزولة. لقد حاول إيفس ما ركيه» من خلال الاستشهاد بالنسخة ۱ من 
المقطع الوحيد الذي توفر له تفسير العقيدة المثيرة للدهشة التي تجعل القائم في مقام 
أول المصنوعات. LLG‏ كما هو الحال مع العقل. لكن لا o‏ من إعادة النظر في تحليل 
ماركيه الآن وتأهيله من جديد بعد أن أصبحت النسخ الأخرى متوفرة للباحثين.”* 

وعلی الرغم من أن هذا النص الأول مكوّن من عناصر من الكوزمولوجية الق P‏ 
إلا أنه يعرض موضحاً لعقيدة تعتبر غرية على القرآن: قبل خلق أجناس الحیوانات 
OLAV,‏ أبدع الله ”في السماء ملائكة عظاماً جساماً“ - لهم Som‏ عظيم ”هو مبتدأ 
الأرواح وإليه منتهاها“- وخلق has‏ من الملائكة الروحانیین. ویزودنا مقطعٌ QU‏ 
بأشياء أكثر تحديداً تتعلق بالملائكة. فبعد استشهاده بالآية القرآنية (۷۹: (o‏ $ 
el aidé‏ وهي آية غامضة يقول المأثور إنها تتصل بالملائكة أو النجوم» 
يقف المولف منتصبا ضد المنجمین: 


فذهبت أوهام المنجمین OL‏ هذه الكواكب الظاهرة هي المُديْرة» ولكن 
كيف یجعل الله تدبير خلقه في جماد لم يعطه De‏ ولم يهبه َب ولم 
يأمره أو ينهاه؟ ولما احتجوا أسمعهم قوله: UE EO‏ 
di ds‏ لَوْتَْلَمُونَ عَظيمْ» (القرآن 103 (VI-Ve‏ وهكذا عرفوا 
المثل ولم يعرفوا الممثول. ولو أراد بقوله هذه النجوم لقال : ”فلا أقسم 
بالنجوم...* لكنه قال Gp eit : mE‏ التي هي أدلة tede‏ 
وهي الملائكة الکروبية. ثم خلق من بعدهم الاثني عشر الروحانية فقال: 
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dy‏ تشعة عشر * ما dae‏ آضحاب الثار إلا ino‏ ..€ (القرآن 
٤‏ ۲۱-۳۰). ثم إنه تبارك وتعالى كوّن الأكوان» وأبدع الأعيانء 
وأوجد الزمان» وخلق الإنس والجان.۸* 


ويتمسك المؤلف» الذي بقي ضمن سياق JG‏ عميقاً بالاستشهادات القرآنية 
بالاعتقاد ob‏ المُدبرات ليست بجماد خال من النفس والعقل. des‏ عکس ما یجزم 
به المنجمون» B‏ النجوم ليست هي التي Sa‏ العالم وإنما الملائكة التسعة عشر: 
الكروبيون السبعة والاثنا عشر الروحانية. وهكذا يكون المؤلف قد أدخل موضوع 
الكروبيين السبعة والروحانيين الاثني عشرء وهو الموضوع الذي صار يتكرر ذكره 
في المولفات الإسماعيلية» كما بیّن هاينز هالم» منذ زمن المعز (وإشارة هالم هنا هي 
إلى الرسالة لأبي عيسى المرشد وکتاب الفترات» فضلاً عن الرسالةالمذهبة). ویفشر 
هالم ذلك ol,‏ دلالة على بقاء طقس عبادة نجوم بابلية قديمة تظهر آثارها في العرفانية 
وعقائد منسوبة إلى صابئة حرّان وبعض نصوص [كتب] الغلاة (مثل gi,‏ الکتاب وأدب 
adi‏ 8( 75 
أما العلاقة بين الملائكة التسعة عشر والنجوم فقد تم شرحها على النحو التالي: 


فاعلم أن هذه النجوم التي نسبتها إنها cc fe‏ إنما هي ظواهر chg‏ 
مثلاً لهذه السبعة الكروبية؛ وكذلك البروج AM‏ عشر التي هي 
ظواهر ومنازل للاي عشر الروحانية... وأما قولك في هذه النجوم 
أنها مبدعات» فليس ذلك وإنما £3 ”ایس من لیس“ وهذه 
المخلوقات بالغات كما قلت يتولد منهاء وهي غير عالمة WL Abul‏ 

فهولاء [الروحانيون UNI‏ عشر] المقرّبون قد تقدّم الشرح عنهم مع 
السبعة الكروبية الذين جعلت الدراري السبعة والبروج الاثني عشر أمثلة 
"eg‏ 


ولم ترد أسماء السبعة الكروبية في النص باستغاء ”التالي“. غير أن المؤلف يذكر لناء 
من جهة أخرى» أسماء الروحانيين» ولو اقتصر ذلك على أحد عشر فقط: الجد والفتح 


والخيال والحي والمحبي والمُنكر والنكير ورضوان ومالك وملكوت والخضر.“" 
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ويعتقد هالم أن الاسم المفقود هو التالي أو النفس الکلية."" وإذا ما كانت الحالة 
کذلك, فسيكون انتماء النفس الكلية مزدوجا: إلى الكروبية والروحائية ine‏ وستنظر 
لاحقاً في المعنى المتوجب منحه لهذا الموقع الغامض للنفس في الرسالة المذهبة. 

ولا تقوم النجوم بأي دور من تلقاء ذاتها في خلق وتدبير عالم ما دون القمر. 
وإذا ما كان لها أي دور على الإطلاق» فإنها تمارسه بقوة الملائكة فقط التي هي 
مظاهر خارجية أو aul"‏ لها. وتقدم الرسالة الملهبة مطابقة صريحة بين هذه الملائكة 
والنجوم وأفلاكها الخاصة: 


فهذه السبعة الحدود العلوية جعلها الله سبحانه وتعالى وسائط بینه وبين 
خلقه وذلك كما تقدم» وكما أوردناه عن الإمام المعز لدين PE‏ 
المؤمئين...”” آما السابق والتالي فهما مُمذان"" لمن دونهماء وقد 
احتجب السابق بمن دونه وصار أولهم التالي» والستة بعده مُمدَةَ في 
السموات الست بلا كواكب, ولا شمسء ولا قمر. 

ففي السماء الأولى» التي هي سماء الدنياء التالي» وكل الحدود» 
منصرفة إليه» وفي السماء الثانية ملك موكل بالفطنة» وفي السماء الثالثة 
ملك موكل بالذكر» وفي السماء الرابعة ملك موكل بالهمّة؛ وفي السماء 
الخامسة ملك موكل بالنية» وفي السماء السادسة ملك موكل بالخوف» 
وفي السماء السابعة ملك موكل بالأمل. والسابق يعلو على ذلك كله 
في فلك الفردوسء وان مادته تخترق هذه السموات إلى التالي. وهذه 
الستة الكروبية شهود مسبّحون للسابق؛ مقدّسون للتالي. وجعل الله هذه 
السبعة مجموعة في الإنسان GY‏ العالم الصغير» وإنه مجمع الأجزاء. ففي 
الإنسان الفطنة والذكر والهمة والنية والأمل والخوف: والتالي قوامه» 
وإليه مادته.* 


يطرح هذا المقطع الهام تحديات مقلقة في التفسير تزداد Ble‏ مع التصحيف 
والتحريف المحتمل الناجم عن نقل النصوص وتحريرها. ويصبح من الواضح أن 
المؤلف يضع الكروبيين السبعة في الأفلاك السماوية (أو الروحانية) ويربط بكل 


۳۳۷ 
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واحد منها وظائف النفس المجتمعة في نفس الإنسان» باعتبار أنه يُنظر إلى الإنسان 
كعالم صغير (مايكر وكوزم). ويبقى السابق, الذي لا ينتمي إلى مجموعة الكرويسن» 
خارج نطاق هذا النظام؛ فهو يعلو فوق الجميع في ”فلك الفردوس". أما التالي 
فهو أول الكروبيين المكلف بتدبير السماء الاولی» ويقترن بسماء هذه الدنيا. ولا 
يمكن لهذا الأمر أن يكون إقحاماً سيئ التقدير OW‏ المقطع ينهي بتحديد يقول إن 
الإنسان يتلقى من التالي مادته وقوامه: فالتالي إذا هو نقطة الوصل والوسيط بين 
الهرمية الروحانية وعالم ما دون القمر. وليس في فلك الثوابت» أو النجوم الثابتة» 
أي من الکروبیین: فهذا عالم الروحانيين IW‏ عشرء والبروج الاثنا عشر مظاهر 
لهم. غير أن الأمر الأكثر صعوبةٌ على الفهم هو سبب إصرار المؤلف على نفي 
وجود كروبيين يدبّران فلكي الشمس والقمر. مما لا شك فيه أن هذين الفلكين 
محفوظان للقائم إذا ما كانت تلك هي طريقة تفسيرنا على الأقل لمقطع غامض 
يصف الأطوار المتتالية لغيبة القائم وظهوره باعتبارها مماثلة لأطوار القمر من 
جهة علاقته بالشمس.*" وتبقى ست سموات» كل واحدة منها موكولة إلى كروبي 
يديّرها. لكن من سوء الحظ أنه لم يجر تحديد هذه السموات» ولا يتضح ما إذا كان 
تعدادها يبدأ بالأدنى فالأعلى (وفقاً لما يقودنا إلى الاعتقاد به ربط السماء الأولى 
بسماء الدنيا). فإذا ما جری تفسير النص حرفياء فستكون لدينا عشر سموات 
بالجملة: ثلاث بلا كروبيين» وسبع كل واحدة موكولة إلى أحد الكروبيين. وهكذا 
تصبح الكو زمولوجية التي تفترضها الرسالة المذهبة متقابلة مع النظام البطليموسي 
(كما راجعه المفكرون العرب) الذي يشكل أساساً للمخطط الفيضي الذي طرّره 
الفارابي oU y‏ في الاسماعيلية الكرماني. وتقابل الأفلاك التسعة في علم الفلك 
العربي (فلك الأفلاك» فلك الثوابت» زحل» المشتريء المريخ» الشمس, BAB‏ 
عطارد. القمر) العقول العشرة باستثناء العقل الأول الذي ليس له مقابل في الأفلاك 
(وتربطه الأفلاطونية المحدثة للإسماعيليين بالسابق)»ء وأن العقل العاشر لا يدير 
القمر وإنما يُشكل صله بين العالم الروحاني وعالم ما دون القمر ,۰" 

ولا تزال مشكلة رئيسية قائمة: ما هو دور التالي في مثل هذا المستوى المُتدّني 
من الهرميةء وخصوصاً ما دام النص يعترف بأولويته على بقية الكروبيين الستة: الكل 
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منصرفون إليه ويقدّسونه تماماً کالسایق؟""ویمکن تفسير هذا التقدير والاحترام يحقيقة 
أن التالي ليس سوى التفس الكليةء أو الاقنوم الثالث عند أقلوطين الذي يشكل زوجاً 
مع السابق» أو العقل الكلي. ويؤكد ذلك مقطع آخر في المذهبةء لكنه يقد الأمور 
كلها بتقديمه هرمية روحانية أخرى لم تعد تتكون من الكروبيين السبعة» وإنما من 
"حدود علوية“ خمسة: العقل والنفس والجد والفتح والخيال. 


العقل الأول الذي هو علة الروحانيات ومکان UV‏ الإلهية راجمٌ بذاته 
على ذاته» ومُعترفٌ إلى المُبد ع بما Jat‏ من قبول الآثار المبروزة فيه من 
غير هوية يُشار إليهاء أو تقدير يحويهاء وكانت هي الإبداع في CA‏ 
وكان خضو ع العقل لمن هو فوقه قبوله المبروزات دفعة واحدة من 
غير زيادة ولا نقصان. Ly‏ كان هذا هو الدليل على ما شرحناه في 
كيفية الخضوع من العقل» وجب على النفس مثل ذلك. وكان خضوع 
النفس إلى العقل الذي هو علة لها "" وأنس لوجودها فخضعت له بحسن 
قبولهاء وإظهار الصور العقلية بتأليف التراكيب الجسدانية. وكذلك الجد 
لما كان Coe‏ لإظهار الأفعال النفسانية تشاكلها الجواهر الروحانية كان 
هو الذي يُظهر الصور العقلية بوساطة النفس الكلية. فلما كان في هذه 
القوة والقبول خضع إلى النفس الكلية خضو ع معترف بالعجز عن إدراك 
"ایس" ”العلة الأزلية“. وكذلك الفتح كان تحت إفاضة الجد القابل 

من النفس لطائف الأشياء الروحانية الالهية البرهانية بغير آلة حسدانية 
أو قرى طبيعية» فقبل فقبل الفتح هذه المعاني المؤلفة من الحروف المركبة 
قبولاً صحيحاً فوجب خضوعه واعترافه بقدر النعمة عليه. وكذلك 
منزلة الخيال» وما قد اختص به... وهو مثل الإمام المخيّل في نفس 
الحجة للاثار الالهية والعلوم العقلية الدالة على المنازل الروحانية من 
غير واسطة جسدانية.؟” 


MUR E 
معالجته هنا. ويكفي للغرض الحالي الإشارة إلى أن هذا المقطع قد تلقى إلهاماً عميقاً‎ 
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من الفکر الأفلاطوني المحدث: العقل الأول تلقى الصور المعقولة یکاملها دفعةٌ 
واحدة من العقل» والنفس الكلية تلقّت الصور أو النماذج التي تمكنها من تنظيم 
العالم الجسماني؛ ويساعد النفس حدود ثلاثة - الجد والفتح والخيال - حيث 
تعمل بموجب تدبيرها على "(عداد" الصور وملاءمة كل واحدة منها مع مستواها 
الأنطولوجي [أو الوجودي]» من أجل جعل تحقيقها في العالم الجسماني أمرأ ممكناً؛ 
وبوساطتها تلعب النفس دوراً في النبوة وفي إلهام الأئمة Blo)‏ إلى دورها في عملية 
المعرفة الإنسانية؛ وكل de‏ يجب أن يخضع للحذود الأعلى منه كي يتلقى منها 
مادته التي بها قوامه وبسببها يستطيع تحقيق وظيفته. فلدينا هنا مجموعة مثالية من 
الموضوعات التي تنتمي إلى ما يُسمى عموماً ”الأفلاطونية المحدثة الاسماعیلیة* 
بالصورة التي ظهرت بها في كتابات النسفي والسجستاني وغيرهماء وفيما بعد في 
الشكل الأكثر تطورا في كتاب راحة العقل للكرماني.؟” 

وتصوّر مقاطع أخرى من الرسالة المذهبة التأثير الأفلاطوني المحدث نفسه. لكن 
من سوء الحظ مرةٌ أخرى أن النص تعرض لقدر هام من التحريف والتصحیف خلال 
عملية نقله: ai‏ 


وما سألت عنه عن كيفية ظهور النفس عن العقل كالضوء عن الضوء أو 
كصورة الهیولی عن الهيولى» والفعل من الفاعل» والأثر عن المؤثر. 
والدليل على ذلك أن الفعل من الفاعل ليس بحرف» والصورة من 
الهيولى ليس بحرف» وكذلك الأثر من المؤثر ليس بحرف. فلما ثبت 
بالدليل الواضح ما قلناه» وضح أن النفس كان ظهورها عن العقل كما 
الصورةء وكما ظهورها عن الهيولى. *” 

وعلى الرغم من خطورة استخلاص استنتاجات متسرعة من هذا 
النص المنفرد والمليء بالفجوات» إلا أنه يُلمّح إلى أنباذوقليسية عربية 
زائفة تضع الهیولی قبل الصورة: فالصورة تتشاعن الهیولی» كنشأة العقل 
من العنصر أو الهيولى الأولى.” 

وما أن تفیض من العقل حتی تقوم التفس بإنتاج الأفلاك السماویق 
بصورة مترابطة معهاء وهي التي تعمل بدورهاء وبمساعدة البروج» 


Ti 
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على تنظيم العالم الجسماني من خلال دورتها وتأثيرات "سعودها 
ونحوسها. , : 
اعلم أن الله Je‏ وجل لما أبدع العالم العلوي الذي هو العقل والنفس 
على التمام» وأيدهما على خلق AY‏ وإتمام صنعهاء وقد دارت 
على تركيبها ببروجها وفي سعودها ونحوسها [فاعتدل الفلك بالطبائع 
الأربعة» فتألفت على ما فيها صورتها بقوة القبول على التمام]. Y‏ 
وهكذا يكون الكون قد انقسم إلى عالم المعقولات وعالم 
المحسوسات» حيث إن الأخير هو صورة أو مثال للأول: 
اعلم أن الله خلق الدارين - الدنيا والآخرة - وجعل الدنيا ظاهرق 
والآخرة باطنةء فدل بما ظهر على ما بطن. فالدنيا للجسمانيين... أما 
الآخرة فهي للعالم الروحاني.*” 
وثمة سلسلة متصلة من الحدود عبرها تنتقل المادة وتقوم بربط أعلى درجات عالم 
المعقولات - أي العقل - مع أدنى درجات الهرمية الدينية في هذا العالم: أي Spall‏ 
وكل حد متعلق بالمرتبة التي تعلوه مباشرة» تماما كما الزوجة بالنسبة للزوج. فهي 
تتلقی من ” زوجها" نصف المادة التي تلقاها الأخير من سلفه» وذلك انسجاماً مع 
التعليم القرآني Shay:‏ مل حظ o‏ (لترآن ۽ MY:‏ 
ويظهر من جميع هذه المقاطع أن الرسالة المذهبة تتبتى كوزمولوجية فيضية طورها 
مؤلفون إسماعيليون من القرن الرابع/ العاشر اعتماداً على تفسير خاص للترجمة العربية 
لأعمال أفلوطين وبروكليس. غير أنها تخلق حالة من التشابك بين نظامين مختلفين. 
فمن جهة تلتزم الرسالة بنظام خماسي يتألف عالم المعقولات بموجبه من خمسة 
حدود: العقل والنفس والجد والفتح والخیال. * وبمساعدة الثلاثة الأخيرة» تقوم 
النفس الكلية بالتحضير لعملية الخلق: فيجري تكييف الصور المعقولة كي تصبح قابلة 
لاخذ قالب المادة؛ وبعدها يجري إحداث الأفلاك السماوية والبروج والكواكب» 
التي ستصبح أدوات لتوليد عالم ما دون القمر. غير أن الرسالة المذهبة تتقدم» باللإضافة 
إلى ذلك» بنظام آخر مرتبط Sythe‏ بكوزمولوجية الفلکیین العرب. فحدود عالم 
المعقولات. الذي يبدو أن عدده يصل إلى عشرة باستثناء السابق أو العقل الذي لا 


rey 
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يقابل Gf‏ من الأفلاك» يحرّك الأفلاك السماوية ويديّرها: والفلك الخارجي منها هو 
عالم الائني عشر الروحانية؛ والكروبيون السبعة يدبّرون أفلاك الكواكب (التي يجب 
أن نستثتي منها الشمس والقمر)؛ والسابع (أو الأول) من الكروبيين هو التالي - أو 
النفس الكلية - التي ia‏ نقطة ملتقى مع عالم ما دون القمر. إن عملية النظر بمنظار 
مكبر إلى هذين النظامين تكشف لناعن الغموض الذي يلف مركز النفس الكلية: هل 
هي في أعلى درجات الهرمية تحت العقل مباشرةٌ باعتبارها مصاحبةٌ له» أو زوجه 
(النظام »)١‏ أم على العكس من ذلك في أدنى المراتب باعتبارها المبدأ المُدبّر لعالم 
ما دون القمر (النظام NOCY‏ 


؟- هبوط النفس 


في ردوده على أسئلة سائله المشتتة يلمح مولف الرسالة المذهبة إلى هبوط النفس 
الكلية ودخولها في هيولى هذا العالم. وعلى الرغم من عدم التعامل مع هذا الموضوع 
بصورة صريحة» إلا أن بالإمكان الاستنتاج مما يقوله بأنه يعتبر نشأة النفس الإنسانية» 
بالشكل الذي تحدث فيه» نتيجة لهذا الهبوط. ومن المؤكد أن هذه العقيدة هي إحدى 
خصائص الأفلاطونية المحدثة الإسماعيلية»' لکن ad‏ يقدمها إلينا بمساعدة صورة 
أصلية: إنه يقارن هبوط النفس في الهيولى بولادة الطفل: 


aly‏ وقت بروزه [خروج الولد من رحم أمه] خرج على أم رأسه كالهابط 
من السماء إلى الأرض ججحسدا لا روح فيه» WS‏ هبوطه وهبوط الروح 
العلوي في وقت واحد أسرع من البرق الخاطف لا فرق بيتهما... 
فازدوج الجسم والنفس فصارا شيئاً واحدأء واتّحد كل واحد منهما 
بصاحبه فلا يفرق بینهما.. . وكان هبوط الولد من بطن أمه» وهو مخلوق 
من ستة أجناس كسائر الحیوان؛ فلما ازدوج به السابع سما عن سائر 
الحیوان» وصار آنفسها وأعلاها وأبحلها وأكرمها عند الله... [ولقد] رأينا 
المولود في بطن أمه ليس له نطق» وإنما اکتسب النطق وقت خروجه إلى 
هذا العالم» وأن البکاء للروح التي فارقت عالمها الذي منه بدت» ولم 
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يكن لها إلى ذلك سبيل. ؛* 


وعلی الرغم من تعرض هذا النص للتحريف والتصحيف أثناء نقله إلا أنه يطرح أسئلة 
عديدة يصعب الرد عليها (هل ثمة من اختلاف بين النفس والروح؟ ما هي ”الأجناس“ 
الستة التي تشترك فيها النفس الانسانية مع سائر الحيوان؟).*” الفكرة الأساسية واضحة: 
في لحظة الولادة تتحد القوة العاقلة [أو الناطقة] التي يتميز بها الانسان عن الحيوان 
مع نفس الولد.'* ومن خلال دموعه ou‏ الولد عن التشويش الذي يحدث في نفسه: 
فبعد هبوطها في المادة [أو الهيولى] لا ترى النفس أي سبيل للنجاة من هذا المنفى 
والعودة إلى أصلهاء الذي هو لا شيء سوى النفس الكلية. 


۳- نظرية المعرفة 
إن نظرية المعرفة المُقَدّمة مع الأسف بطريقة مجتزأة وغامضة في الرسالة المذهبة 
تحاول» وكما هو الحال مع جميع العلوم العقليةالاسماعيليق رسم الطريق التي تُمكن 
النفس الإنسانية الهابطة من العودة إلى مكان أصلها. وهذه العودة ممكنة فقطء بالنسبة 
لمؤلفناء بسبب القوة الناطقة: إذ ليس من نجاة بدون القوة الناطقة؛ فيجري بهذا 
الشکل شرح الأهمية التي يوليها للقوة الناطقة» والتي a‏ بها النفس الإنسانية ذاتها 
عن نفوس الحيوانات الأخرى. ويستغل . ويستغل المعنى المزدو ج للجذر ن - ط - ق (كلام 
أو تفكر) ليتناول مثال المولود حديثاً: 

إن المولود إذا خرج من بطن أمه فإنه يخرج بسبع حواس هي: العينان 

والأذنان والمنخران والفم. فإذا أبصر بعینه قال بلسانه أبصرت؛ وإذا 

سمع بأذنه قال بلسانه سمعت؛ وإذا شم يأنفه قال شممت. فكان اللسان 

هو المترجم عن الحواس السبعة.”* 
فالقوة الناطقة التي تعيّر عن نفسها بالكلام ليست مجرد ”متر جم“ للتصورات الحسية؛ 
إن وظيفتها فوق كل شيء السيطرة على قوى النفس الأخرى - تلك التي يشترك فيها 
الانسان مع الحيوان.** وهنا نرى الصورة الأفلاطونية لسائق العرية: 


rey 
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كما وجب في ظاهر الأمر ضبط البهيمية واعقالها مخافة أن تشرد 
بصاحبها لكي لا توهنه وترميه في المهالك. وإنها تهلك بهلاكه أيضاً. 
Lil‏ إذا کان العنان بيد صاحبهاء صرفها كما يختار بما يكون فيه صلاحه. 
فمن أجل ذلك وجب اخذ العهد على النفس إذا كان زمامها وعنانها 
[يسوقها] إلى ما فيه إصلاحها ونجاتها من ظلمة الجهل إلى نور P adi‏ 


ویفتر المؤلف التعريف الأرسطي للنفس بأنها "الجوهر الذي هو تمام وكمال كل 
جسم طبيعي ذي آلية“»"* بمعنى أن النفس» بقوتها الناطقة على الاقل» هي المبدأ الذي 
يضمن النظام والانسجام في الجسم الطبيعي المُتحدة به. وهي تقوم بهذه الوظيفة 
بسبب قدرتها على اكتساب المعرفة: ”المعرفة هي تمام جوهر الحیوان*,۱٩‏ 

فإذا ما كانت المعرفة "ثرا طبيعياً“ لأنها تعلق بالوجود المادي وتتحصّل عن طريق 
الإدراك؛ فان حذ العلم سيكون ”إدراك النفس حقائق الاشیاء ولذلك يجب أن يتعلق 
الأمر بالحقائق المعلومة. أما العلم فإنه يوصف بانه ”أثر إلهي“.'* وهذا يعني أنه لا 
يقوم على الادراك وإنما يكتسب بالتایید؟. 


-٤‏ ترقي النفس ونجاتها 

يرى مؤلف الرسالة المذهبة أن نجاة النفس الإنسانية وخلاصها من منفاها في 
الجسم ثم عودتها إلى أصلها إنما يتم كله عبر ”اكتساب العلم“.'* وهذا إشراق من 
العقل ومن النفس؛ وينتقل عبر مختلف أنواع حدود العالم العلوي (الجد والفتح 
والخيال أو الكروبيين الذين یدبرون SOY‏ حسب النظام الذي نتبناه)** إلى 
الحدود التي تكوّن الدعوة الارضية - الإمام» الحجة. الداعي - قبل وصوله إلى 
المؤمن العادي.”* من هنا كان الدور الأساسي الذي يقوم به الإمام في تحقيق كمال 
النفس الإنسانية: 


اعلم أن الإمام بذاته شمس عقل أشرق على النفوس الناطقة فاستضاءت 
بإفاضة الجوهرية وتجوهرت بقبول معلوماته [أي معلومات الإمام] عند 
قبولها ذلك بذاتهاء فبظهورها تصفو Pal pl‏ 
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وباشتقاقها لغذائها من العلم الذي يعلمه الامام تتحول النفوس البشرية إلى جواهر: 
أي أنها تصبح قادرة على البقاء من ذاتهاء والتحرر من عوالقها الجسمانية. وتصبح 
مستعدة للسير على درب العودة (المعاد) من أجل الاتحاد مرة أخرى بعلتها العلوية: 
النفس الكلية, ٩۷‏ 
ومع أن المؤلف يبقى مناوراً daos‏ بل وربما غامضاً عن عمد بخصوص هذا 

الموضوع إلا أن اتصال النفس الإنسانية بالنفس الكلية يحدث تدريجياًء إبان الأدوار 
النبوية والإمامية المختلفة. ولن تحقق كمالها حتی الظهور الثاني للقائم» وهو الظهور 
الذي ينبئ بعودة جميع النفوس الناجية إلى أصلها العلوي: 

وسيحدث ذلك عند اتصاله [أي اتصال القائم] بالنفس من غير واسطة 

عند انقضاء دور الجسم.** 


وسيكشف القائم» عند دخوله في اتصال مع النفس الكلية» عن العلم النافع دفعةٌ 
واحدة. ویسیب تعليمه dodi‏ نفوس المؤمنين بدورها من تحقيق ذواتها بصورة 
كاملة: فتستطيع عندئذ من القيام برحلتها خارج نطاق هذا العالم وقد تحررت من 
عوالقها الجسمانية» والعودة إلى مكان lol‏ 35 

ويكفي هذا التحليل الجزئي للرسالة المذهبة لتوضيح أنها بمفرداتها وكوزمولوجيتها 
وفهمها لهبوط النفوس وترقيها إنما أصبحت قريبة من أعمال ”الأفلاطونيين المحدئین 
الإسماعيليين“ التي ظهرت من ”المدرسة الفارسية“. وبالفعل OP‏ من السهل الاشارة 
إلى عدد من نقاط التشابه مع نصوص للنسفي وأبي تمام والسجستاني استمدت إلهامها 

من الترجمات العربية لكتابات آفلوطین وبر وكليس. فإذا ما قبلنا بان الرسالة کت 
في حاشية المعز» فإنها سشكل شهادة ثمينة على قبول الدعوة الفاطمية الغربية في 
أفريقية ومصر للأفلاطونية المحدثة في النصف الثاني من القرن الرابع/ العاشر. = 
من المؤسف أن الرسالة المذهبة لم تصلنا إلا ك“ بقية بقية أثر “ أو بالأحرى "بقية بقايا أثر“ 
وهي تمثل فعلاً واحدة من الأدلة النادرة - إلى جانب بعض الكتابات ل 
جعفر بن منصور اليمن بما فیها كتاب الفترات الذي يُشكل إشكالية بحد ذاته من عدة 
جوانب - لأدب ضائع في غالبيته» ثم جاءت التلخيصات الفلسفية الفاطمية العظيمة 
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من القرن الخامس/ الحادي عشر (الكرماني» المؤيد في الدين الشيرازي» ناصر 
خسرو) لتتخطاه وتلغيه. وشهد هذا الأدب مراحل عدة من التعديلات والاضافات 
وإعادة الكتابة» Blo!‏ إلى عملية نقل غير مؤكدة للمخطوطات» بصورة لا تختلف 
e‏ اختبره أدب النزاريين السوريين. 

يضاف إلى ذلك T‏ رسالتنا تبرهن على أنها ليست بمثل كتابات السجستاني أو 
أبي حاتم الرازي من حيث التنظيم والسبك الجيد. لكن لنتذكر آننا نتعامل مع ما يبدو 
أنه مجموعة من الأجوبة الغامضة غير المتماسكة لأسئلة مشتتة تتعلق بمثال منفرد عن 
عقيدة لا نعرف تفاصيلها. وتوجدء إلى جانب ذلك تناقضات عديدة وعدم اتساق 
بالكوزمولوجية على نحو خاص. وهكذا نكون قد LS‏ الطريقة التي يبدو أن المؤلف 
قد شَبَّك بها نظامين مختلفین» وترك فيها النفس الكلية في م ركز غامض» فمرة في قمة 
الهرمية الكونية ك“زوجة العقل" ومرة في أدناها كملاك كروبي مسؤول عن تدبير 
عالم ما دون القمر. 


"الرسالة المذهبة“ وكوزمولوجية الكرماني 


في رسالة مؤرخة في ٩‏ آذار/ مارس ۱۹۹۰ طلب مني المرحوم إيفس مارکیه رأ 
بخصوص مسألة خطرت له وهو يكتب مقالته "خاطرة فلسفية ودينية للقاضي النعمان 
من خلال الرسالة المذهبة“: 


تالت في هذه المقالة وتفكرتٌ فيما إذا كان الكرماني قد توصّل إلى 
نظرية العقول العشرة في محاولة لإصلاح الخلل الذي كان النعمان» 
والخليفة المعز من ناحية افتراضية قد أحدثه في عقيدة العقل والنفس» 
آم لا 
يبدو هذا التساؤل بكامله وثيق الصلة بالموضوع OY‏ المذهبة تضمنت polis‏ تُلمعُ» 
بطريقة أو باخری» إلى كوزمولوجية الكرماني. وقد رأينا المؤلف وهو يُنشئ مقابلة 
بين حدود عالم المعقولات (العقل» النفسء الاثنا عشر الروحانية» الكروبيون السبعة) 
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والأفلاك العلوية . ویمثل الكروبيون القوی النفسية» ناهيك عن وصفهم A giai o‏ 
وتتدخل النفسء التي أقصيت إلى المستوى الأدنى من العالم العلوي» في توليد عالم ما 
دون القمرء وخروج العقل الإنساني إلى الفعل» ونقل العلم النافع؛ الأمر الذي يذكرنا 
بوظيفة العقل العاشر أو العقل الوسيط في كتابات الكرماني. وقد أشار ماركيه إلى نقاط 
التشابه هذه» لكنه نسب التناقضات الناجمة عن UGE‏ نظامين مختلفين (فيما يتعلق 
بمركز النفس ووظيفتها بصورة أساسية) إلى ضعف المقدرة الفلسفية للمؤلف: "ویبدو 
في جميع الأحوال أن المفهوم الذي طوره النعمان» الفقيه والمفسّر الجيد ربماء 
والضعيف فلسفيًء قد نجم عن خلط حدث بين النظام الأفلوطيني ونظام الفلسفة». x‏ 

إن تحليلاً دقيقاً لکتاب راحة العقل يُظهر أن نظرية الكرماني ذ في العقول العشرة تنضمّن 
نقاط التنافر نفسهاء » مثل ظهورها وكأنها ماج تداخل النظامين Lad‏ بالصورة التي اقتر حها 
ماركيه. وهكذا يو جد الكرماني al‏ مضاعفاً محيّرا تتشارك فيه العناصر الملائمة للنفس 
في النظام الأفلوطيني السابق بين العقل الثالث (الذي يقر نه صراحة بالنفس الكلية ویصفه 
على سبيل المثال» بالمقابل الأنثوي السلبي للعقل» ومنه يتلقى الصور)؛ والعقل العاشر 
(الذي يصفه بأنه الباعث في الطبيعة وفي عالم المحسوسات. إلا أنه يقرنه» سيرأً على 
نهج الفارابي» ب"العقل الوسیط" في التقليد الأرسطي) بطريقة لا تفهم منها إلا أنهما 
متماثلان. من هنا فقد قادني هذا الأمر إلى صياغة فرضية أن هبوط العقل الثالث إلى 
المستوى الأدنى في الهرمية الكونية - أو ”الدرامافي السماء“ المتكرر ذكرها كموضوع 
عند المؤلفين الطيبيين - إنما ورد تضمينا في كتاب راحة العقل, ۱:۲ 

ونرى المشكلة نفسها تنشأ في الرسالة المذهبة قبل ظهورها في راحة العقل بنصف 
قرن. والسبيل الوحيد لمنح معنی لكوزمولوجيتها يكون بقبول فكرة هبوط النفس 
الكلية التي فقدت. في أعقاب خطأ لم يحدده المؤلف» مر WS‏ المتميز ك“زوجة “Jon‏ 
العقل لتجد نفسها في المستوى الأدنى من عالم المعقولات. وكان usu‏ 
عندما اعتبر الرسالة المذهبة البادرة التي سبقت التأليف العظيم للكرماني مباشرةٌ ٠١‏ 
وعلى الرغم من الحالة السيئة التي وصل فيها هذا النص إليناء إلا أنه يحتفظ بأهمية 
خاصة في تاريخ الفلسفة الإسماعيلية. وهو يستحق» من هذه الناحيةء تحقيقا نقدیا 
بالكلية ودراسة معمقة. 


الحواشي 


The Ismailis. Their History and Doctrines «e$ حول فر ع محمد شاه من النزاريين انظر فرهاد دفتر‎ -١ 
-41 ص9‎ QV کمبریدج»‎ YB) (کمبریدج ۱۹۹۰ ص 4۲-4۱ 8-4417 44؛‎ 
وهم أقلية بين الإسماعيليين السوريين» ومعروفونء كالبهرة في الهند»‎ EoI EON ۸ 
باحتفاظهم ونسخهم لعدد من النصوص الإسماعيلية بالعربية» يعود بعضها إلى الفترة الفاطمية.‎ 
لكن من المؤسف أن مكتباتهم لا تزال مغلقة بوجه الباحئین؛ ولا يوجد جرد موئوق لها. انظر‎ 
۱۷۳-۱۹۱۸ ۱۹۱۳ col gh) Ismaili Literature. A Bibliographical Survey «3 ف. إيفاتو‎ 
(ویتضمن قائمة بأسماء کب وصلته من أحد الصحفیین المغامرين من بيروت)؟ بول ووكرء "ابو‎ 
Journal of the تمام وكتابه كتاب الشجرة: رسالة إسماعيلية جديدة من خراسان القرن العاشر“‎ 
وكان لعارف تامر فضل نشر‎ LT 41-7 ص4‎ :)۱۹۹۶( ۱۱ American Oriental Society 
بعض النصوص المتناقلة بين جماعته, مع أنه لا يتضح أي مخطوطات يستخدم لهذا الغرض»‎ 
وتحقيقاته مليئة بالأخطاء.‎ 

۲- القاضي النعمان الرسالة المذهبة. تأليف الفقيه الأكبر والداعي الأجل القاضي العمان بن محمد بن 
حیون المفربي التميمي: CU‏ عارف تامر في حمس رسائل إسماعيلية (سلمية» ۰۱۹۵7 ص 7-۲۷ 
AA‏ وتتضمن المجموعة أيضاً: محمد بن سعد بن داؤد الرفنه (ت. ۸۰۹ ۱6۵6 الرسالة 
الكافية» ص ۰ a ATA‏ أبو المعالي بن عمران (ت. حوالي ۹۷ QUY ١ ٤‏ رسالة الأصول رالأحکام» 
ص ۱۳-۱۰۰ أبو يعقوب السجستاني (ت. بعد ۰6۹۷۰/۳۹۱ تحفة المستجیین» ص 9 -١‏ 
۰ وقیس بن منصور الداديخي (ت. [noo‏ ۰6۱۲۵۷ رسالة الأسابيع؛ ص۵۸ ۱۷۹-۱. ویخبرنا 
عارف تامر (خمس رسائل» ص ۱۲) أنه اعتمد في تحقیقه للرسالة المذهبة على ثلاث مخطوطات: 
الاولی من مكتبة آل سلیمان في القدموس» والثانية من قرية المفکر في منطقة سلمية» والثالئة من 
مدينة مصیاف. آما بالنسبة للنصوص الاريعة الاخری فیعترف أنه لم يجد سوی نسخة واحدة من 
المخطوطة؛ تعود لآل سلیمان في القدموس. انظر خمس رسائلء ص ۰۱۳ ٤‏ ۰۱ ۱۷؛ وانظر المقدمة 
لرسالة تحفة المستجیبین التي اعاد طبعها في مجلة المشرق» ۱5 ٩۱۳۷ o CATY)‏ إسماعيل ق 
بوناوالاء Biobibliography of Isma'ili Literature‏ (مالیی کا.: ۱۹۷۷ ص۱۱۷ ۰۸۷ ۱۲۹۲ 
6 ۳۸۷. فإذا ما كانت المعلومات مرئوقة آمکن الامتتاج بان ثمة مخطوطة في مكتبة آل 
سلیمان في القدموس تتضمن الرسائل الخمس التي تشرها عارف تامر في حمس رسائل إسماعيلية. 
ومذا النوع من المجموعات» التي تجمع مولفين مختلفین من هنا وهناك ومن فترات تاريخية 
متنوعة» يبدو صفة نموذجية لتقليد المخطوطات السوري. والامثلة النادرة التي نعرفها منه هي 
من هذا النوع. انظرء على سبیل المثال» مخطوطات من مصياف» تح. ستانیسلاس غويار iD ym‏ 
CVAVE cpu sl) Fragments relatives à la doctrine des Ismaélis‏ وصفها جان- باتیست = 
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> روسوء القتصل الفرنسي العام في حلب؛ والذي حصل على المخطوطة من دمشقء بأنها تصنيف 
لرسائل تتعلق بالإسماعيليين» غویار: ص ۳؛ والمخطوطة رقم ٠١71/1177 MS‏ في مكتبة معهد 
الدراسات الاسماعيلية في لندن التي تتضمن الرسالة المذهبة؛ ديليا كررتيسف Ismaili and Other‏ 
Od)... Arabic Manuscripts‏ ۲۰۰۰ ص ۰۱۲۷-۱۲۵ 

۳-ومکذا فان أصف فيضي في مقالته ”القاضي النعمان: الفقيه والمؤلف الفاطمي" في Journal of the‏ 
E) Royal Asiatic Society‏ ۰0۱۹۳ ص ۱۳۲-۱ على غير علم بالرسالة, 

ddsma'ili Literature « jul - t‏ ص ۰۱۷۱-۱۷۰ "الاحتمال الکبیر هو أن نسبتها إلى التعمان یعتبر 
k »‏ من الخيال“؛ بوناوالاء ”أعمال القاضي النعمان و المصادر Bulletin of the School of Oriental"‏ 
(AV) ۳۰ cand African Studies‏ ص۱۱۲ بوناوالا» sBiobibliography‏ ص۱۷ "ونسبة 
تاليف هذه الرسالة إلى القاضي النعمان أمر موضع شكء ولم برد في أي مصدر"! Ismaili ug jo‏ 
Literature. A Bibliography of Sources and Studies‏ (لندن ۰6۲۰۰4 ص ۵ ۰۱ "رنسية العمل إلى 
القاضي النعمان قد نکون موضع شك". 

«- إن كلمة "قرمطي" كما استخدمها مادلونغ» على سبيل المثال» فيما يتعلق بالدعوة الإسماعيلية التي 
تشكل ما يُسميه ”المدرسة الفارسیة" هي كلمة غامضة. وصحيح أن معظم القرامطة لم یقبلوا بقول 
الفاطميين ALYY‏ إلا أنهم انتموا إلى الاعتقاد بان محمد بن إسماعيل كان آخر الائمةء وأنه المهدي 
Gs‏ غير أن الربط بينهم وبين ”قرامطة" البحرين ييقى أمراً بالغ التعقيد. 

-س. م. ستيرن» "دعاة الإسماعيلية الأوائل في شمالغرب فارس وفي خراسان وما وراء النهر“» 
eBulletin of the School of Oriental and African Studies‏ ۲۳ 1 ۱)ء ص1 ately) ٩۰-۵‏ نشرها 
في Od) Studies in Early Ismavitismals‏ والقدس ۲۴ ص۲۳۳-۱۸۹)؛ مادلونغ» "مقالة 
عن الإمامة في الفكر الاسماعيلي i‏ مجلة AY) ۳۷ «Der Islam‏ ص VN 4-1١1‏ ومن الممكن 
ضم أبي تمام إلى هذه المدرسة باعتباره تلميذا للنسفي ومؤلف كاب الشجرة طيقاً لفرضية روکر في 
مقالته gl”‏ تمام“. 

۷-س. م. ستيرن» ”أوائل العقائد الكوزمولوجية الإسماعيلية“» في Studios cO pine‏ ص ۰۲۷-۳ 
۸-هاینز (VAYA colts) Kosmologie und Heilslehre der frühen Isma’iliya «ql‏ [بالألمانية]؛ 
هال ”کر زمولوجية إسماعيلية ما قبل الفاطمیین “) في ف. دفتري» Mediaeval Ismaili History v. cx»‏ 
and Thought‏ (کمبریدج: 71 ۱)» ص ۰ ٩۸۳-۷‏ لمزيد من التفاصیل انظر دو سميت» ”بيبليوغرافيا 
الإسماعيليين حول مسألة الأفلاطونية المحدثة الإسماعيلية“» في كريستينا دانكرناء مح.» The‏ 

۰1۹۲-۸۱ ص‎ QU HV (ليدن وبوسطن؛‎ Libraries of the Neoplatonists 

Studia إيفس ماركيه» "بعض الملاحظات المتعلقة بكتاب كوزمولوجية الإسماعيلية لهاينز هالم“»‎ 7A 
M07 Vo o (AAT) ۵۵ dslamica 

۰- أبن ie)‏ کاب المناظرات» تح. وثر. ويلفيرد مادلونغ وبول و وکر The Advent of theOV yx,‏ 
coY co uo ۲۰۰۰ cO) Fatimids‏ ۰۱۱۱ ۱۰۱۳۷ ۱۵۱-۱۵۰ دو سمیت؛ 
"بیبلیوغرافیا الإسماعيليين“؛ ص ۰1۸۷-4۸ 

۱- کما هو واضح؛ على سبيل المثال» في دراسة نشأة العقيدة الإسماعيلية لدفتري في كتابه الإسماعيليون 
b)‏ 6۱ص ۰۱۲۲ YEO ۲۹۰۱-۲۳۶ ۱۱۸۰-۱۷۹ VIA‏ 

Y‏ حول هذا الموضوع نستشهد بمقطع من کتاب القاضي النعمان المجالس والمسايرات» تح. حبیب 
فقي (أو الحبیب الفقي) (ببروت. ۱۹۹۷ ص۳۷۹-۳۷4) الذي يقدم رواية عن يأس المعز من = 


red 


قلاع العقل 


= "الدعوة الشرقیة" التي بنت الإسماعيلية على مبادئ مأخوذة من مذاهب الفلاسقة؛ س. م. ستيرن» 
”الإسماعيلية المبتدعة في زمن المع “+ «Bulletin of the School of Oriental and African Studies‏ ۱۷ 
)1400( ص۰۱9 ۳۱-۳۰ )= Studies iÙ pi‏ ص 5 CLUN? iR gale (TAS YAE CY‏ 
ص ؟١١؛‏ هالم cKosmologie‏ ص ۰۱۳۲-۱۳۵ 

۳ مادلونغ iR"‏ ص۸1 ۰۱۰۱-۱۰۰ ۱۱۱۲ هال Kosmologie‏ ص٣۱۳‏ دفتري» The‏ 
Ismailis‏ (ط ۱ ص۱۷۷ ۲۵ Yb)‏ ص۱۹4 ۱۲۳۳-۲۳۲ لكن في المقطع الأخير لم تعد 
الطبعة الثانية تشير إلى الرسالة المذهبة)؛ كو رئيس dsmaili and Other Arabic Manuscripts‏ ص 6 ۰۱۲ 

VE‏ الوزير يعقوب بن كلس [مؤلف مزعوم] الرسالة المذهية» تح. عارف تامر (ییروت؛ AAA‏ يبدو 
أن هذه الطبعة قد فاتت انتباه الباحثين» إذلم آحد اي إشارة إليها في المصادر الثانوية. 

0 . مقدمة عارف تامر للرسالة المذ بن lS‏ ص۷۵ 

MY‏ حول يعقوب بن كلس الذي قيل إنه كتب اعمالا عدة في الفقه وكلها مفقودةء انظر بوناوالاء 
«Biobibliography‏ ص ۱۷۹-۷۸ ياكوفليف» ”الوزير يعقوب بن كلس وبدايات الإدارة الفاطمية في 
مصر" در اسلا OA‏ (۱۹۸۱)» ص ۹-۲۳۷ 4 ۲؛ ليلى س. العماد» الوزارة الفاطمية» ۱۱۷۲-۹۹ 
(برلين» VARS‏ ص۰ ٩۹5-۸‏ ب. ووكرء *موسسات التعلیم الفاطمیة Journal of the American‏ 
Research Center in Egypt‏ ۱۱۹۹۷۱۳ ص ۰۱۸۵۸۱۸۷ 

۷ يبدو أن المذهبة ۲ تمل عموماً نصاً اقل تصحيفاً وأكثر وثوقا. لکن ليس بالامکان ذکر جمیع التنوعات 
هناء ولو أنتي سأشير إلى بعضها في تحليل العقائد الذي سيعقب ذلك. 

۸ ”وقد ذكرناف في كتاب المعالم أن من ولد المهدي بالله أحد عشر dal LU]‏ ص ٠/١۷‏ ۲-1 
“وقد رنف كتاب المعالم أن من سحمد بن إسماعيل احد عفر اماما“ POS‏ ۱9-۱). 

4 أبو المعالي بن عمران» رسالة الأصول والأحكام؛ تح. عارف تامرء في خمس رسائل ص۰ ۰۱4۳-۱۰ 
وتتکون هذه الرسالة من مقتطفات مطولة من كتاب الفترات المنسوب إلى جعفر بن منصور اليمن الذي 
يُعتقد أنه کتب في كنف الإمام المعز. 

.١‏ شهد كاب الشجرة مصيراً مشابهاً لمصير الرسالة المذهبة. فجری تحقيقه من قبل عارف تامر لأول مرة 
باسم کاب الإيضاح (بیروت» i y (Y Ao‏ إلى شهاب الدين بن القاضي نصر أبي فراس المينقي (ت. 
۷ ۳۰ أو 0۱۰6۰/۹۹۷ ثم حققه تامر جزئياً باسم كعاب شجرة اليقين(بيروت» ۱۹۸۲) من 
تأليف القائد القرمطي عبدان ين الربيط (ت Vaga AER Fe‏ 
من مخطوطة تضمنت القسم الأول من هذا العمل الذي لم يُنشر بعد مع ترجمة إلى الإنكليزية في 
Ismaili Heresiography‏ (ليدن» ۱۹۹۸)؛ ووكرء MP‏ تمام“» ص45 7480-1 والمقدمة El‏ 
السابق. والمقطع المقتیس في المذهبة۲ يطابق الصفحة ٩۱‏ من طبعة بیروت؛ MAY‏ 

۱ محمد بن سعد بن داوؤد الرفنه: الرسالة الكافية» تح. تامرء في حمس رسالل؛ ص ۰ 75 أعيد طبعها 
في ثلاث رسائل إسماعيلية (بيروت» ۱۹۸۳)» ص۰ ۳۳-۲. والمقطع المقتيس في المذهبة؟ یطایق 
ثلاث رسائل» ص 7/51 ۳۳-۱/: ۱؛ خمس رسائل» ص٩ .۷/۹۷-٤/۹‏ 

۲ ووكرء "ابو تمام“» ص٤ ٤ 0-7 ٤‏ ۰۳ حيث أثار النقاط نفسها عند مقارنته طبعتّي كتاب الشجرة. 

Yr‏ . القاضي النعمان [المؤلف المزعوم]ء الرسالة المذهبة في فنون الحكمة وغرائب التأویل: 5 تح. صالح عمار 
الحاج a audi)‏ 4 ۲۰۰): ص48 ۱۷۸۲۱ . وني معدي FEE EAE‏ انه 
لفت انتباهي إلى هذه الطبعة وزوّدني بنسخة مصورة عنها. 

4 . المذهبة ۳ ص Eo‏ ١ء‏ الحاشية. 


"الرسالة edad‏ المنسوبة للقاضي التعمان 


Yo‏ المذهبة eY‏ ص5 4 ١ء‏ حيث جرى إثباتها بإعادة إخراج الصفحة الأولى من المخطوطة التي تسبق 
تحرير النتص. 

AASI YAA ٩۱۳-۱ ۲/۱ ص45‎ cY المذهبة‎ 7 

۷ كور تيسه dsmaili and Other Arabic Manuscripts‏ ص۵ ۰۱۲۷-۱۲ وطبقاً لکورتیسه فقد یکون 
تاريخ المخطوطة في القرن العشرین. وود تقدیم الشکر إلى عمر علي- دو- أونثاغا لارساله إلي 
صورتين عن الورقتین الاولی والأخيرة من المخطوطة. 

۸ یمکن أن نورد هنا كمثال كناب الفترات المنسوب إلى جعفر بن منصور اليمن. انظر مقالة هالم عن 
هذا الكتاب في مجلة (VA V0) A «Die Welt des Orients‏ ص5 « £V‏ وأشار هالم في «Kosmologie‏ 
cvv vue‏ إلى احتمال كتابة هذا العمل في حاشية المعز» كما كانت الحال مع الرسالة المذهبة 
التي تتشابه معه بنقاط كثيرة» ومرت بتعدیلات عدة زمن الفاطميين قبل قبولها بصورة متلائمة مع 
عقيدة زمن المؤلف النزاري السوري أبي المعالي بن عمران (انظر الحاشية (VA‏ ویدو أن كاب 
الشجرة شهد معاملة ممائلة (انظر الحاشية ۲۰). 

5 فیما بخص حالة المخطوطات الإسماعيلية السورية يمكن العودة إلى نعليقات جوزیف فان إس في 
مراجعته لكتاب الشافية؛ قصيدة إسماعيلية مدسوبة إلى شهاب الدين أبي فراس» تح. وتر. سامي ن. مكارم 
(بيروت؛ EO ANY‏ ومقالة عارف تامر عن الشافية في مجلة درإسلام 47 (۰ ۰) ص ۹9-۹۲ 

re we‏ في القاهرة أن ابن کلس عقد مجالس لتخبة ضمت j‏ اه LES‏ وفلاسفة 

ن من مختلف الديانات والمذاهب. انظر مارك كوهين وساسون سومیخ» ”في بلاط يعقوب 
aod‏ مجترأة من جنيزة (Q5) 6١ (The Jewish Quarterly Review «^8 Pl‏ ص۲۸۳ 
6 لكن لا يوجد ما يوحي بأنه قد كتب شخصياً أعمالاً من مثل الرسالة المذهبة, 

۱ الملهة۱» ص VIVE‏ المذهبة؟, ص47/١-5.‏ أورد هذا العنوان بوناوالا» c E poa‏ 
ص۳۲ رقم ۰۱۰ من ضمن کتابات أخرى لعبدان» لكنه لم يذكر أي مخطوطة. 

۲ المدهبة۱» lai irt YY[o* jo‏ ص5/14١-117.‏ بخصوص هذه الرسالة انظر مقالة 
ستيرن» ”الإسماعيلية الضالة“ ص ۰۱۳-۱۱ 514 -۰۲۵ ونشرت Gad‏ في كتابه Studies‏ ص08 -Y‏ 
۱-۱ ۲۸. 

۳ المذهبة۱» ص ۲/۹۳ ۲؛ المذهبة؟: a‏ ۱۵/1 ۱۷-۰ بو ناو الاء «Biobibliography‏ ص1۸ رقم 11 . 

n E‏ المذهبة١:‏ ص ۵/۳۵ ۱۱-۱ المذهية ۲ ص ۱۳/۳۳ -۱6. ومع ذلك فقد أضاف عارف تامر حاشية 
في الطبعة الثائية تقول: ”وهذه من ضمن الاعمال المفقودة للوزیر ابن كلّس". ولا آدري من أين 
استقی هذه المعلومة. 

۰ المذهة۱» ص sy Vo Y‏ الملهية؟) ص 14/55 ۱ وانظر بو ناو الك dBiobibliography‏ ص (eA‏ رقم 
Y ۷‏ رقم tot‏ بوناوالاه ”أعمال القاضي النعمان » ص ۰۱۱۲ رقم VV‏ وهنا Guat‏ تامر» مرة 
cue‏ على اعتبار ذلك عملاً مفقودا لابن كلس. 

4/۸۲ 0۲۳ [on ۲/۵۵ 57/537 VITA o Akad nm 

Mc £T المذهبة 1 ص‎ . ۷ 

۰۲۸۸-۲9۷ ص‎ (Studies ستيرن» ”الإسماعيلية الضالة“» في كتابه‎ TA 

٩‏ وهي ستكون» Ub y‏ للتفاسير الإسلامية لتقلیدیق ما الآيات السبع للفاتحة أو السور السبع الأول في 
القرآن؛ انظر ریفیه بلاشیر القرآن (باریس؛ ۱۹۸۰ ص۲۹۰ 

۰ . المدهبةا» ص٦٤٠‏ ۷۰ المذهبة ۲ ص AO (ON‏ 


قلاع العقل 


۱ . الملهبةا» ص 0/94 VAT)‏ المذهبة۲؛ ص ۰ ۰٩‏ 

۲ . الملهبة۱» ص ۱۹-۱۳/۷۱؛ المذهبة 3 ص ۲/۸ [Av‏ 

Cali ۳‏ ص۱۸-۵/۷۹ المذهةلاء ص‌۰۱۹-۱5/۹۸ وعلینا تصحیح کلمة ”البقية“ لتصبح 
”التقية“ بحسب رأي مادلونغ في في مقالته ”في الإمامة“» ص۸۸ الحاشية ۲۳۳. وتستخدم كلمة 
”جرم“ في نصوص Ys‏ المحدثة الإسماعيلية» والنصوص العربية من الأفلاطونية المحدئة 
عموماء للإشارة إلى الأجسام Er‏ بینما تستخدم كلمة ”جسم“ للإشارة إلى الأجسام الطبيعية 
المادية, ed,‏ کنن ااا این ولو اننا من Dig‏ يقل deli‏ 

۰۱-۱ ۳/۸۳ o ص۱۲-۱/۹۹ المذهية ا‎ Cada . E 

AYB) 0 VAT Y VV uo (Vb) ص۱۸۹-۸۸ دفتري؛ الإسماعيليون»‎ c ه؛ . مادلونغ» ”في الإمامة“‎ 
Eon ١5 ص4‎ 

Sad. £1‏ أن هذا الاسم لم يظهر في RII‏ بينما ورد في عدة مناسبات في Tenit‏ 

۰۱۰۱-۹۰ ۲ UUN مادلونغ» ” في‎ . ty 

. حول مفهرم ۳ انظر دانيال دو سميت» ” 
Coran‏ (باريس» ۰۷ ۰ CY‏ ص ٩۲‏ ۲۹۵-۲ . 

۱۲/۸۲ ۱۵-۱ ص۳/۲۷‎ WR AME OMY [vo ۱۱۹-۱ ۸/۷۰ ۵۱۷-۱ ص۵/۳۱‎ Vda ٩ 
on fay 

٠‏ . بخصوص هذه المسألة انظر مقالة دانيال دو سميت ”حول سلطة العقل وسلطة فرضه في الشريعة 
وعند الإسماعيليين في القرنين العاشر والحادي عش ر “ في مجلة Mélanges de bUniversité Saint-‏ 
A) 3 Joseph‏ - ۲۰( ص 41-0۱ 0. 

۱ . يقول المؤلف أنه سمّى رسالته المذهبة لأنها ak‏ إغراءات الشبطان py‏ قلوب العلماء بالإيمانء 
وواضح أن في ذلك إشارة إلى الآية القرانية DX‏ عَنکم Py‏ ر 4E‏ (۱۱:۸). انظر 
المذهية ١‏ ص86 5/7 ۱۳-۱ cria‏ ص۱/۲۲-۲۱. ویأخذنا ذلك إلى التساؤل حول القراءة 
الاخری LY‏ (أي المطلية بالذهب)» التي قال تامر إنه وجدها في مخطوطة آخری؛ وهو ما 
أخذ به فواد سيز جن في کتابه cad) Geschichte des arabischen Schrifitumse Band\‏ ۱۹۲۷ 
o YY o‏ الحاشية ۱۲. 

۲ أول محاولة لتحليل منظم للرسالة كانت لإيفس ماركيه عبر مقالته "خاطرة فلسفية ودينية للقاضي 
النعمان من خلال الرسالة £«—T8 Bulletin Etudes Orientalesc aid‏ ۱۱۹۸۸۰۱۹۸۷ 
ص١4‏ ۱۸۱-۱ ولا يُظهر ماركيه أي شكوك بخصوص نسبة الرسالة إلى التعمان. 

۳ المذهية Y‏ ص ۲ . 

4 . المذهبة ١‏ ص ia/ Evo Y 6s‏ المذهية٣»‏ ص۵/۱۲۷-۱۲/۱۹۲. غير أن الجملة الأخيرة في 
الملهية Y‏ تصف الصورة الانسانية بانها ”آخر المطبوعات*. 

٥‏ . انظر دانیال دو سميت» JI"‏ الفارابي في نظرية حمید الدين الكرماني حول العقل والنفس“ في بيثر 
أدمسوا 3« مج In the Age of al-Farabi: Arabic Philosophy in the  fourth/ tenth Century‏ (لندن» 
۸ ۰۱۵۰-۱۳۱ 

1. ما رکیه "خاطرة فلسفية...* ص۱۸ ۱-۲؛ مارکیه» ”إخوان الصفاء والإسماعيلية“» في 
A, yo (Y &A V cL y) Convegno sugli Ikhwan as-Safa‏ ۱۷ مار &« La philosophie des alchimists et‏ 


“في م. ع. أمير — معزي (مح.) Dictionnaire du‏ 


aY (باریس» ۱۹۸۸ ص؟‎ l'alchimie des philosophes 


yor 


”الرسالة المُذهبة“ المنسوبة للقاضي النعمان 


۷ ويرى المؤلف. سیر على نهج المقطع المترجم أعلاه؛ أن الصورة الإنسانية ظهرت في عالم بظلم 
ومُحرق اختفى منه النور. ويدعم ذلك باقتباس من كتاب عبدان كتاب الابتداء الذي يروي حدیثا 
يقول إن آدم تحول إلى اللون الأسود وهو يهبط من الجنة؛ ثم بدأ يستعيد لونه الأبيض بعد توبته؛ وعلى 
مدى ثلاثة cpl‏ كل يوم ثلث ٩ Lada) ea‏ ص۱5-۹/:۱؛ المذهبة eY‏ ص۷-۱/۳). ونجد 
إشارة إلى الحديث نفسه في النصوص الدرزية؛ انظر أيضاً دانيال ذو سميت» رسائل الحكمة الدرزية: 
المجلد ۱ و؟. مقدمة وتحقيق نقدي وترجمة مع تعليقات على الرسائل المنسوية إلى حمزة بن علي وإسماعيل 
التميمي CY Yeot)‏ ص 5 4 ۲. 

۸ المذهبة١:‏ ص۱1-۵/۳۹؛ المذهيةاء ص ۱۵/۳۵-۱/۳: Thaid‏ ص۱۱۲-۲/۱۵۹ 
الملهبة٤ء‏ ص1/1۹-۹/1۸. واعتمدت ترجمتي على المذهبة١‏ و۳ التي تبدو أقل تحريفاً من ۲. 

TAY ص1‎ Studies ستیرن»‎ ٩۱۰۰-۹۰ ص‎ Kosmologie «JUS ٩ 

۰ هذه هي تصحيحاتي على النص» المحرّف كما هو واضح في کلتا الطبعتين» والتي تقرأ "یس من 
أيس“. ومذا في الواقع هو تعریف الابداع كما صاغه الكندي؛ انظر رسائل الكندي الفلسفية تح. م. 
أبو رضا (القاهرة» ۱۹5۰ مج۱» ص۱۸۳-۱۸۲. وقد استخدمت المصطلحات نفسها من قبل 
السجستاني في کتاب اليناييع والكرماني في راحة العقل. وأشیر إلى دراستي بالفرنسية عن راحة العقل» 
(OU JJ) La Quiétude de Intellect‏ ۰۱۹۹۰ ص 641-141 ۰۱۱۹ 

.1١1-6/51 الملهبة۲» ص‎ ty ٠-٠/١ £ ص‎ ١ةبهذملا‎ ۱ 

Akaia Y‏ ص۲۳/۷۸؛ المذهبة۲. ص4-9//448. وقد صححت عبارة النسعة الكروبية في کلتا 
الطبعتين واستبدلتها بالسبعة الكروبية. 

۳. انظر ترجمة المقطع lol‏ ص7 ۰۳۲ 

4. المذهبة۱» Y VA o‏ ۱۲۳-۲ المذهبة۲» ص۷-۵/۹۸. وجری تحلیل هذه القائمة المختلفة؛ التي 
نظهر فيها الاسماء الثلاثة الاولی للحدود المبهمة» في عدة اعمال إسماعيلية معاصرة؛ من قبل هالم» 
«Kosmologie‏ ص ۰ ۹-٩‏ 

-AY ص‎ Kosmologie هالي‎ ٩ 

7 انظر المذهبة1 ص4 ۳/۳؛ الملعبة ۲ ص1-۵/۳۱. 

۷ وبکلمات as Al‏ فانها تأتي بالمادة نزولاً نحو المستویات الدنیا في الهرمية. حول المفهوم 
الاسماعيلي للمادة من جهة عبورها انطلاقا من الحدود العلوية هبوطا عبر مستریات الهرمية العلوية 
والأرضية» مانحة البقاء والعلم لكل مستوی انظر: دو سميت» رسائل الحكمة الدرزية» ص9 ۰-۵ . 

S VÍ o5, ص ۱۹-6/5۳؛ المذهبة؟, ص‎ (RAI . 8 

Cada! ٩‏ ص۱۹-۸/۷۱؛ الملهبة۲» ص6/۸۷-۱۸/۸5؛ انظر مقالة !. ماركيه حول ”القاضي 
التعمان وسیعات الائمة" في مجلة NAYA) Yo Arabica‏ ص۲۲۸-۲۲۹. 

۰ بخصوص النظامین اللذين طورهما کل من الفارابي والكرماني» انظر: OU‏ ر. نیتون» Allah‏ 
Transcendent: Studies in the Structure and Semiotics of Islamic Philosophy‏ ... (ريتشموند 
سورّي؛ (QAAE‏ ص٦۰۱۱‏ ۲۲۸؛ إضافة إلى دو سميت» ”أثر الفارابي“» حيث نت أن هذه 
المطابقة هي أقل وضو حا عند الكرماني مما هي في مصدره الفارابي. 

۱ ماركيه» ”خاطرة قلسفية ودينية للقاضي النعمان" صم 1650-١‏ حيث تسب ذلك إلى افتقار 
التعمان للصرامة: إن لم يكن للمقدرة في المسائل الفلسفية. 

VY‏ ترجمت هذه الجملة المحرّفة بحُريّة؛ لکن من المؤكد أنه يجب استيدال "انس" ب”أيس". 


ror 
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۰۷۲-۱ ۲/۷۱ المذهبة۲: ص‎ e A Y YS ۰ ص‎ Cada ۳ 

La (کمبریدج ۲۳ اضافةً إلى دو سميت»‎ Early Philosophical Shiism ووكرء‎ by انظر‎ VE 
١5ص‎ Kosmologie «Sle sQuiétude de bintellect 

. ۳/۷۷-۲۰ IN o المذهبة1) ص٤ 4/5 4-1 ۲؛ المذهبة لل‎ vo 

Empedocles انظر كتابي»‎ «o JV حول هذه العقيدة الناجمة عن تفسير خاص للترجمة العربية‎ LV 
حيث يعثر‎ M مار كيه "خاطرة فلسفية...“؛ ص44‎ E YT An ص‎ (O83 (بروكسل»‎ Arabus 
هنا على مزيد من عدم التطابق الذي ربما يبرهن على مزيد من قلة الفطنة الفلسفية عند النعمان.‎ 

VV‏ الملحبة۱. ص 1/1/5 toV‏ المذهبة ۲ ص ۹ ۵-۲/۹. ویتبع ذلك مقطع شديد التشويش يصف أوبحه 
التقابل بين العالم العلوي والإنسان باعتباره الكون الصغيرء حيث يتجلى انسجام الأفلاك في تكوين 
الإنسان. 

MAYAN 9/3096 ؟؛ المذهبة۳: ص‎ ١-1 ۲/5۱ ص ۰/6۷ ۱۳-۱ المذهبة۲» ص‎ :١ةبهذملا‎ VA 

M YAA e المذهبة۲»‎ so] المذهبة۱» ص7‎ VÀ 

CEA ۰‏ ص۲-۱/۳۵: tjoo po‏ ۱9-۱ ص٤۸/٤-٥؛‏ المذهة۲» ص۱۷-۱۵/۳۲ 
vM oue aS Ye‏ . إن إزدواجية الجنس عند الحدود هو من خصائص التفسير الإسماعيلي 
لفيضية الأفلاطونية المحدثة ثة. ونجدها أيضاً عند أبي عيسى المرشد في الرسالة وفي الرسائل الدرزية؛ وقد 
بُنيت على الآية القرانية نفسها. انظر دو سميت» ”رفع قيمة العنصر الانثوي عند الإسماعيليين الطيبيين: 
حالة عهد السيدة آروی الصليحية اليمنية“ في مجلة A Mélanges de l'Université Saint-Joseph‏ 
)0+ ۰ ۲)» ص۱۱ ۱۱۲-۱ إضافة إلى كتابي thes Épitres sacrées des Druzes‏ ص + ۵1-۵ 

.١‏ نجد ملامح من المخطط الخماسي في العديد من نصوص الإسماعيليين من القرن العاشرء وكذلك 
في الرسائل الدرزية. انظر هالي Kosmologie‏ ص۷-؟ Y‏ و دو سميته Les Épitres sacrées des‏ 
Druzes‏ » ۰۱۷۰-۱۹۹ 

۲ حول التناقض الواضح بين هذه الأنظمة à!‏ ما is" et‏ فلسفية ودییة" ضن VION‏ 

۳ وهكذاء فإن إحدى نقاط الخلاف بين مؤلفي ما سمي بالمدرسة آلفارسية المتتوعین تمحورت 
حول مسألة ما إذا كانت النفس الإنسانية آثرا أم جزءاً من النفس الكلية. انظر دو سميت» “Die‏ 
isma'ilitischen Denker des 10. Und frühen 11"‏ في أولريتش رودولف؛ مح Philosophie in der‏ 
islamischen Welt‏ مج ١‏ (بازل؛ سيصدر). 

4 المذهية1ء E/EY o‏ ١-41/؛‏ المذهبة؟, ص4 Mo Piai ٩۱۹/۵۱۹/4‏ وتوجد 
في المذهبة۳ جملة بعد عبارة ”البكاء الذي يصاحب انفصال اللفس" لم ترد في VIS‏ طبعتي تامر» 
وذلك في اعقاب قفزة من الشيء نفسه إلى الشيء نفسه: "من عالمها النفيس حيث تبكي بمرارة 
بسبب مفارقتها لعالمها وارتباطها بعالم قائل. وهي تتعذب برغبتها في العودة إلى العالم الذي منه كان 
ظهررها". 

.٥‏ وطبقاً لما رکیه ”خاطرة فلسفية ودينية c.‏ ص۵۳ ۰۱ فإن الطبائع الأربع هي التي ستشكل الاسس 
الخاصة بالنفس» والتي تُضيف إليها النفس النباتية والنفس الحيوائية. 

AT‏ وکما يلاحظ ماركيه في ”خاطرة فلسفية..."» ص۳١‏ ١ء‏ فان مؤلف المذهة يختلف بوضوح مع 
إخوان الصفاء حول هذه النقطة» حيث يرى هولاء أن النفس العاقلة تدخل جسم الطفل في سن 
الرابعة. انظر كار ميلا باقيوني» islamique"‏ #أهوابرجعاط...*: في بريسون» رکونغوردو» وسولیر» 
L'embryon: formation et animation «ees‏ (باریس؛ ۲۰۰۸): ص18 15-1 7. 


Tot 


”الرسالة المُذهبة“ المنسوبة للقاضي النعمان 


۰۱۷۱-۱۷ ۰ ص‎ PERL sATA £V, المذهبة۲» ص‎ 11-۲/4 ٤ص‎ ء١ةيهذملا‎ AV 

۸ المذهبة١ء‏ ص4-75/81؛ tiada‏ ص ۱۹-۱۵/۱۰۱؛ وذکر النفس الحسية والتفس النامية 
والنفس الناطقة. 

AA‏ المذهية؟, ص [AY Y 5/71١‏ المذهبة؟ ص۰۱۳-۷/۷۳ 

-۲۷ ۲4۱۲ 0 11 وانظر أرسطوء درأئيماء‎ 4١1/74 المذهبة۲» ص‎ Y Y V/A Y ص‎ cadat . e 
حول تفسير هذا التعريف في الأدب الاسماعيلي الفاطمي وما قبل الفاطمي» انظر دانیال دو‎ ۹ 
في مجلة‎ “~Perfectio prima-Perfectio secunda ou les vicissitudes dune notion..." سميت»‎ 
۰۲۱۹-۲۲۳ ص‎ (3433) TI Recherches de Théologie et Philosophie médiévales 

A‏ المذهبة۱» ص ,10 eV Y Y‏ المذهبة۲» ص۱۸/۷۷. 

conia. ay‏ ص uo fiadas [Avto‏ ۲/۷۷ ۱۲/۷۸۱ . إن هذا المقطع بكامله ورد مشواً 
ومحرّفاً في كلنا الطبعتين» وفيه أورد المؤلف عدة تعاريف للمعرفة والعلم. 

AY‏ المذهية ١‏ ص 4-1/14 ۱؛ المذهية؟: VEAV/V o‏ والمؤلف متحرّص جداً تجاه محتوى هذا 
Md‏ » وهذا منسجم مع ممارسات النصوص الاسماعيلية. انظر دو سميت» “Loi rationnelle et loi‏ 
imposée”‏ ص £ 1-0 £ 8 . 

AE‏ بخصوص التناقضات حول هذا الموضوع والناتجة عن تمازج هذين النظامین» انظر مارکیه» 
”خاطرة فلسفية ودينية...“» ص ۰۱۷۳-۱۷۰ 

Akaid 40‏ ص۰۱۳-۲/۳ cria vc 8/10 Aci Tote‏ ص۱۵-4/۳۱: 
Ee‏ ۰۱۸-۱ صض۱۹-۹/۷۱. 

41 . المذعية؟؛ ص caldi toc VYÍAM‏ ص ۲ 1-8/1 ويفسّر ماركيه تعبير "شمس العقل“ على 
RA‏ الإنسان والالم لروحانيء الممتل هنا بالمقل الكليء ”خاطرة 
فلسفية ودينية...“» VOY uo‏ 

REARS n AY‏ المذهية؟» ص5/70-17/74 (والمقطع في WS‏ الطبعتين 
مشوّش ومحرّف). 

۸ المذهية1, ص۷-۵/۷؛ المذحبة۲ ص۳-۱/۹۰؛ وانظر المذهبةف. ص؛ ۱۹/۷- ۱۱/۷۵ 
المذهية؟ ص »٩۹-۱/۹۱‏ ص ۲/۹۷ ۰۱۷-۱ 

44 ماركيهء "خاطرة فلسفسة ودينية...“» ص ۱۲ ۰۱4-۱ حيث یعتقد أنه عثر j‏ في الرسالة المذهبة 
على نظرية تقول إن pil‏ كانت قد تجشدت على الأوض في شخص آم وم تقلت 


conu‏ وهي Eli‏ نفسهاء عبر سلسلة من الأنبياء قبل اتحادها بنموذجها العلوي لحظة ظهورهًا 
في القائم. غير أن المقطع المتضمن لهذه القراءة بالغ الغموض والتحريف بحيث يستدعي الكثير 
من الحذر. 


۰ ود تقدیم امتناني بهذه المناسبة إلى الباحث البارز إيفس مارکیه» الذي ندین له الدراسات 
الإسماعيلية بالکثیر؛ انظر دو سميت» ”إيفس مارکیه؛ واخوان الصفاء والفيثاغورثية“ Journal‏ 
cAsiatique‏ ۲۹۵ ۲۰۰۷ ص ۵۰۰-۱ 

NANG (باريس»‎ Poésie ésotérique ismailienne. La Taviyya de ‘Amir al-Basri ماركيه‎ $ ۱ 
ص۲۲۹.‎ 

۲ انظر £Yo YT £T YY£CYYA o «la Quiétude de l'intellect wae g‏ إضافة إلى دو 
سميت» JP‏ الفارابي على حميد الدين الكرماني“. ولا تزال فرضيتي تلقى تحدياً من تاتسويا = 


Too 
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= كيكوتشي» "بعض المشكلات في فهم دو سميت لتطور الاسماعيلية.. .۳ Orient; Report of the‏ 
Y 0-1 ١5ص (4494) ۳۶ Society for Near Eastern Studies in Japan‏ ومهما كانت الحالة» 
تبدو لي الرسالة المذهبة وثيقة هامة تستدعي وضعها في الملف الحالي. 

۳ ما رکیه "خاطرة فلسفية ودینية.. .۰ ص49 «Yo ١-1‏ ۱۱۸۱-۱۸۰ ما La Philosophie des AS‏ 
calchimistes‏ ص )۰۷ 


you 


۱۳ 


الکون في الشعر: 
نموذجان من الشعر الفلسفي الإسلامي بالفارسية 


أليس سي. هنزییرغر 


كما أن العمارة وفن بناء الكاتدرائيات والكنائس قادرة على رواية حكاية تطور 
الأفكار المسيحية في آوروبا وخارجهاء فإن فن الشعر قادر على تتبّع مسارات الحياة 
الفكرية والروحية الإسلامية في العالم الناطق بالفارسية على مدى أكثر من ۱۳۰۰ 
عاماً. والکنانس أكثر من مجرد عمارة» فهي تتضمن رسومات وحفراً على الخشب 
ونحتا على الحجر» واستخدام الزجاج الملون والعباءات المزينة بالجواهر والكتب 
المزخرفة» وأعمال رصف الأرضيات والسقوف والأعمال المعدنيةء ٍضافهٌ إلى 
العديد من الأشكال الفنية الأخرى التي تطورت أساليب استخدامها على مدى قرون. 
وبالمثل» فان الشعر الفارسي يتضمن العديد من الأساليب والصور الفنية ذات المكانة 
المخترمة التي تصوّر التغيير الذي حدث على مدى الزمان والمكان. ويكشف هذا 
التوأم من تواريخ الكاتدرائيات والشعر عن الدين» والمخاوف والمشاعره إضافةٌ 
إلى الرؤى اليقينية والراقية لثقافتين تأسستا عميقا في الدين. كما يُظهر أثر النظريات 
التقنية والتجارب. أي الحرفة والعقل الانسانیان المكرسان لتحويل أكثر حالات التأمل 
والذكر ذات المعنى للبشرية إلى مصنوعات يدوية مادية معقولة وقادرة على لمس 


Yoy 
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النفس و استحضار العبرة إلى العين. ومن خلال سموها فوق حدود الرمان والمكان 
والوسيلة» فان الانتاج الفني يشهد على قدرة الناس؛ عبر العصورء على التعبير عن (أو 
استخلاص) عناصر غير ملموسة - الأفكار والمشاعر - وتحویلها إلى صور ملموسة 
تعمل» بطريقة معكوسة غير ملموسة على التأثير بشكل ما في أذهان وقلوب الناس 
الآخرين. 

لقد شهدنا على Jo‏ القرون قيام مذاهب وأساليب في فن بناء الكاندراثيات ونظم 
الشعر وانحسارها: فمدن بعينها أصبحت مشاعل لاإبداع البصري لفترة لا تلبت 
بعدها أن يتضاءل أثرها ويضمحلء وبرز فنانون وكتاب عملوا يصورة ممائلة إما في 
ضوء الشهرة أو في غمرة السرية. والاعتراف Ob‏ موجات التغيير والتطوير قد eo Jl‏ 
في الشعر الفارسي بمقدار تأثيرها في الفن والعمارة المسيحية لا يُعادل القول بأن ما 
أتى لاحقاً مفوّق على ما جاء سابقاء وأن نوعاً من ”التقدم“ قد حصل على الدوام في 
cal‏ من الحالين. وهذا يعني أنه ينبغي علینا أن نكون حذرين عندما ننتقد الاعتراف 
بقيمة كل عمل في زمانه ومکانه: BL]‏ إلى زماننا ومکاننا في التاریخ» من أجل فهم 
النظريات الفنية التي في ظل تأثيرها نحيا ونعيش. وفي حالة الأدب» نحن يحاجة لفهم 
الغرض الذي من اجله جری نظم أشعار معينة وتحليلها وفقاً لكيفية تحقيقها لذلك 
الغرض. وقد Se‏ الشاعر عزرا باوند في كتابه آ ب سي القراءة أن ضبط المصطلحات 
الموجود في العصور الوسطى قد تعرض للزوال'؛ ونحن بحاجة لإعادة اكتشاف هذا 
العلم الضائع. لكن المفردات ليست هي ما نحتاج لمراجعته فحسب» بل أغراض 
الشعر» بمعنى ماذا كان متوقعاً من الشعر أن يقدّمه. 

والشعر الفارسي مشهورء بحق؛ بمآثره الشامخة من أشعار الحب والغزل الصوفية 
والنسكية» إلى جانب معالمه الشاملة من الملاحم الوطنية وتقاليده من النظم التعليمي 
والوعظي الواضحة المعالم. هذه هي بعض ما نسمّيه ”أهداف“ الشعر أو أغراضه. 
لكن الشعر باللغة الفارسية» كما هي الحال باللغة العربية» كان وسيلة ad‏ للتعبير عن 
الأفكار الفلسفية والدينية الإسلامية. وقد حظي هذا الشعر الفكري بتقدير عال بلغ 
در don‏ بحيث أن قصيدة شعرية فلسفية قد تستثير مئات الصفحات من التعليقات النثرية 


في مناسبات معينة من قبل مفك آخر '» والعكس بالعكس» فقد يحدث أن يكون عمل 


TOA 
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تثري فلسفي مصدر إلهام لشاعر يتبئى هذا العمل في صياغة شعرية" . يضاف إلى ذلك 
أنه كثي رأ ما جری تحويل نصوص فلسفية إلى قصائد شعرية منظومة من أجل تسهيل 
حفظ التلامیذ لها؛ فياستطاعة التلاميذ استظهار الشعر المتضمن للمعلومات عن ظهر 
قلب بسهولة وش فيستخدمونه بهذا الشكل REIS‏ أو asi‏ ؛ وهكذاء فقد 
جری JEE‏ الشعر عموماً كوسيلة لا تقنصر على التعبير عن الأفكار الفلسفية والفكرية 
والعقلية فحسب» وإنما للمجادلة دعماً لها. فكان الشعر بحد ذاته وسيلة نقل مناسبة 
للنطق بالحقائق العليا والجهر بها. بمعنى أنه إذا ما كان ثمة شيء نبيل وصادق» فمن 
الواجب تقديمه بلغة وصياغة نبيلة بصورة مساوية. 

وسيتناول هذا الفصل تحديات نشأت في القرن العشرين ذات صلة بالشرعية» 
بل حتى بالمحتوى الشعري (أو ”الشعرية“)» لهذا الجنس من الشعر الفلسفي كما 
جری استعماله في السياق الشعري الفارسي. ونجد بعض المجادلات وقد بنت على 
التمییز الحاد في الفارسية بين كلمتي ”شعر“ و”نظم“» وهو اختلاف قليلاً ما نلاحظه 
أو نشعر به في اللغة الإنكليزية. كما سنتعرض بنقد محدد لحالة الشاعر ناصر خسرو. 

هل يمكن التعبير عن الفلسفة بصيغة شعرية؟ وفي هذه الحالة» هل تبقى فلسفة؟ هذا 
جزء واحد فقط من مناظرة طويلة حول نقاط القوة النسبية لهذين المسعيين» مناظرة 
تتسامل حول GI‏ من هذين الاثنين» الفلسفة أم الشعر يقرّبنا أكثر من الحقيقة» ومن 
فهم هذه الحقيقة الواقعة. وكان أفلاطون نفسه قد أكد أن "للفلسفة نزاعاً مع الشعر ** 
aly‏ حرم الشعراء من حمهوریته الطوباوية التي كانت سكم بطريقة حكيمة جداً من 
قبل فیلسوف. الفيلسوف - الملك المشهورء وليس من قبل الشاعر - الملك. لكن» 
لماذا كان ذلك؟ هل ثمة نراع بين الفلسفة والشعر؟ لقد اعتبر أفلاطون - وهو أشعر 
الفلاسفة - الشعراء خطرين لأنهم يأخذون الناس بعيداً عن الحقيقة بدلاً من نقريبهم 
إليها. وطبقاً لنظرية افلاطون في الصورء فإن هذا العالم ليس عالماً بالحقيقة وإنما 
صورة عنه فقط» ولذلك فإن اللغة التي تصف هذا العالم إنما هي صورة عن الصورة» 
ومسافة بعدها عن الحقيقة مضاعفة. ومن هنا كانت خطورة الشعراء. فالفلاسفة 
وحدهم هم الذين یقرّبون الناس من الحقيقة. غير Ol‏ أرسطوء تلميذ أفلاطون» كانت 
له وجهة نظر عن الحقيقة متباينة بالكلية تقول إن ما هو هنا والآن هو الحقيقي. فيكون 
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أرسطو قد دافع» من خلال وجهة النظر المخالفة تلك» عن الشعر باعتباره فنا bi‏ ولم 
يعتبر الفن مجرد تقليد لتقليد. لقد كان يفكر بالدراما اليونانية؛ بدروسها التوجيهية في 
الأخلاق تنشدها الجوقة التي تراقب التمثيل على المسرح. فالدراما اليونانية بكاملهاء 
بنوعيها التراجيدي والكوميدي على السواء كانت أشعاراً تشرح الحقائق الأساسية 
للوجود الإنساني. لقد دافع أرسطو عن الشعر باعتباره وسيلة لتحقيق التطهير وتذكيراً 
بما هو نبيل وجيد من الأفعال الانسانية وما هو دنيء منها ووضيع. ويجادل أرسطوء 
وهو يقارن التاريخ بالشعر بأن الشعر هو فن اللغة الراقية أو السامية؛ وأن الشعر ”أكثر 
فلسفية وأرقى من التاريخ؛ فالشعر يميل إلى التعبير عن الأشياء الشاملة؛ بينما يعبّر 
التاريخ عن الأشياء الخاصة“.” وبشكل ملحوظ فان ما كان أرشطو يعنيه ب”الشعر“ 
لم يكن النتاج النهائي» أي القصيدة الشعرية» فحسب» بل البويسيس poesis)‏ أو فعل 
الفن نفسه» الفعل الابداعي لصناعة الشعر. وعلينا أن نتذكرء في الحقيقة: أن بويسيس 
تعني حرفياً باليونانية ”يصنع» أو یددع" عموماء وليس في مجال الشعر فقط. 

أما الشعر الغربي فيواصل تأثره بالقول المأثور للشاعر اللاتيني هوراس المتضمن 
أن غرض الشعر ذو شقين» ”التعليم والإمتاع"" في آن معأ وأن للشعر التعليمي» أو 
الشعر الذي یعلم ويوجّهء تاريخ نبيل على الرغم من مهاجمة الرومانسیین له» ومن 
هولاء كيتس وشيللي»* وشعراء القرن العشرين کارشیبولد ماكليش وآي. 1. ریتشاردز ۲ 
وتتضمن الملاحم و اللصوص النسكية الفارسية کمیات كبيرة من النظم التعليمي الذي 
يجد الناطقون بالفارسية متعة في تعلمه. وللشاعر الذي یقوم بدور المعلم تاريخ طویل 
في الفارسية. ۲ 

لقد سعی الفلاسفة المسلمون» ومنهم الفارابي واين سينا وابن رشد - إذا ما آردنا 
ذکر البارزین منهم - إلى جعل أقوال آرسطو حول الشاعرية (بویتکس) منسجمة مع 
بقية فلسفته من خلال التلخیص والتعلیق والشرح الذي یتناول شاعریته تلك. وفي 
حين تبقی دراسة شاعرية الفلسفة الاسلامية خارج مجال هذه المقالق الا أنه یجدر 
بناه ونحن نتظر في آهداف وأغراض الشعر الفلسفي» تذکر أن المقولات الشاعرية 
قد اعتبرت أحد جوانب المنطق LS)‏ في الهرمیة: العرض, والجدل» والسفسطةء 
والخطابة» والشاعرية). ۱۱ والشعر فن قباسي یتمتم بمنطقه الخاص ذي المغزی و حدیثه 
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البارع. وفیما یتعلق بالغرض» فقد وصح إسماعيل م. دحیات Sf‏ ”الوظيفة الصحيحة 
للشعر" بالنسبة لابن سيناء "هي الانتقال بالنفس نحو موقف یتضمن المتابعة أو 
ell‏ وليس [كالخطابة] تقديم الفرضيات التي تؤكد أن شيئاً ما كائن أو غير 
T‏ وبكلمات آخری» فإن هدف الشعر هو الزج بنا في الفعل. 

ماذا نعني بالشعر الفلسفي؟ مو سوعة برنستون للشعر (Princeton Encyclopaedia of‏ 
Poetry)‏ ترعم و جود سبيلين يكون الشعر من خلالهما فلسفياً. فالشعر Auf io Saad‏ 
مجرد واسطة لنقل الافکار» فیکون بهذا الشكل إعادة صياغة مبسّطة للفلسفة بصورة 
نثرية موجزة دون تغيير في المعنى. ASU y‏ قد تتشابك الفكرة والشعر بطريقة معقدة 
جدأء تكون الذخيرة الفنية للأدوات الأدبية قد استخدمت بالكامل» ویصبح الشعر 
معرّضاً للانهيار إذا ما زعت الفلسفة aca‏ وتهدف هذه المقالة إلى تقديم نموذج 
واحد من كل من هذين الصنفين من الشعر الفلسفي: واحد لأبي العباس اللوكري (ت. 


حوالي fov‏ ۱۱۲۳) وآخر لناصر خسرو (ت. حوالي Qv [ive‏ 


الشعر الفلسفي في الفارسية 


ثمة مقاربات عديدة يمكن اعتمادها في سبيل معاينة هذا الجنس من الشعر الفلسفي 
باللغة الفارسية بصورة محددة. وفيما يلي أربعة طرق يحتمل أن تكون مثمرة في مثل 
هذه الدراسة. 

بنظرة عامة» المقاربة الأولى قد تكون من خلال معاينة العدد الكبير من الشعراء 
الذين اعتمدوا موضوعات ذات طبيعة فكرية راقية إلى oe‏ بحيث JU‏ لقب "الحکیم* 
(وما زالوا ُكرّمون بهذا اللقب)؛ أي الشخص الذي ينشر "الحکمة" (التي تُترجم 
أحياناً wisdom‏ وأحياناً (philosophy‏ ویفرّق لقب "الحکیم* هولاء الشعراء عن غيرهم 
من حملة الألقاب الأخرى» ک"مولانا" الذي اشتهر به الرومي. وتتضمن قائمة الشعراء 
”الحكماء“ اسماء لامعة مثل الفردوسي والسنائي من غزنة والنظامي من كنجه؛ الذين 
لا يُعتبرون مع ذلك فلاسفةء على الرغم من مكانتهم الفكرية المحترمة؛ ولم يُنتجوا 
کتابات فلسفية من هذا القبيل. وعلى سبيل المثال» فان ملحمة الفردوسي الإيرانية 
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الرائعةء الشاهنامه» مليئة بالفرسان والمحاربين والملوك الذين أسسواء أو حمواء أو 
هددوا رخاء إيران وأمنها بمآسي السلالات الحاكمة وقصص الحب التي استثارت 
تأملات الشاعر وتوجيهاته التعليمية حول الأغراض التي 'طرحها الله أمام الإنسان» 
كالمبادئ الأخلاقية الإنسانية والمعنى النهائي للوجود. ونال السنائي اعترافاً من 
الجميع بأنه أول من وضع الأفكار النسكية ذات الطبيعة الفلسفية العالية وصاغها 
TS‏ بينما نجد في الصفحات الافتتاحية لملحمة النظامي الرومانسية هفت بايبكر 
(“الجمالات السبعة») نظماً فلسفياً حول ca‏ والعقل الكلي؛ والنفس الكلية» والمادة 
[أو الهيولى]ء إضافةٌ إلى مديح للنبي محمد. ومع ذلك؛ فان با من هذه الأعمال لا 
يمكن تسميته بالشعر الفلسفي. بينما وحد من جهة أخرى» فلاسفة نظموا الشعر 
كأفضل الدين الكاشاني (ت. بعد 4 O Yo [So‏ ونصیر الدين الطوسي (ت. ۷۲ 
74 وأوحد الدين الرازي (القرن السابع الهجري/ الثالث عشرالميلادي) وفخر 
الدين الرازي (ت. 8[ 8 Q Y‏ وریما أيضاً ابن سينا (ت. ۱۹۵۱۰۳۷/۲۸ 
لکن لم يكن أي منهم شاعراً. 

المقاربة الثانية يمكن أن تكون من خلال استكشاف كيف تحدث النقاد والمفکرون 
عن الفلسفة في الشعر الفارسي. وعلى سبيل المثال, إذا ما أخذنا أقدم مختارات 
الشعر الفارسي الباقية» بب الألباب لمحمد عوفي (كتب عام AVY‏ ۰6۱۲۲۰ لوجدنا 
مدخلا باسم أبي بكر محمد بن علي الحُسروي السرخسي الحكيم (ت. قبل ۳۸۳/ 
۰۵ الشاعر الذي خدم في البلاط الفكري للأمير الديلمي الزياري شمس 
المعالي أبي الحسن قابوس بن ووشمفیر (ت. ۲/۶۰۲ ۱۰۱)." وجدير بالملاحظة 
. أن العوفي أضاف لقب "الحکیم" وجعله جزءاً من الاسم الكامل للسر خسيء مبينا أنه 
كان يُعتبر شاعراً Goutal‏ هذه الكنية بجدارة. وبالتلاعب بالقسم الأول من اسمه يُطلق 
العوفي على حسروي السرخسي لقب ”ملك ممالك الخطابة“ الحقيقي (خسروي 
ممالكي سوخن)» ويمتدح أشعار السرخسي بالقول تحديداً إنه ”في حين يمكن أن 
يكون نظم الآخرين جيداً أو so‏ إلا أن نظم السرخسي مملوء بالحكمة حتى الحافة". 
ثم يذكر العوفي خمسة أبيات تدعو السامع ”إلى معرفة الله عبر العقل وليس بالوهم". 
وفي القرن العشرين وصف الباحث الإيراني بديع الزمان فروزانقر» في کتابه سوخن 
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رسوخنواران» السرخسي باعتباره الشاعر الأول الذي مزج الأفكار الفلسفية بالصور 
الشعرية» وأضاف أن هذا الجنس أصبح بعد السرخسي أحد الخصائص الهامة جدا 
للأشعار الفارسية. ولا شك في أن مسحاً إضافياً لكتب المختارات سوف يكشف 
المزيد من الأمثلة على ذلك. 

المقاربة الثالثة تكون بترتيب الشعراء أنفسهم ضمن فئات عريضة أو مدارس فلسفية 
تشبه ما يلي: 

(V)‏ العلماء العقلانيون المشاؤون» وهم الفلاسفة والمفکرون الذين نظموا الشعر 
إلى جانب كتاية النثر. وفي الواقع» فإن آطول الأشعار الفارسية الباقية من فترة ما قبل 
شاهنامه الفردوسي هي قصيدة طبية مُهداة إلى أمير خراسان الساماني من نظم الطبيب 
حكيم الميسري (كتب ۳۸۰/ ۰٩۷۰‏ وتصف مختلف أنواع العلل والأمراض 
وعلاجها.*' ويقول الميسري إن العلاج لا يقتصر على الأدوية فقط, وإنما تضمنه 
أفكارنا الخاصة وصلواتنا وسلوكنا. والفيلسوف الأكثر شهرةٌ في هذه المجموعة هو 
ابن سيناء الذي كتب» إضافة إلى أعماله الفلسفية النثرية الموثرق قصيدةٌ في النفس 
للم ا X ONE SCR‏ 
بالفارسية. أما من أبي العباس اللوكري» الفيلسوف وأستاذ الفلسفة وأحد أتباع ابن 
سيناء فلدینا قصيدة وشرحه لها (وهي التي تمت دراستها أدناه) ۰ ونظم فخر الدين 
الرازي» المتكلم الستّي والفقيه والفيلسوف الذي عارض ابن سيناء قصيدة جر عن 
فلسفته الخاصةء واضاف إليها شرحه الخاص آیضا. ۲۱ وریما استطعنا اعتبار العالم 
والرياضي عمر الخيام واحداً من هذه الفئة OY‏ رباعباته تقدم نوعاً من فلسفة الحياة. 
ولدینا فیلسوفان رئیسیان من مدرسة أصفهان التي ازدهرت في القرن الحادي عشر 
الهجري/ السابع عشرالميلادي؛ هما مير داماد PT‏ فندريسكي» اللذان نظما الشعر 
Lad‏ فقد نظم مير فندريسكي ical‏ مشهورة تاولت موضوع PONA Ha‏ 
الحكمة)» وذلك في رد مباشرء وبنفس القافية والوزن» على قصيدة لناصر خسرو."" 

(Y)‏ متصوفة ممن نظموا الشعر (كالأنصاري والسنائي وعين الفضاة والهمداني 
والنظامي والعطار والرومي)» إضافة إلى تفريعات ضمت بعض الشعراء النساك أو 
المتصوفين ممن اعتنقوا أفكار ابن عربي وساروا على نهجه (كعراقي ومحمود 
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شبستري ومحمد شيرين مغربي وشاه نعمة الله والشيخ بهاء الدين العاملي وحامي 
وفيض كاشاني). l‏ 

(۳) المدرسة الاشراقية التي تطورت ونمت من تعاليم شهاب الدين يحبى 
الشهروردي. وكان السُهروردي قد حشر الكثير من أشعاره الخاصة في نصوصه 
الفلسفية من أجل توضيح النقاط التي كان يتناولها. 

)£( فئة الشعراء الإسماعيليين» التي ضمّت كلا من ناصر خسرو ونزاري 
قوهستاني. 

أما المقاربة الرابعة فيمكن تطبيقها على التفتيش عن العبارات أو الموضوعات 
الفلسفية على مدى قرون» بحثاً عن الأشعار التي تعاملت بطريقة مميزة مع العبارات 
أو الموضوعات الفلسفية» كالمحرك الأول؛ والواحد والکثرق, ونظرية أفلاطون 
حول الصورة والهيولى» وفيوضات أفلوطين عن الواحد» واللوغوس» والعقل (أو 
ez‏ والعقول العشرة» والعقل الفعّال» والنفس الكلية» والنفس الانسانية المثلثة 
[الوظائف] (حكم العقل» ومؤازرة الروح للعقل» وطاعة الشهوات)؛ وتصنیفات 
أرسطوء ونظريات فیثاغورث الرياضية بخصوص الكواكب السيارة والموسيقى 
والأفلاك؛ ونظريات الأفلاطونية المحدثئة الأخرى؛ والمنطق والرياضيات والطبيعيات 
والميتافيزيقيا (أو الإلهيات) وغيرها. ونستطیع» من خلال هذه المقاربة الكرونولوجية 
طلباً للمفردات الفلسفية» تناول التفاسير القرآنية المنظومة شعراً من القرن التاسع عشر 
كتلك التي لنور علي شاه أصفهاني؛ وقصائد القرن العشرين لبروين إعتصامي» المرأة 
التي كتبت بأسلوب كلاسيكي وكثيراما جرت مقارنة قصائدها بقصائد السنائي وناصر 
خسرو. 

Lf‏ القصیدتان الفلسفیتان المنسویتان JE‏ اللوكري وناصر خسرو اللتان تمت 


خراسان القرن الخامس الهجري/ الحادي عشر الميلادي واشتهرا کتلمیذین ومعلمین 
وکانبین في الفلسفة فحسب» بل وشارك كل واحد منهما بصورة فقالة في توسیع مجال 
اللغة الفارسية» واعتبراها وسيلة نقل تتلاءم UIS‏ مع الفلسفة. 

وكان اللوكريء الذي ed‏ من آشهر تلامذة ابن سيناء قد ترك لنا قصیدته أسرار 
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الحکمة التي مزجت الفلسفة بالتفسير. أما ناصر خسروء الإسماعيلي الذي اشتهر بعدة 
كتابات فلسفية رئيسية كجامع الحكمتين» وزاد المسافرين» وخوان الإخوان» وغشايش 
ررهایش؛ ووجه الدين - وأي واحد منها يكفي لمنحه لقب الفيلسوف - فقد ترك لنا 
أيضاً مجموعة هامة من الأشعار الفلسفية التي بقيت طوال السنوات الألف الماضية 
موضع نظر بأنها من بين أعلى مستويات الإنجازات الشاعرية.؟" l‏ 


أبو العباس اللوكريء الفيلسوف والشاعر 


انتشرت الفلسفة اليونانية القديمة بسرعة في مختلف أرجاء العالم الاسلامي؛ عن طريق 
E‏ ثم عبر شبكة من التلاميذ والأعوان الذين وجدوا إلهامهم في 
أعمال ابن سينا الأصلية ومعالجته الثورية لميتافيزيقيا آرسطو.*" وكان ابن سينا قد AS‏ 
جمیع أعماله» ما عدا erae y‏ باللغة العربية» لغة الخطاب بالنسبة للباحثين من جميع 
الديانات في الأراضي ذات الأغلبية المسلمة. ومع ذلك فقد شهدت الأراضي الواقعة 
إلى الشرق من العراق» وحتى العقود الأولى من القرن العشرین؛ بروز اللغة الفارسية لغةٌ 
للفكر والديبلوماسية وأحاديث البلاط .۲۱ ولذلك كان المعلمون بحاجة لإيجاد طرق 
لایصال الافکار الفلسفية باللغة الفارسية بطريقة فعالة. وكان أحد الذين لهم الفضل 
في نشر الفلسفة السينوية في المناطق الشرقية من العالم الإسلامي يدعى أبا العباس 
اللوكري» الذي تخضع سيرة حياته وكتاباته لدراسة مدققة حالياً على يد روكسانٌ د. 
ماركوت» وهي دراسة زوّدت البحث الحالي بالکثیر من المعلومات. وتعتبر ماركوت 
اللوكري "من الشخصیات الاکثر أهميةٌ في تاريخ نقل التراث الفلسفي المضائي من 
فترة ما بعد ابن سينا“." آما معلم اللوكري الخاص sledge‏ بن مرزوبان (ت. £04[ 
١٠١5‏ )» فکان تلمیذاً لابن سيناء بل وکان ابن سينا قد تولی تنشئته عملیاً کولد له .۱۸ 
وجرى نشب اللوكري في الترجمات والسیر الأساسية للمفکرین ورجال العلم وان 
شهرته کفیلسوف ومعلم للفلسفة وبوابة للأجيال اللاحقة من طلبة الفلسفة قد طبقت 
الافاق. ويؤكد أحد أقدم هذه المصادر تتمة صیوان الحكمة للبيهقي المصتّف في 
القرن السادس الهجري/ الثاني عشر الميلاديء*' بصورة متشددة D‏ ”علوم الحکمة 


To 
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قد انتشرت في خراسان على يد الأديب أبي العباس [الل [os‏ واستخدام صفة 
”أديب“ يجب النظر إليها باهتمام خاص في سياقنا للفلسفة باعتبارها تلقي Íe pao‏ كشافاً 
على الصفة الأدبية لکتابانه. ۱" وكان اللوكري قد كتب باللغتين العربية والفارسية» وقد 
وصلتنا نماذج من أشعاره وكتاباته الفلسفية بكلتا اللغتين. TF‏ 

ومن حسن الحظ Uf‏ بقيت لنا واحدة من الأدوات التعليمية التي أعدّها أبو العباس 
اللوكري نفسه لتلامذته وللدشر الأوسع للفلسفة المشائية. وهذه الأداة هي عبارة عن 
کتاب مركب یتکون من قصيدة وشرحه لهذه القصيدة من تصنیف اللوكري نقسة: 
وقد نشرهما بعنوان شرح قصیده-ای أسرار الحکمة (شرح فصيدة آسرار الحکمة). ۳۳ 
وكان لهذا التصنیف سببان - إذ إن أحد أساليب التعلم التقليدية كان الحفظ عن ظهر 
قلب» والشعر أسهل للحفظ من النثر- دفعا اللوكري لنظم قصيدة لأغراض تعليمية 
سعياً لمساعدة تلاميذه في دراسة اختصاص الفلسفة. وقد شرح اللوكري أن هذا الشعر 
هو ”قصيدة علمية“,*” ثم ذكر فيما بعد» وعلى الصفحة ذاتهاء قوله: "وهذا الشعر 
العلمي (إين شعر علمي)“» مستخدماً الوزن والقافية في نظم أشعار امتلأت بأسئلة 
شبيهة بتلك التي يسألها التلاميذ وتغطي الموضوعات الرئيسية في الفلسفة. ثم كتب 
بعد ذلك شرحه للإجابة عن هذه الأسئلة والتوسنع في كل موضوع من الموضوعات. 
فكان المُنتج النهائي عبارة عن نسج تبادلي بين عدد من الأسطر الشعرية وصفحة أو 
اثنتين من الشرح النثري» تمخض عنه كتاب مقرر حقيقي مصمّم لجذب التلاميذ 
وتعليمهم في آن. ۱ 

وقد شرح اللوكري في مقدمته للكتاب أنه رنب قصيدة أسرار الحكمة في أربعة 
علوم من علوم الفلسفة (الحكمة): المنطق والطبيعيات والرياضيات والميتافيزيقيا (أو 
الالهیات) إضافة إلى ما ذکر أنه علم الأخلاق العملية.*" وما نلاحظه على الفور هو أن 
هذا الترتيب يُعنى بصورة أساسية بهرمية الموضوعات النظرية للفلسفة. فقد انقسمت 
الفلسفة المشّائية اليونانية إلى قسمين» نظري وعملي؛ ولكل واحد منهما ثلاثة أجزاء. 
فتكوّن القسم النظري من الطبيعيات والرياضيات والميتافيزيقيا (أو الإلهيات) (التي 
ضمّت الموسيقى والفلك)» وتكوّن القسم العملي للفلسفة من الأخلاق» بالنسبة 
للفرد؛ والاقتصاد بالنسبة للأسرة أو صاحب البيت (من اليونانية oikonomos‏ أو ”مدير 


۳۹۹ 


الكون في الشعر 


المنزل"؛ وبالفارسية ”تدبير منزلي“)؛ والسياسة بالنسبة لإدارة المجتمع عموماً. 

ويشرح اللوكري بأن له غر ضاً ثلائي الأبعاد سعی إليه من خلال تصنيف هذه القصيدة 
وشرحها. وكان يقصد وجود ثلاث مجموعات من المستمعين في ذهنه: الأولى هي 
تلك التوّاقة للتعلم» ”عندما يسمعون“ (وهنا تشديد مضاف) هذه المشكلات يتحرض 
اهتمامهم بحيث يصبحون راغبين في تمكين أنفسهم بها واستيعابهاء فتأتي الإجابات 
لتوفر الوعي بهاء ثم یز جون بأنفسهم لدراسة هذه العلوم وممارستها. ولقد اکدت على 
استخدامه كلمة ”يسمعون“ لأنها تذكرنا بان التعليم كان شفهياً وتضمّن الاستذكار عن 
ظهر قلب. والثانية هم d yi‏ الذين سبق لهم التمكن بهذه العلوم» فيصبح العمل الحالي 
عامل تذكير لهم» لأنه يتضمن ”معظم الموضوعات الصعبة eee‏ فإذا 
لم تكن القصيدة كافية بنفسها لمثل هذا الشخص كي يستنتج الجواب بنفسه؛ OP‏ 
الشرح موجود تحت يده لاستخدامه كي يفهم. أما الهدف الثالث لأسرار الحكمة 
A gad‏ باتجاه dal d‏ الذين يطبّقون الدروس المستفادة من القصيدة ويجادلون في 
معانيها الباطنة. وسيكون مثل هذا الشخص قد سبق واكتسب جميع الفضائل الإنسانية 
العشر» التي عدّدها اللوكري وصتفها في مجموعات ثلاث: أربع فضائل روحانيق, 
وثلاث جسمانية» وثلاث خارجية. الفضائل الروحانية هي الاعتدال والكرم والشجاعة 
والحكمة؛ والفضائل الجسمانية هي الصحة والقوة والجمال؛ والفضائل الخارجية 

هي الثروة والرفاق (و) القيادة والأسرة. وبعض العوامل الخارجية ضروري لتطوير 
ما هو كامن في كل إنسان - ما يكفي من المال لتجتّب المعاناة» والتدريب من قبل 
الأسرة» ونصائح الأصدقاء وسياسة جيدة مع الحكام العادلين. وهكذاء تبدو قائمة 
اللوكري وكأنها تضم أربع فضائل خارجية. ولكن إذا ما ظر إلى الأصدقاء والقيادة 
العادلة كعامل خارجي حتى بالنسبة للأسرق أي ”البلدة“ أو ”القرية“ أو ”الجماعة“ 
أو ”المدينة - الدولة“ c‏ عندها نستطيع قبول تعداده لثلاث فضائل خار جية» كي يصبح 
المجموع عشرة. "ثم يضيف اللوكري شارحاً أنه لايعني ب”الشجاعة" ما يُفكر به 
رجال الجيش» وإنما الوسّط الأمثل بين الب والتهور. ويختتم مقدمته بالقول إن 
الشخص الذي يكتسب هذه الفضائل بكاملها يستحق أن ثقال فيه قصائد المديح وأن 
يدوم DE‏ 
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والان» إذا ما كانت الفلسفة النظرية مشتملة على الطبيعيات والرياضيات 
والميتافيزيقيا (أو الإلهيات)» فلماذا وضع اللوكري المنطق في المرتبة الأولى؟ إل ذلك 
هو اتباع [أو [Xlz‏ لنموذج وضعه بعض الفلاسفة المسلمون - وإن لم يكن كلهم 
- ممّن اعتبروا المنطق ليس جزءا من الفلسفة نفسهاء ولكنه أداة ضرورية بالاحری 
لتطبيق الطريقة الفلسفية. فالمنطق, بالنسبة لهولاء الفلاسفة كان الواسطة"” أو الحرفة 
التي بواسطتها يتحقق الهدف الفلسفي» الذي هو العلم. وعندما احتاج بعض الفلاسفة 
للدفاع عن أنفسهم ضد النحويين؛ الذين قالوا إن أحكام النحو تكفي لتحليل المعنى 
في اللغة» ردوا بالقول إن المنطق هو نحو النظر العقلي.*” 

5 قيود المكان لا تسمح بتحليل شامل لكامل القصيدة الشعرية» ESI‏ تسليط الضوء 
على بعض النقاط البنيوية سيساعد في إجراء مقارنة بين قصيدة اللوكري وتلك التي 
لناصر خسرو. فإذا ما نظرنا إلى قصيدة اللوكري رأينا الأهمية النسبية التي ينسبها إلى 
هذه التخصصات من خلال مقارنة عدد الأبيات الشعرية مع عدد صفحات التفسير 
والشرح: 
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إن كل سطر من قصيدة لوكري يطرح سؤالاً واحداً على الأقل؛ أو مفهوماً واحداً 
هاماً في الفلسفة, باستشاء القسم الافتتاحي حول المنطق حيث يحظى كل بيت 
من الشعر بصفحة تقريباً من الشرح» الأمر الذي يصوّر أهمية تعلم طرائق المنطق 
ومصطلحاته قبل الشروع في دراسة الفلسفة. وتفتتح الأسطر الأولى عند اللوكري» 
من ناحية بنيوية» باستعمال مصطلحات تقنية. وباعلانه عن نظمه أشعاراً فكرية فإنه 
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يُحجم عن المساومة على أقواله من خلال طرحه مقدمة تتناول موضوع الربيع أو 
الخريف أو الحب أو أي صنف آخر من الاستعارة المجازية: 


هل سمعت بالقياس وفهمت البرهان وتعلمت كل تعاليم المنطق عن 
اليونان؟ فأنا عندي بضعة أسئلة بحاجة للإجابة إذا ما كانت ألغاز المنطق 
سهلة بالنسبة إليك. لماذا عرضرا كل تلك الأشكال من المنطق القياسي» 
وماذا سيفعل العرض بهذه الأشكال والصور؟ لماذا تم تفضیل واحد من 
الثلاثة على الأخرى؟ ولماذا أطلقت على الصنف الأول تسمية الأول؟ 


PSD اللوكري یفتح الكتاب المقرر هذا بالسوال:‎ ST بالذكرء إضافةٌ إلى ذلك‎ Spor y 
الكلمة الأولى. فليست المفردات وحدهاء ولا المصطلحات التي يجب على التلميذ‎ 
فلسفي. إن اللوكري يستخدم أدوات المنطق‎ OUS معرفتهاء بل وحتى الطريقة هي‎ 
GAS في تعليم المنطق. ومع ذلك؛ فالطريقة التي تُطرح بها الأسئلة يمكن أن نقرا‎ 
صيغة السوال الشرح والتفسير بصيغة‎ lis التلميذ يطرح هذه الاستلة على أستاذه,‎ 
الجواب: ”سأقوم أولاً بتعريف 'القياس' ثم ساعلق عليه وأشرحه“. فالقصيدة تطلب‎ 
تعريف العبارات وتحديدهاء وشرح الاختلافات بين الأشياء العمومية والمخصصة,‎ 
بين الأجناس والأنواع» بين السبب والنتيجةء وغيرها من أنواع القياسات الأخرى.‎ 
وتعمل الأسئلة أيضاً على مخاطبة مسألة المنطق بصورة مباشرةء أي تنظر إلى مدى‎ 
اتصافها بالأولية والأساسية» وكيف علينا فهمها. ويستشهد اللوكري بکتاب الشفاء‎ 
لابن سينا لتعزيز شرحه مجادلاً بأن المنطق هو فن أو صناعة.""وبما أن المنطق ينحرف‎ 
نحو حقول أخرىء فقد اختم تعليقه عليه بالقول إنه سيتناول نقاطاً بعينها في القسمين‎ 
الخاصين بالميتافيزيقيا (أو الالهیات) والطبيعيات.‎ 

يبتدئ قسم الطبيعيات بالأسئلة الأساسية المتعلقة بالحركة والسكون» وشرح بعض 
المفاهيم كالمادة الأولى والصورة والجوهر والعلل الأرسطية الفاعلة الأربع وعلاقة 
الطبيعة بالنفس الإنسانية. ثم ينتقل إلى أسئلة تتعلق بحركات السموات ودوران أفلاك 
النجوم والكواكب. ويأخذ الجواب المتعلق بدوران الأفلاك أربع صفحات ونصف 
الصفحة» ومع ذلك فهو يقول إنه سيعود إليه في قسم الميتافيزيقيا (أو الإلهيات). 
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ويصرّح اللوكري بأنه ليس بحاجة لتقديم البراهين جول النفس وجوهرها وغيرها من 
الأمورء ON‏ ثمة العديد من الكتب التي کتبت حول هذه الموضوعات تحديداء إلا أنه 
معني بصورة أساسية بتبيين علاقة النفس الإنسانية الناطقة بالجسم والعقل. كما يخطي 
أسئلة تععلق بالعالم المادي» من مثل كيف للأشياء غير الدافئة أن تمنح الدفء للأشياء 
الأخرى؟ وكيف يكون للماء لون؟ وما سبب اللون اللازوردي الذي للسماء؟ وكيف 
نفسّر التفسّخ الحتمي للأجسام؟ بعض هذه الأمور له علاقة بالصفات التي يقول إنه 
سيتعمق فيها أكثر في القسم المتعلق بالميتافيزيقيا (آو الإلهيات). 

لأول مرة يُشير اللوكري في السطر الأول من بداية القسم الثالث المتعلق 
بالرياضيات» وفي البيتين ۷۳ و E‏ ۷ تحدیدآء إلى انتقاله من موضوع إلى آخرء عارضاً 
بصورة فعلية لحجم بعض ما تتضمنه الرياضيات من مادتي الفلك والموسیقا على 
وجه التحديد: 


بالانتقال من ذلك إلى الرياضيات» تذهب آسئلتي لعناول علمّي الفلك 
والموسيقا. من الواضح أن الأفلاك الأكبر هي الأعلى» بالقياس مع 
مداري زحل والمريخ. 


ويبتدئ شرحه لهذين البيتين بالاستشهاد بالخلفية الفكرية التي أوردها بطليموس في 
تقديمه للرياضيات: ”هذا ما قاله بطليموس في بداية الفصل التاسع من كتابه المجسطي» 
بان البرهان قائم SL‏ آفلاك هذه الكواكب الثلاثة هي بهذا الترتيب... وأن فلك المريخ 
هو أخفضهاء'* يعلوه فلك المشتري» ثم فلك زحل فوق المشتري. وليس هناك من 
شك حول ذلك“. لکن اللوكري يقول في الصفحة التالية إنه يختلف مع بطليموس» 
ومع آخرین» بخصوص تسلسل الكواكب. ويقدم اللوكري المعلم لتلاميذه تاريخاً 
Lo ey‏ لمختلف جوانب هذه المناظرة. ويكرّس في قسم الرياضيات قدراً هاما من 
اهتمامه لنظرية موسيقا الأفلاك عند فيثاغورث» وكيف أن الموسيقا وصوت الكلام 
والأصوات الأخرى توثر في النفس. ويقوده ذلك إلى طرح أسئلة حول جميع الحواس» 
ولا سیما حاسة الذوق: كيف يمكن لأحد الأجسام أن يتذوق وآخر Y‏ (ص۷۳) وهما 
على صلة على مستوى العلم؟"* ويوصله جوابه عن هذا السوال إلى أحكام الشعر 
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وتقطيع الأبيات الشعرية» والطرق التي يختلف بها عن النثر. 

ويشكل القسم الرابع» الذي يتناول الميتافيزيقيا (أو الإلهيات)» ثاني أطول قسم 
في القصيدة» حيث يتضمن Gul‏ في الكلام (أو الثيولوجيا)» LE‏ النهج السائد في 
زمانه. ولا يقتصر البيت الأول عند اللوكري على بیان الانتقال من موضوع إلى آخر 
فحسبء بل pny‏ استعارةً نجد صدی لها في قصيدة ناصر خسرو: 


ما دمنا قد انتقلنا من الرياضيات إلى الإلهيات (المیتافیزیقیا)؛ فانطق» 
فأنت وأنا والسوال الملحف نقف هناك في الميدان.”* 


إنه يطلب تفسيراً وشرحاً لكوزموغونية [علم نشأة الكون] الأفلاطونية المحدثة» أي 
للنفس والعقل والله من فوقهماء وكيف للسببية أن تدخل في الصورة. "بما أن النفس 
والعقل هما شيء واحدء والعلة الأولى واحدة فما الذي يُفِسّر الحركات والعلاقات 
المختلفة للعقول والأنفس والكواكب والافلاك؟۳۹* فسعادة التفس تتحقق بكمالهاء 
ويكمن كمالها في معرفة جوهرهاء ومعرفة الوجود الواجب الوجود والعقول الفعّالة» 
والنفوس العلوية والأرضية.؛؟ وتستمد النفس مسرّتها من ممارسة تلك الأفعال المؤدية 
إلى تحقيق كمالها. ومن الموضوعات الأخرى التي تضمّنها هذا القسم صفات الله 
والسبيلان على الدرب الموصلة إلى العلم: السيبية والكون والفساد. 

Lf‏ القسم الخامس والأخيرء في الأخلاق (عمليات وخلقيات)» فيطرح أسئلة 
تتعلق بعلل المبادی الأخلاقية» وما إذا كانت من صلب طبيعة الترتيب الطبيعي للنفس 
الانسانیق التي ينعم بها peal‏ أم أنها نتيجة للمزاج. ويتصل بذلك التعليم» كيف 
نستطیع تفعیل الحدس الالهي داخل کل فرد منا (“بي حدس قدسی مردُم همه 355 
عالم“).“ ومع ذلك یفترض اللوكري انسجاماً مع تفکیر زمانه» وبحود اختلافات 
فطرية بين الأجناس» فيسأل كيف یمکن إيصال الخصال الشخصية من شخص إلى 
آخرء "فطبيعة الهندي لن تصبح أبداً طبيعة للترکي؟ .۱" وتتمیز أسئلة الأخلاق والتعليم 
في بيئة مسلمة بأن لها قاعدة جادة وخطيرة؛ وهي المصیر النهاني للنفوس بعد الموت» 
وكيفية التزام أفعال الجسم بالتفس. وبما أن هذه القصيدة هي شعر فلسفي لا ديني» 
لذلك فقد اکتفی اللوكري بتخصيص اثني عشر بيتاً من الشعر وبضع صفحات من 


FY 


قلاع العقل 


الشرح لتلخيص الرة الفلسفي على هذه الأسئلة الفضفاضة a‏ لكن» وکما لاحظ 
مارکوت. فان ”بعضاً من eal‏ الطروحات الفلسفية قد طُْنّت في ba ٠۱‏ من 
قصيدة اللوكري الفارسيةء التي تبقی ذات قيمة تعليمية كبيرة بالنسبة للتلامیذ الذين 
لا يعرفون العربية. وربما كانت القصيدة عاملاً مساعداً للناطقين بالفارسية لتحقيق 
استيعاب fu y‏ للمصطلحات العلمية العربية*, ٩۷‏ 

ويختتم اللوكري القصيدة ببيتين من الشعر حول الغرض من نظمهاء ويعلّق بالقول 
إنه قد تعامل مع المادة العلمية بطريفتي الشعر والنثر. 


كان هدفي من طرحي لأسئلتي حول كل واحد من هذه الامور الوصول 

إلى معرفة المُبدع» خالق السموات والارض. ولاغراض نفعية قمت 

بتجمیع هذه المفاهيم وأجبت عنها كلها بطريقتي الشعر والثر.“ 
وما نراه في قصيدة اللوكري الفلسفية dod‏ إنما هو اشعار مستخدمة لاغراض تعليمية» 
لم تقتصر على الدروس الأخلاقية التي يمكن ملاحظتها عند فردوسي على سبیل 
المثال. وأراد اللوكري من تلامذته استظهار القصيدة بحیث یتمکنون من تقبّلها 
dali,‏ ویصبح کامل إطار عمل الفلسفة حاضراً بدا لدیهم. وستتوفر لدیهم على 
الأقل معرفة نوعية الأسئلة المطروحة. لكننا لا نری عنده الوقار والخشوع لله اللذين 
يظهران عند JS‏ من الفردوسي والنظامي. فالوقار يُشكل عندهما بجزءاً عضوياً من 
استهلال عمليهما الفنيين. وقد أورد هذان الشاعران als‏ وحمداً لله تعالى في بداية 
أعمالهما بما يساوي دعاء عدد المسلمين الذين يتوسلون اسم الله قبل مباشرة أعمالهم 
أو خطاباتهم أو سفرهم. غير أن اللوكري كان يكتب قصيدة شعر علمانية لا دينية» 
ومع ذلك فقد أقرٌ في ختام القصيدة Ol,‏ الفلسفة اليونانية هي طريقة صحيحة لفهم 
الاله القرآني» خالق العالمين: الروحاني والطبيعي. 


قصيدة فلسفية لناصر خسرو 
آنتجت المناطق الشرقية من خراسان النابضة فكريأًء قبل اللوكري بحوالي قرن من 


۳۷۴ 


الكون في الشعر 


الزمان» نجماً في البحث والآداب هو ناصر خسرو. وتجلّت أهداف کتابات ناصر 
خسرو الهامة في شرح معتقدات وعقائد الإسماعيليين من أجل استقطاب المؤمنين 
إلى المذهب» والدفاع عنه فكرياً ضد مُنکریه. وان نجاحاته في تحقيق هذه الغایات» 
Ll‏ إلى ولائه للخلافة الإسماعيلية الفاطمية المتمركزة في القاهرق أثارت ضده 
أعداء شرسين تهددوا حياته بالخطرء ففبٌ من خراسان شرقاً وأمضى بقية سنوات حياته 
في المنفى في سلسلة جبال باميرء التي تمتد اليوم عبر أجزاء من دول أفخانستان والصين 
وقيرغيزيا وباكستان وطاجيكستان الحديثة. 

وكان ناصر خسروء الذي ورد ذكره في أشهر كنب المختارات الأدبية؛ قد عُرف 
بتميّره في أجناس أدبية ثلائة: (۱) التصوص الفلسفية الإسماعيلية؛ QU)‏ كتب الأسفار 
التي تروي حكاية رحلته إلى القاهرة وسياحته هناك لمدة ثلاث سنوات في البلاط 
الفاطمي؛ (۳) الشعر الفلسفي الراقي؛ فكان J gh‏ شاعر فارسي يضع الأفكار الدينية 
والفلسفية في صلب أشعاره على وجه التحدید» وليس کمجرد مقدمات أو حقائق 
أخلاقية مبعثرة (بصورة مشابهة لما نجده في الشاهنامه للفردوسي وهفت باییکر لنظامي 
وبُستان وكلستان لسعدي الشيرازي). إن نموذج القصيدة يستدعي من الشاعر وضع 
نقطة محددة» وامتلاك قصد معين في الذهن. فالغرض الرئيسي لأشعار ناصر خسرو 
يتجلى في فتح أذهان وبصيرة قرائه أو مستمعيه على الحقائق الكلية» كما يكرّر في 
أبياته الشعرية» وبالتالي إنقاذ أرواحهم من الجهل والضلال." وكثيراً ما يدر ج آیات 
قرآنية أو عبارات من أحاديث نبوية في أشعاره كدليل أو برهان على النقاط الفلسفية 
التي يوردهاء إلا أنه يتوسع في الميتافيزيقيا الأفلاطونية المحدثة باعتبارها بنية أو تركيب 
كل الوجود. يضاف إلى ذلك أن طريقته الجدالية هي فلسفية أيضاًء بل وسقراطية في 
طرحها أسئلةٌ تستنتج الدروس من القارئ نفسه. وحتى لقبه (“الحجة"» التي تُترجم 
Sate‏ بكلمة "Proof"‏ والمقصود بها البرهان الرياضي أو الفلسفي) Fate‏ للجدل بحدٌ 
ذاته في حقل المنطق. ومن ناحية دينية» فإنه يعني المرجعية صاحبة الخبرة في الإسلام» 
وفي السياق الإسماعيلي لناصر خسرو فإنه يعني البرهان الحيء أو ممثل الإمام. لكن 
باعتباره أكثر من مجرّد ذهن فلسفي فقد Jal‏ لقباً شعرياً ولكونه أكثر من موهوب 
بأحكام الخطابة والكتابة النثرية» فقد انعكست قوى ناصر خسرو المبدعة في ميدان 
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قلاع العقل 


اللغة في الرتبة ة التي احتلها على مدى قرون كواحد من الشعراء الرواد باللغة الفارسية. 

غير أن التقدير العالي الذي حظي به شعر ناصر خسرو لما يزيد على ألف من 
السنين تعرّض للمساءلة في القرن العشرين عندما أطلق عدة باحثين تعليقات استهجان 
لهذا الشعر. وعلى سبيل المثال» فقد زعم بديع الزمان فُروزانفر aS ye‏ من جهة B‏ 
"ناصر خسرو معلم بطبيعة شعرية قوية وأسلوب نادر" Siy‏ ”أشعاره عميقة ومليئة 
بالمعاني“؛ ومع ذلك فإنه يعلن» من جهة آخری, أنه ما دام نظم ناصر للشعر كان 
"بهدف الدعوة إلى مذهبه ونقل معتقداته إلى الآخرين» فقد أصبحت أبياته الشعرية 
عبارة عن مجموعة من المجادلات الدينية والعقلانية» خاليةٌ من الحماسة والفكر 
الشعريين".'” وصتف ناقد آخره هو شبلي النعماني» في فصل من AS‏ مكرّس لهذه 
الغاية بعنوان الشعر الفلسفي (شعر فلسفاناه)» ناصر خسرو كأول شاعر ”يُدرج أفكاراً 
ومفاهيم فلسفية في الشعر قبل أي شاعر آخر“. ومع ذلك ينهي شبلي کلامه؛ بعد 
تقديم ترجمة له بالقول: Uf"‏ لم نقتبس d‏ من أشعاره OY‏ أسلوبه غير شعري*.۱* 
ويعتقد باحث ثالث» هو يحبى الخشّاب» مولف أول ترجمة كاملة لناصر خسرو أنه 
”ليس بالشاعر المحض. ams d‏ يان ou S‏ جب غياب المخيلة... 
وليس في شعره أي موضوعات غنائية تستحق التذكر" EE‏ شتي» مؤلف 
أول دراسة بالفارسية بحجم كتاب عن ناصر خسروء ليزعم جازماً أنّ الشاعر بارع 
لكنه علق في ”مطبٌ نوجيه رتيب ومتعب" يتعلق بمسائل دنيوية. وبينما T‏ دشتي بأن 
الشعراء السنائي والعطار والرومي كانوا زهاداً أيضاً ومفكرين دينيين وضعوا معتقداتهم 
الدينية في أشعارهم» إلا أنه يشتكي بأنهم قد نثروا توابل العشق ( جاشنى عشق) في 
طيّات أشعارهم الزهدية فمنحوها تموّجات خاصة؛ وفي حالة الرومي» أضاف إليها 
نكهة مرح جعلت الشعر أكثر إغراءٌ ۰ وكتب ناقد خامس بأن شعر ناصر هو ”وسيلة 
وليس ale‏ ولذلك فإنه لا يوضع iiio‏ في مصاف الشعر“. ** وقد استهدفت هذه 
الأحكام التشكيك بصدقية الإلهام والمحتوى والمقاصد الخاصة لشعر ناصر خسرو. 
غير آنتي جادلت في مکان آخر”” بأن مثل هذا الرفض لأشعاره إنما يصوّر عدم توافق 
حديث العهدء أي من القرن العشرین؛ مع الشعر الفلسفي ra‏ ذاته» وهذا موقف 
نبع من نظريات شعرية وأدبية تطورت في الغرب على مدى القرون الأخيرة» وأثرت 
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الكون في الشعر 


في الأحكام التي أطلقها الإيرانيون (وغيرهم) على الشعر الفارسي واستعمالاته. ولم 
يطبق ذلك على أشعار ناصر خسرو فقطء وإنما أصاب التشكيك صحة هذا الجنس 
من الأدب AS‏ 

وبعد تفص شعر اللوكري الفلسفي ومناقشة إلهامه واستعمالاته نلتفت إلى النظر 
في أشعار ناصر خسرو التي تبتدئ بالأبيات: d‏ هن - را ضمير آست ميدان/ 
سَوّار- آفتشیجهجیز آست؟ is‏ دان؟. وأريد أن أقارن هنا بضعة أبيات مع أبيات 
من شعر اللوكري» وأشير إلى الاختلافات بين المجموعتين. وإذا ما بدأنا بالأبيات 
الافتتاحيةء فقد رأينا اللوكري یستهل قصيدته بأسئلة حول المنطق» أي الأداة الأولى 
التي يحتاجها تلميذ الفلسفة. أما عند ناصر خسروء فأول بيتين هما: 


Les ۱‏ الخطاب له الضمير بکامله مضماراً للجري» 
من هوء وما هو الحوذي؟ إنه النفس الفصيحة. 
Y‏ اصنم iol‏ من العقل و ركابّك من الفکر» 
لتمتطي حصان اللسان هذاء في فضائه المترامي 


ما نراه Sao y‏ به على الفور هو وجود اختلاف. فالعبارة الأولى» "کمیت الخطاب“ 
قذفت بنا إلى أرض الاستعارة. ولا بده من أجل مواصلة قراءة الشعرء من القبول 

بحقيقة الاستعارة» وبأنها تتضمن المعنى وتهبه. وبهذه الاستعارة الأصلية الغريبة علينا 
ترك الشاعر يقودنا لاكتشاف معانيه. وهذا نوع مختلف من التعليم» ونوع متميز من 
البيداغو بي يختلف عن ذاك الذي لل وكري» الأستاذ الذي يريدنا أن نستظهر. وكان 
ناصر خسرو قد حرّض مخيلتنا الفعالة وأثار حماستها على الفور. وأي صورة تنشدها 
مخيلتنا بهذه العبارة لا بد أن تكون فطنة بما يكفي لتتواءم مع أي معلومات جديدة قد 
يقدمها الشاعر. علينا أن نثق بالشاعر. وبينما وثقنا باللوكري كي يُعلمنا مصطلحات 
وموضوعات الفلسفة الأساسية؛ فإندا بحاجة OY‏ يقوم ناصر خسرو بتثبيت مخیلتنا 
على أرضية صلبة وإطلاقهاء وهذا يعني طرح السوال: "ما هو کمیت الخطاب؟“ إنه 
Ja‏ جازما في العبارة الثانية على أن لكميت الخطاب مطلق الحرية في العدو واللعب 
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قلاع العقل 


في شتى أنحاء ميدان العقل opted)‏ - را ضمير آست ميدان). "المیدان* هو 
je"‏ حقل لعبة البولو» وحقل الحرب؛ وحقل القتال (وهو في الإنكليزية البريطانية 
”الدرجة“ أيضاً)» وبالنسبة للفرس ”الغندور“ (فتتصور آنها يجب أن تكون حصاناً 
(adl‏ هو الخطاب؛ والضمير هو عالمها الشرعي. وبينما يقدم المزيد من التفاصيل 
من أجل تعزيز الصورة في أذهانناء نجد الشاعر قد أسس مواد من المفردات التي يريدنا 
أن نعيها؛ فقدّم إلينا أربعة آسمای اثنان منها أسماء استعارة (الحصان = الخطاب؛ الحقل 
= الضمير) يجب على أذهاننا إبقاؤها في حركة من أجل العبارات التالية. لكن الشاعر 
يحوّل القواعد chalia‏ فبطرح علينا سؤالاً أشبه برمي القفاز تحدياً: من هو JU‏ هذا 
الكميت؟ كيف لنا أن نعرفه؟ ونجري في شتى أنحاء أذهاننا لكن دون العثور على أي 
جواب. وهنا نحن في قلب طريقة الفلسفة, أي في مرحلة الشك. والشك هو الذي 
يجعل عقلنا يعمل» وفي اللحظة التي Sa‏ فيها بأننا لا نملك جواباً. غير أن الشاعر يُعطينا 
الجواب مشكوراً بصورة مباشرة. JESN‏ هو النفس الناطقة (جانشخندان)» أو النفس 
الفصيحة؛ أو نفس اللغة نفسهاء ولذلك غالباً ما يجري ترجمتها بالنفس الناطقة [أو 
العاقلة]» أي النفس الإنسانية؛ لأنها النفس الوحيدة التي تنطق. فالرشاد أو سداد التفكير 
يعتمد على الخطاب. ومن الآثار الأخرى لهذا السؤال هو تحوّل الصورة الأصلية التي 
نملكها من حصان وحشي يعدو بحرية إلى آخر يعلوه خيّال. واللغة لا تعمل ch ra‏ 
والخطاب تضبطه نفس من صقاتها الخاصة الخطاب نفسه. ويُريد الشاعر منا أن نعي 
الدينامية القائمة بين الحصان والخيّال. فالخيّال ليس خيّالا إذا لم تتوفر المطيّة. ومن 
خلال ضبط الخطاب يصبح الخيّال أكثر cs‏ وبضبط النفس الناطقة للخطاب تجعله 
أكثر قوةٌ لأنه يصبح أكثر رشداً. 

ويتواصل تقديم استعارة الفَرّس [المتعلقة بالخیل] في البيت الثاني؛ لكنّ الشاعر 
یل في لهجته مرة أخرى. فهو يستخدم أفعال الأمر ليأمرناء نحن القرّاء. فانظرز $$ 
یتوقع منا أن نتبع دروسه بسرعة ونطبقها. ولم يعذ ناصر خسرو يكتفي بالسؤال» بل 
راح يستخدم لغة الامر كي يأتي بنا إلى الاستعارة مباشرة. فليس من المسموح لنا 
مشاهدة الصراع من الخطوط الجانبية؛ ولیس من المسموح لنا تعلّم الدرس أولاً 
ثم اتخاذ القرار بخصوص ما إذا كنا سندخل في القائمة أم لا. إنه هناء أي في البيت 
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الكون في الشعر 


الثاني» يشير إلى مهمتنا. وبما أننا من الناس» ففي كل واحد منا نفس ناطقة» وهي 
نفس تختلف وظيفتها عن تلك التي للنفس النامية (التي تنمو وتنوالد) وعن تلك التي 
للنفس الحيوانية (التي تنمو وتتوالد وتتحرك في المكان). والنشاط المباشر للنفس 
الإنسانية هو استخدام اللغة التي هي أساس الفكر. ويأمر الشاعر قرّاءه بتصميم أزمتهم 
الخاصة من عقلهم OS)‏ وركاباً من فكرهم (أنديشها) كي يتمكنوا من امتطاء ميت 
الخطاب. لكنه يغيّر هنا في كلماته» ويسميه حصان اللغة (آسبزیان). وبما أن الكلمة 
المقابلة للغة في الفارسية تعني أيضاء كما في الإنكليزيةء اللسان (زبان)» فقد جعل 
ناصر خسرو الصورة ملموسة أكثر من ذي قبل. ولغتنا هي من لسانناء وعلينا ضبطها 
بعقولنا وفكرنا. قد نكون بارعين ونعتقد أن الشاعر, عندما استخدم عبارة ”في ميدانه 
التوسعي" (آندر این يهن ميدان)» لم يكن يتحدث عن العقل كميدان الخطاب فقطء 
ولكنه كان يشير هناء في الحقيقة» إلى "الحقل الواس" الطبيعي أو ”الميدان العريض“ 
لألسنتناء أي كامل القسم الداخلي من الفم» بما في ذلك الأسنان والحنجرة وغار الفم 
الأعلى» والتي من خلال تفاعلها جميعاً تجعل اللغة تخرج [من الفم]. 

وتنضمن قصيدة ناصر خسرو ثمانين بيتاً من الشعر.”* وفيهاء مثل بقية القصائد 
كلهاء أقسام موضوعية [عناوين موضوعات]» إلا Ul‏ ليست كالأقسام التي في قصيدة 
اللوكري» وهي التي تمت صياغتها بكل وضوح وفقً لموضوعات الفلسفة. ويواصل 
ناصر عرضه لاستعارة ”الفرس والخيّال“ حتى البيت الخامس» وهو النقطة التي يحوّل 
تركيزه فيها إلى خيّالة آخرين؛ أي إلى مجال التنافس والحاجة إلى صقل مهارات 
فروسيتنا اللغوية. لكن إذا ما تابعنا في القصيدة إلى البيت الثاني عشرء فاننا سنری 
سلسلة طويلة من الأسئلة» و کل واحد منها يبتدئ بكلمة "652" (كى). فإذا ما أصغينا 
إلى الأبيات وهي D‏ بصوت عالء NH op‏ الأسئلة ومعها صوت ”ك“ يطلق قرقعةٌ 
تشبه صوت حوافر الخيل» فإننا سنجد آذهاننا تتسابق من علم إلى آخر في عالم الفلسفة 
الطبيعية, 


Y‏ مَنّ كان يعلم في البداية بم كنت تُفكر؟ 
هل كان من الممكن قياس ذلك الوقت» كما هو بواسطة كأس؟ 


vvv 


JO 


۳ - من كان يعلم أن المشتري وزحل والقمر» 

كلها تستمد نورها من نور الشمس؟ 

-١ €‏ 52 كان ply‏ أن الجبال والبحار والصحاري 

تقف عائمة في الهواء من غير سند؟ 

a -١ ©‏ كان يعلم أن مساحة الشمس هي أضخم ب ١5١‏ مرت 
وأكبر بكثير من كامل هذه الارض التى تخصّنا؟ 

- مَنْ أول من ابتدأ فن الحدادق ١‏ 

عندما لم يكن هناك ملقط ولا مطرقة» ولا سندان؟ 

۷- مَنْ كان يعلم أن هذا الدواء المرّ والکریه, الميرويّلان» 
يمكن أن يطرد الحمّى من الصورة الانسانیة؟ 

۸ مَنْ أول من وصف لالام المعدة وأوجاعهاء 

gig E‏ من الصين والشمرة من بيزنطة“؟7* 

٩‏ -مَنْ الذي اختر ع الحبر التركي الأحمر 

من بودرة الكبريت الاحمر والزئيق المائي؟*” 

۰- من كان یعلم أن حجراً من جبل اصفهان 

سيزيد الضوء الذي يخر ج من العينين؟1” 

١‏ -مَنْ هو الذي قدر قيمة الذهب بأنها أعلى من قيمة 

الفضة» على مستوى العالم VL,‏ 

Savy‏ هو صاحب الكلمة التي جعلت قيمة العقيق اليمني الأحمر 
أقل من قيمة ياقوت بدخشان؟ 


ما تجدر ملاحظته هو كيف يحوّل ناصر ما بدا وكأنه مجرد دليل من الأسئلة المتعلقة 
بالفلك والطبيعيات والطب إلى سوال في الأخلاق. والبيتان الأخيران في هذا القسم 
يسألان حول القيمة الأساسية: ما هي القيمة الذاتية GY‏ معدن أو حجر ثمين» وكيف 
نشأت لهذه القيمة الذاتية علاقة بالقيمة التقدية العالمية؟ إن استخدام ناصر للقصيدة 
يختلف عن استخدام اللوكري في أن ناصر لا يضع بين آیدینا حقلاً من الدراسة 


YYA 


الكون في الشعر 


للفلسفة فحسبء ولكنه يطالب القارئ بالأحرى بالتشكيك بالفرضيات وتحدّي 
”المسلمات“ في الأسئلة. إنه gle‏ أساليب الفلسفة عبر خبرة قراءة الشعر. إن هذه 
القصيدة هي قصيدة تجريبية» وليست لنقل المعلومات ببساطة. لكن؛ ولكي لا يظن 
dof‏ أن الشاعر يكافح من أجل مجرد وجهة نظر ”عقلانية" بخصوص العقل (خرّد)» 
فإنه d‏ بوضوح أنه يدفع القارئ باتجاه نوع آخر من العلم: 


Gandy 7 Yo‏ الآن في هذه بعين قلبك 
OY‏ عين رأسك لا تستطيع رؤيتها. 

> ۲- لقد كنت منشغلاً بشفاء عين راسك 
فاعمل الآن على شفاء عين قلبك. 


ما يريده ناصر خسرو من القرّاء والمستمعين هو الانتقال إلى خارج نطاق الفهم 
العقلاني» وأن ينظروا إلى الأمور ”بعين القلب*. وهنا هو مجال حكم الاستعارة لأنها 
ترتقي بالذهن والمخيلة من عالم الرشاد والتفكير الاستطرادي إلى عالم الخطاب» حيث 
تقوم Lai‏ الناطقة“ المبدعة (نفس سن كوى) بخلق العلم والفهم» وتستحضر هذا 
الفهم في صورة لغة وخطاب. 

وبینما يقوم ناصر خسرو بتعليم الطريقة الفلسفية وإلزام قرّائه باستخدام عقولهم 
ومخيلاتهم للبقاء في مستوى صوره وتحدياته» فإنه لم يفصل الفلسفة عن معتقده 
الديني. فهو يتحدث في منتصف القصيدة عن الله الخالق والعليم (البيتين 4۰ CEN‏ 
ثم يتحول إلى مناقشة أول مخلوقات الله العقل )5( حيث يقدّم صورة للعقل 
ریما كانت مدهشة» تجعله رسول الله إلى الناس والأمر الالهي "LP"‏ (فرو خوان): 


۲- العقل» الذي هو رسول الله إليك» 

ماذا قرأ لك حول هذه المسألة؟ اانت قرأته! Ji‏ ذلك! 
۳- بخصوص هذه المسألة, وللبرهنة على نفسك Rb‏ 
لا أريد سماعك وأنت تقول إنّ فلاناً أخبرك كذا Ais‏ 


۳۷۹ 


قلاع العقل 


-٤ ٤‏ فإذا ما كان أحد من الناس يعرف هذه العلوم» فأنت ایضاء يا ولدي» 
ما زلت إنساناً اي واحد منهم. 


في هذه OLN‏ الثلائة الأخيرة يبلور ناصر خسرو مفاهیمه حول الفلسفة والدین 
وطرائق التعليم . فالله قد آرسل إليك عقلك لتستخدمه وتستمع cad‏ ولذلك “YAU?‏ 
مما يعلمك tol]‏ تماماً كما أمر محمد بقراءة رسالة الله. إن ناصراً يُبرز هنا المقابل 
الإسماعيلي الأفلاطوني المحدث لمحمد في الهرمية الكونية [حدود الدين]» وهو 
العقل» وذلك ضمن التسلسل التالي: الواحده والعقل؛ والنفس» والطبيعة. " ويحدّر 
الشاعر» في إدانة قوية منه للتقليد (وهو LEN‏ ع الأعمى بلا تفكير لتعاليم قائد ديني عند 
التعرض لسوال حول مسائل دينية)» من القول إنك قد سمعت الحقيقة من شخص 
آخر» من أحد المعلمين الكبار - لأنها يجب أن تصدر من الداخل. ونحن doceo‏ 
کبشر نتشارك هذه المقدرة والمسؤولية. وفي حين كان اللوكري مسلماً مؤمناً chad‏ 
إلا أنه لم يمزج الفلسفة والدين بالطريقة التي طبّقها ناصر خسرو في قصيدته. فقد 
أبقى الل وكري الموضوعين منفصلين» » بينما توسّع ناصر في شرح كيفية عمل الاثنين» 
وهما الصادران عن Él‏ 


خاتمة 


بدانا بوضع الحجج لإثبات التركيبة الغنية لألفية الشعر الفارسي الماضية باعتباره 
ذخيرة من المعلومات المجسّدة لنطاق كامل من الأفكار في الثقافة» والمحتضنة 
جميع الانفعالات والفضائل والرذائل الإنسانية» إضافة إلى التاريخ والدعابة والطعن 
والتعليم الأخلاقي والفلك والطب والعلوم والفلسفة والمعتقد الديني والدافع الزهدي. 
وجاء نقد القرن العشرين لاعمال ناصر خسروء الذي ریما كان أكثر الشعراء الفلاسفة 
Laal‏ بالفارسية» ليضع أمامنا مناسبة للمجادلة لابراز كيفية مساهمة الشعر الفارسي 
في التقليد الطويل والمشهور من الشعر الفلسفي» وبالتحديد الشعر الذي استکشف 
الأفكار الفلسفية اليونانية. وكان الهدف من مقارنة مختارات من قصيدتين لناصر 


TAs 


الكون في الشعر 


y‏ واللوكري الاستجابة للنقد الموجه إلى إلى الشعر الفلسفي كجنس من الشعر له 
مكانته» والكشف Gad‏ عن مستوى واحد من التعمق في هذا cp. yi‏ حيث تحقق لنا 
مقاربتین مختلفتين إلى الشعر الفلسفي. 

انتهجت أشعار اللوكري أكثر التعاريف الأساسية السائدة آنذ للشعر ane‏ 
موزون بقافية قائمة "سوخنمنظوم؟)» ومع ذلك كانت هناك بعض الشطحات 
Seti cuu ceat Sat as‏ 
آخرون آمرا جوهرياً بالنسبة للشعر. واعتمدت قصيدة اللوكري الخطاب المقفّی 
والموزون لتسهيل عملية حفظ المفاهيم الأساسية واستذكارها. أما ناصر خسرو 
فيعامل أشعاره بصورة مختلفة. فهو يستخدم الاستعارة؛ ويتحدث بطريقة مجازية؛ 
ويستعمل الأدوات الأدبية والبلاغية. إنه أدب. وهو شعر. وربما لا يجري الانتقال 
بالقراء ونزعهم من أنفسهمء أو ربما لا یرون الجمالء أو يشاركونه معتقداته» ولكن 
تبقى هذه المادة شعرا. 

يضاف إلى ذلك أنه يوجد عنصر هام مضاف في أعمال ناصر خسرو. فهو لایتناول 
فكرة الشعر التعليمي كوسيلة لمجرد صب المعلومات في رأس القارئ. كما لا يحاول 
تعليم a‏ الفلسفة بالشكل الذي فعله في أعماله النثرية؛ إنه يسعى إلى تحريض أذهانهم 
وإثارتهاء وجعلهم يتأملون. إنه J glow‏ جعل قرّائه يفكرون بطريقة فلسفية» ويضعون 
ما تثيره الطبيعة من حيرة في الحسبان» ویقذرون ما توفره من تنوع جليل؛ وبعد ذلك 
يريد منهم أن يتقدموا خطوة من مرحلة التعجب والتقدير إلى التفكير بأسباب الخلق 
وغاياته النهائية. ولا يحاول شعره فرض المعلومات علیهم» بل العكس هو الصحيح 
- إنه يسعى إلى خلق حركة ظاهرية في أذهانهم بحيث تصبح إبداعاتهم الفطرية هي 
ا کک T‏ و 
مستوى أعلى. ويستخدم ناصر خسرو الفلسفة في أشعاره لدفع مخيلتهم وإخراجها 
من منطقة راحتها المعتادة إلى مرحلة جديدة من التقدم العقلاني نحو الحقيقة. وهذه 
هي الطريقة الفلسفية في أفضل حالاتها. 

إن شعر ناصر خسرو يعرض صفاً من الأدوات الشعرية المُتخيلةء بينما لا يكاد 
شعر اللوكري يفعل ذلك al‏ لكن كلا القصيدتين تعتبران من صنف الشعر الفلسفي. 


الحواشي 


.١‏ عزرا باو ند» ABC of Reading‏ (لندن» £1401 أعيد طبعه في CV AVA‏ ص۰۱۹ 

؟. مثال على US‏ الرد المكرّن من ۳۰۰ صفحة على شعر فلسفي لمؤلف إسماعيلي غامض هو ابو 
ose!‏ الجرجاني (عاش في القرن الرابع/ العاشر)؛ والذي كتبه ناصر خسروء كتاب جامع الحكمتين» 
تح. هنري کوربان ومحمد معين [مع تر جمة بالفر نسية]» جامع الحكمتين. Le livre réunissant les deux‏ 

gb) sagesses, ou harmonie de la philosophic...‏ ان ویاریس» +۱۹٩۲۳‏ ط ۰۲ ۱۹۸4)؛ وانظر عزیز 
الله الجويني» ”علوم و رياضي در كتبنظم ونثرناصر خسرو"ه في نامه معنى» تج . بهروز إيماني (طهران» 
۰۶ ص۳۹۳-۳۰۵) انظر أيضاً المقالة المرتقبة لأليس هینزییرغر: ee‏ الحكمتين“» في 
دائرة المعارف برزورك إسلامي [الموسوعة الإسلامية الكبرى]؛ تح. کاظم موسوي پُجنوردي (طهران» 
۹ - ). وحول الجرجاني انظر کوربان» Md‏ ی ص۰4۸ رقم PY‏ ومعین؛ 
المصدر ذاته» ص٠‏ ١ء‏ رقم ۷-6 حيث يقول إن أثره الوحيد هو ظهیر الدين أبو الحسن علي بن 
زيد البيهقي» dad‏ صوان الحكمة (المكتمل سنة OA‏ ۰6۱۱ ونشر مع ترجمة فارسية من قبل ناصر الدين 
خواجا منتخب الدين بعنوان تاريخ الحكمة المسمی بدرة الأخبار ولمعات الأنوار» يعني ترجمة تتمة صوان 
الحكمة تح. محمد الشافعي (لاهورء ۱۹۳۰ التص العربي: رقم ۰۸۰ ص۱۳۲؛ النص الفارسي: 
رقم ۰۷۳ ص ١‏ ۹+ هنري كوريان» gl‏ الهيثم الجر Elec" gr‏ مج ۰۱ ص ۱۳۱۷۳۱ ف. دفتري» 
The Ismailis‏ (ط ۰۲ کمبریدج» ۲۰۰۷ ص۵۵ ۱ والحاشية ۲۲. 

۳. مثال حول هذا الشعر لنور علي شاه أصفهاني (ت. ۹۷/۱۲۱۲ ۱۷۹۸-۱۷ الذي هو نظم شعري 
لکتاب شریف جرجاني (ت. ۸۱5/ QUE‏ النشري الموجز بالفارسية حول المنطق المعروف 
باسم کبری؛ انظر جرجاني» دو منطق فارسي: کبری؛ صفری» تح. مُرتضى مُدرّسي شهارديهي 
iol ge)‏ 140%( صه -۲۲. وذکر هذا الشعر في ص٩‏ من ن المقدمة لکتاب الاصفهاني دیران 
نور علي شاه أصفهاني: المتضمن رسالة جامع الأسرارء كنز الأسرار: تح. A.‏ خوشنویز عماد (طهران» 
AVA‏ 

E‏ مثالان على ذلك هما قصيدة اللوكري التي تم تحلیلها في هذه الدراسة (انظر الحاشية ۲ الخاصة 

بماركوت)» وقخر الدين الرازي (ت. [A‏ ۰0۱۲۰۹ ”منظومة منطق وفلسفة"» في نصر الله 
بورجوادي» دو مجدد: بازهوهشائي در برای محمد الفزالي وفخر رازي (طهران» (Y ٠١1‏ ص 709۱ 
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Literature against Philosophy, تمت دراسة هذا ”النزاع “ كثي رأ؟ للمرابحعت انظر مارك إدمو ندسون»‎ ie 
۰۲۹۱ ص‎ (NARO (كمبريد ج»‎ Plato to Derrida: A Defence of Poetry 

*. أرسطو Peri Poitikes‏ تح. وتر. س. ه. بوتشر بعنوان (£L) The Poetics of Aristotle‏ تندن 
۳ ص ٥‏ ۳+ وانظر ‘Literature against Philosophy tÙ pe gao}‏ ص +A‏ 


YAY 


الكون في الشعر 


. “الشعراء يريدون نفعنا أو امتاعنا هوراس» Ars Poetica‏ سط ۱۳۳۳ تر. أ. ب. هريدسون ول 
Horace for Students of Literature tÙ yÈ‏ (غينز i Jò‏ 1440( ص ۰۱۷ 

The Didactic Muse. Scenes of Instruction «inl جرت معايتة هذه الخلفية عند و‎ A 
. 5-۳ ص‎ (AAA برنستون‎ ( Contemporary American Poetry 

Princeton Encyclopaedia of Poetry and مح.ء‎ « asp . ؟. فيليب ویلرایت ”الفلسفة والشعر “» في‎ 
. ص1۱۷‎ CV AVE برنستون؛‎ and yo (طبعة‎ Poetics 

Persian Sufi Poetry. An Introduction to the «jı gı انظر على سبيل المثال ج. « ب. دو‎ Se 
(ریتشموند» سوري» ۰۱۹۹۷ ص85: ”إذا ما تمكن أحد من‎ Mystical Use of Classical Poems 
تشخيص العبقرية الفارسية الأدبية بخصلة واحدة واسعة الانتشارء فان الميل نحو الوعظ الأخلاقي‎ 
سیکون اختيارا مناسباً. ويسهل إيجاد الأدلة الداعمة لهذا الأمر من كل الازمان*.‎ 

Oa) The Philosophical Poetics of Alfarabi, Avicenna and Averroes JUS سليم‎ jail .۱ 
وقام إسماعيل م. دحيات بمعاينة الفارابي في‎ ٩۲۱۳-۲5۱ ۱۰۷ ue ۲۰۰۳ ونیویورك:‎ 
۰۱۸-۱ ص1‎ (NAYE (04) Avicennos Commentry on the Poetics of Aristotle 

„EY 2 cAvicennas Commentry دحيات‎ .MY 

۳ . طوّر ف. ويلرايت مخططاً من cod jo‏ "الفلسفة والشعر "« في Princeton Encyclopedia of‏ 
Poetry‏ + ص ۰11۷-11 مع أمثلة عن النو (Lucretius, De Rerum Natura; Pope, Essay J n t‏ 
on Man)‏ وعن النوع الثاني (شکسبیر» الملك لير» وکیت: to a Grecian Urn‏ ۰096 وإليوت» أربع 
رباعیات). 

The Heart of Islamic Philosophy: The Quest for Self-Knowledge in the ولیام تشيتيك»‎ jail . ۶ 
,1 1-1 كسفورد› ۲۰۰۱ ص۲۷‎ gh) Teachings of Kashani 

206 كتب ابن سينا قصيدة بالعربية عن النفس حققها فتح الله خلیف, ابن سينا في علم الفس: دراسة 
لقصيدته في النفس (القصيدة العينية) (بیروت؛ (AVE‏ صي۹ ٩۱۳۱-۱۲‏ .| براون؛ A Literary‏ 
History of Persia‏ )043 وکمبریدج» ٤-۱۹۰۲‏ 98 وأعيد طبعه في کمبریدج» QAM‏ مج۰۲ 
۰۷۸-۷۷ 

SE‏ انظر کلمة الدخول إلى ”أبي بكر محمد بن علي الحُْسروي السرخسي الحکیم" مع عدة 
مختارات شعرية» في سديد الدين محمد بن محمد عوفي, لباب الألباب» تح. !. ج. براون يعنوان The‏ 
Lubabu'kalbab of Muhammad ‘Aufi‏ (لندن tou,‏ ۱۱۹۰۳ طهران» ۰۱۹۸۲ Cg‏ ص8 9-1 £V‏ 
تقسيم وترقيم طهران: ص 8 ٥۰٦-۰‏ . 

AY‏ اجتذب قابوس بن ووشمنیر الذي كان حاكماً على جورجان وطبرستان» الكثير من المفكرين» 
يمن فيهم البيروني؛ الذي أهدى كتابه تجارب الأمم إلى قابوس» وابن سينا الذي طلب الرعاية عنده؛ 
وكتب حفيده كاي كازس بن إسكندر بن قابوس بن ووشمغير رسالة تتضمن نصائح للحكام تكريماً 
لجده يعنوان مرآة للأمراء: قابوس نامه تر. روبن ليفي (نیویورك 6۱۹5۱ ص × -عذ. عوفي» لباب 
الالباب ص۱۸ )0 0( حيث يقول إن ما يدونه هو مديح للأمير ناصر الدولة أبي الحسن محمد بن 
إبراهيم بن سیمجور (ت. ۳۷۸/ CAAA‏ منسوب إلى الس رخسي 

۸. . حکیم ميسري: دانش- نامه در علم بيزيشكي: تح. برات زنجاني (طهران» ۰۱۹۸۷ وهي 
آشعار علمية وطبية نُظمت لحاکم خراسان في ظل السامانین. انظر جیلبیرت لزارد Les premiers‏ 
gb) poètes persans édités et traduits‏ أن وباريس» (AT E‏ ص ۰-۳ tE‏ ترجمة فرنسية جز —aÀ‏ 


YAY 


قلاع العقل 


A T e =‏ ويجادل زارد (ص۳۹) بان أسلوب ميسري الوائق لا يُظهره بالشاعر الرائد أو 
الراديكالي في هذا الجنس من الأدب» ولكن "کول عهد لتقليد سبق له أن أصبح راسخا“ بحلول 
الفرن الرابع الهجري/ العاشرالميلادي. VP‏ 

000 انظر الحاشية ۱0. 

20.٠‏ انظرء على سبيل المثال» روكسان د. ماركوت» "ملاحظات أولية على حياة وأعمال أبي العباس 
اللركري (ت. حوالي cAnaquel de studios Arabes ۴6۱۱۲۳ [oy v‏ ۰۰11۷( ص :۱۵ 
vov‏ 

. ٤ انظر الحاشية‎ SY 

۲ . تم نشر قصيدة أبي القاسم بن ميرزا بُزورك مير فندريسكي (ت. ۰ مع شرح 
لعباس شريف دارابيي لشرح آخر بعنوان تحفة المراد: شرح قصيدة مير فندريسكي» شرح حكيم عباس 
شريف دارايي؛ بي ضَميمه شرح غلخالي واجيلاني» تح. محمد حسين أكبري ساوي؛ وت تقديم سيد جلال 
yall‏ آشتياني Oh gb)‏ ۱۹۹6). 

۳ . انظر المجلد المنشور te‏ والذي ضم مقالات المؤتمرات الدولية التي عُقدت بمناسبة 
ذکری مولده بعنوان Nasir Khusraw: Yesterday, Today, Tomorrow‏ تح. سَفروز نیرزوف 
ورمضان نزارييف (خوجند» طاجیکستان» (Y «o‏ حول فكر وكتابات ناصر خسروء انظر 
أليس mya‏ غر › Nasir Khusraw, the Ruby of Badakhshan‏ (لندن ونيويورك» ۲۰۰۰ Th‏ 
۳ ص ٩۳۲-۱۷‏ الترجمة الفارسية» فريدون بدرائي» ناصرخسرو: J-Y‏ بدخشان: تصويري آز 
شاعر ججهالكرد وفيلسوف إيراني (طهران» ۲۰۰۱)» ص۹٤-1۲.‏ وکان شعر ناصر خسرو موضوعا 
لموتمر في لندن سنة ۰۲۰۰۵ وستكون وقائعه أول بحث في العمق في أشعاره وجنسها من الشعر 
الفلسفي: أليس هنزییرغره Pearls of Persia: the Philosophical Poetry of Nasir Khusraw «ee»‏ 
(لندن» سيصدر). 

O43) Avicenna من أجل مقدمة لمساهمة ابن سينا في الفلسفة الأرسطية؛ انظر لين غو دمان»‎ .٤ 
۸۳-۹۰ ۰۱-۱ ٤ص‎ ۱۹۹۲ ونیویورك‎ 

Yo‏ ابن سيناء دانش نامه علاتي» تح. محمد معين ومحمد مشکاة (طهران؛ ۱۱۹۵۲ وأعيد طبعه في 
٥‏ نر. برويز مورویدجء The Metaphysica of Avicenna‏ (لندن ونیویورك AAYY‏ وانظر 
غودمان؛ cAvicenna‏ ص۳۷ رقم 1۷-4۵ 

NA‏ یمکن (ضافة قضية لصالح تركيا العثمانية؛ لکن من المؤكد أن الاراضي المعروفة الیوم بأسماء 
أفغانستان وباكستان والهند عرفت استخدام الفارسية كلغة إدارة طوال القرن التاسع عشر من قبل 
المستعمرين البریطانیین والفرنسيين. أما في مناطق اسيا الوسطى فاستبدلت الفارسية بالروسية بالقوة 


بعد ثورة ۰۱۹۱۷ 
۷ . ماركوتء "ملاحظات أولیة"؛ صس۱5۷-۱۳۷. 
۸ . المصدر السابق. 
SA‏ تم إكمال AS‏ البيهقي» نتمة صوان الحكمة» سنة V Yo [o‏ انظر ما ركوت» "ملاحظات 


BR THESE 

Ys‏ ترجمة ماركوت» ”ملاحظات أولية“» ص۱۳۸. 

.١‏ حول دراسة نعاين العلاقة بين الأديب والقیلسوف. انظر مقالة إيفيرت روسونء "الفیلسوف 
كأديب: التو حيدي و أسلاقه “ =s Zeitschrift für Deschichtederarabisch-islamischen Wissenschaften‏ 


TAE 


الكون في الشعر 


Allegory and Philosophy in Avicenna, with استشهد بها ييترهيث»‎ ٩۲-۵۰ ص‎ (YA) 
«(AA Y (فيلادلفياء‎ a translation of the Book of the Prophet Muhammad's Ascent to Heaven 
مجهول‎ AS ذكرت ماركوت أن الأبيات الشعرية العربية الخاصة باللوكري قد مت في‎ . ١ ص‎ 

بعنوان إتمام تعمة صوان الحکمته المولف سنة [AAA‏ ۱۲۹۰ (ص NESTO‏ 

۲ . اکثر من 4۰ a‏ من الشعر بالعربية منتقاة من قصائد من نظم اللوكري صمت إلى ASW‏ 
المجهول إتمام Last‏ صوان الحكمة الباقي في شكل عدة مخطوطات غير منشورة. وإنتي ممتن 
للبروفيسور فرانك غريفل لإرساله ype‏ للصفحات ذات الصلة من مجموعة كوبرولو في استانبول» 
إضافةٌ إلى دراسته غير المنشورة لصوان الحكمة. وكانت ستة أبيات من نظم اللوكري قد يُشرت في 
مقدمة المحقق لكتاب أبي العباس اللو كري» بيان الحق بضمان الصدق: العلم الإلهي» تح. إبراهيم دياجي 
(طهران» 80( ص٩۱.‏ وحول القسم الخاص باللوكري في کتاب إتمام استشهدت ماركوت 
("ملاحظات أولية“» ص۱۳۵) بمخطوطة من المكتبة المركزية في جامعة طهران» الورقة —VoV‏ 
۲ انظر أيضا مخطوطة المتحف البريطاني» ۰٩ ۰۳۳ MS Or‏ الورقة ٤١‏ ١؛‏ ووردت عند جويل 
«O4d) Philosophy in the Renaissance of Islam: Abu Sulayman al-Sijistani and his Circle «ıS‏ 
A1‏ ص۱۰۹ . 

۳ . اللوكري؛ شرح قصيدة أسرار Salt‏ النص الذي ضبطنه WY]‏ روهيديل» تح. محمد رسول 
دریاغشت ورضا بورجوادي (طهران» ۲۰۰۲). 

۶ المصدر السابق» ص۱۲. 

۰ المصدر السایق. 

. المصدر AT Le «uU‏ والعبارات الفارسية هي: نفسانیی- عفت» سخاوت شجاعت» 
حکمت؛ جسماني- صحت. قوت» جمال؛ خارج- مال ویاران وفرمائيرّدارى ونسب. ویمکن 
قراءة خارج“ على أنه يتضمن ری فضائل؛ وني هذه الحالة يصبح المجموع ١١‏ وليس ED‏ 

ovv‏ انظر روجر أرنالدز» "منطقگ cp (Ela‏ ص٠٠٠.‏ وكان أبن سينا والأفلاطونيون 
المحدئون المسلمون قد أجروا توافقاً بين هذين المفهومين: المنطق هو جزء من الفلسفة» ويشكل 
مقدمة لها. 

۸. للمزيد حول هذه المناظرة انظر: نيك ولاس ريشرء The Development of Arabic Logic‏ 
(بيتسبورغ .eY-e o (AM‏ 

Togo اللوكري؛ أسرار الحكمة»‎ . ٩ 

ot‏ ويقرأ الاصل ك“زير“ Var‏ من ”زي بار“ التي آوردها المحقق. اللوكري» أسرار الحکمته 
RU‏ 

۱ . اللوكري» أسرار الحكمةء ص۷۳ البيئان ۷۳ و4 ۷. 

۳ . المصدر السابق البیت ME‏ 

LEY‏ المصدر السابق» ص۰۷۸ 

.٤‏ المصدر السابق» ص۸۲. 

VEN المصدر السابق» ص۱۰۰ البیت‎ RT 

1 . المصدر السابق. 

۷. مارکوت» ”ملاحظات أولیة“» ص۱5۰. 

۸ أسرار الحكمة, الأبيات ٠١١-٠٠۰‏ . 


۳۸۰ 


قلاع العقل 


poli jue . .٩‏ خسرو هذه الموضوعات في قصائد طويلة. انظر على سبيل JEN‏ الدیوان» 
رقم Mo‏ (ترجمة أليس هنزبيرغرء ناصر خسروء ياقونة بدخشان» (VA ge‏ "انظر بعينك الخفية 
إلى ما تخفيه الارض, OY‏ العين الظاهرة لا تراه./ ليس بالحديد يجب تقييد العالم» ولكن 
بقيود الحكمة يجب تقبيده“؛ انظر الدیوان الأرقام YT‏ ۳۸-۳۷ (ياقوتة» ص ۸6۲۵۰ ۷۸:۱۵ 
(ياقرتة» ص ۰6۷۲ ۱۷۹: ۱۰-۹ di)‏ ص (TON‏ و ۳۹:۸۰ (عاينته هنزبیرغر في درر فارس» 
سيصدر). 

.۱ (طهران» ۰) ص۰۱۵ رقم‎ Oty yy سن‎ ef بديع الزمان‎ LE 

E‏ محمد شبلي تُعماني هندي» شعر العجم (لاهور» ۰۸ !)١418-‏ الترجمة الفارسية» محمد 
نقي فخر داعي جيلاني بعنوان شعر العجم يا تاريخ شعر وأديات إيران (طهران» ۱۹۸6 cog‏ 
۱۷۹-۱۷۷ (في فصل بعنوان ”شاعر فیلسوف"). 

Y‏ بحی ULES‏ خسرو: رحلته, Sy‏ الديني. وفلسفته وشعره (القاهرة» 6۱۹4۰ ص۲۷۱» 
YA‏ 

۳ علي دشتي» تصوبري آز ناصر خسرو (طهران» AAT‏ ص۲۱ -۲۲. 

٤ه.‏ سيد جعفر شپيدي ”أفكار وعقائد كلامى ناصر au‏ “» في ياد نامه ناصر خسرو (مشهد» 
السنة الإمبراطورية الفارسية» AY‏ ص۳۱٩‏ واستشهد بها رحيم مُسلمانيان «qued‏ برای 
سمرقد (طهران» »)۱۹۹٩‏ ص 1۰-0۹ 

o0‏ اليس هنزبيرغرء ”النفس الناطقة: تحليل لشعر فلسفي لناصر خسرو" في أليس هنزییرغره 
Pearls of Persia c.t»‏ (لندن» سیصدر). 

0 في طبعة محقق من الديوان؛ قارن مع طبعة تقوي ذات الأبيات ال.4 /(البيت OV‏ من طبعة محقق 
مفقود فیها) وطبعة [ئیبو ب۷۸ بیتا (والبينان OV‏ و۷۱ مفقودان في طبعة محقق). 

oV‏ باتباع طبعة محقق قرأ الكاتب كلمة "فروزه" على آنها الكلمة المناسبة هناء وتعني RAIM‏ أو 
[نبات الخولنجان]. انظر ف. ج. ستينغاس» معجم فارسي - إنكليزي (لا. م.» ۱۸۹۲؛ أعيد طبعه في 
لاهور ۱۹۸۱). 

۸ الكبريت الاحمر والزئبق كانا العنصرين الأساسیین في الخيمياء القديمة. غير أن ناصر خسرو 
يخبرنا في هذا لت نما كا مكونين أساسين في تاج أهم أشكال الحير الأحمر المستخدم في 
كتابة العناوين والمداخل في المخطوطات. 

٩‏ . وهذا مبني على نظرية "الاشعاع" في الفهم» والتي شاعت لدى بعض الفلاسفة الیونائیین 
والمسلمين. وهي تقول إن الرؤية تعدمد على كمية ووضوح الضوء الخارج من العين ليحيط بالشيء 
المرئي . وفي هذا المجال كان ثمة حجارة خاصة من أصفهان تُطحن في صورة بودرة» أو سورمه» 
لتزيد في صحة العيون. وثمة أبيات مشابهة عند خاقاني وعند الحجاج بن يوسف في لمار القلوب» 
انظر مجتبى مينوي ومهدي محقق» شرح بزورك ديوان ناصر خسرو (طهران» ۲۰۰۷ مج۱» 
ص4۷۹ 

.٠‏ وأنقل هناعن طبعة مينوي| محقق, 

0 0 للمزيد حول عقيدة العقل الإسماعيلية کرسول انظر: محمد آبو علي أليباي؛ “Abu Ya'qub‏ 
cal-Sijistani and ‘Kitab Sullam al-Najat’: A Study in Islamic Neoplatonism"‏ أطروحة دکتورامه 
جامعة هارفارد» ۰۱۹۸۳ ص01 2165-1 حيث يدرس بالتفصيل نوعين من الرسالة: جسمانية 
وروحانية. 


TAL 


' الكون في الشعر 


۲. قارن حولي س. ميسمي» "العالم الصغير الشاعري: القصيدة الفارسية حتى نهاية القرن 
العشرین"؛ في ستيغان سبیرل وكريستوفر شاكل» مح. Qasida Poetry in Islamic Asia and Africa.‏ 
Classical Traditions and Modern Meanings‏ :1 )102( 30( ص۱۳۸ (۲-۱۳۷ ۱0۱۸ وميشيل 
غلونر» ”التقليد الشعري والتغمير الاجتماعي: القصيدة الفارسية في إيران ما بغد المغول" المصدر 
السابق» ص۱۸۳ AY ETAT)‏ 


YAY 
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شاهد مبكر على دخول أشعار ناصر خسرو 
في الصوفية: رسالة عين القضاة حول التعليمية 


هيرمان لاندولت 


أشار فرهاد دفتري في كتايه الضخم الإسماعيليون إلى ”مشابهات وثيقة الصلة“ بين 
عقيدة الإسماعيليين النزاريين وبعض أفكار وممارسات الصوفية» مثل الدور الذي 
يقوم به الإمام محاكياً دو رالشيخ الصوفي في ما يخص العلاقة مع الاعوان» أو التجربة 
الروحية المرتبطة بشكل مشابه مع كل من ”القيامة“ النزارية و "الحقیقة؟ الصوفية. 
وبيدما يتجتب دفتري بصورة حذرة أي خلط بين هذين التقلیدین: فإنه يقترح بحق 
df‏ مثل هذه المشابهات - بدلاً من كونها مجرد رغبة من جانب النزاریین» إذا جاز 
القول» لتجنب الاضطهاد في أعقاب تدمير ألموت - قد ”مهدت الأرض لاجتماع 
الإسماعيلية النزارية مع الصوفية في فارس وتدامجهما خلال فترة ما بعد ألموت*.۱ 

وتدفعني هنا رغبة في تفحص حالتين مختلفتين نوعا ما من حالات الروابط المتقاطعة 
القديمة الممكنة بين الإسماعيلية والصوفية» وكلاهما له علاقة بما ندعوه - بكلمات 
دفتري- "الشخصية المتعددة الوجوه؟" لناصر خسرو (ت. SETO‏ ۱۰۷۲ أو بعد 
ذلك). وسأناقش بإيجازء في البدايق الأسئلة العامة المتعلقة بالتأثير الصوفي في الشاعر 


TAY 


قلاع العقل 


نیا اا من تفده نامر خسو و رقم 1 ۰ الصحيحة بلا أدنى شك» والتي cd‏ 
في وقت متأخر lie‏ كنموذج ” للقصيدة الفلسفية“ “ ونُسبت إلى مير فندريسكي (ت. 
۰ او rey‏ مدر ان i‏ سبق أن اقتبسها وشرحها الصوفي 
الشهير عين القضاة لهمداني دعماً لآرائه الخاصة. وكان عين القضاة موضع شك بالفعل 
بأنه يتمي إلى الإسماعيلية السرية وأعدم سنة ۰۱۱۳۱/۵۲۵ أي بعد وفاة سس الدعوة 
النزارية الجديدة حسن ٤ /۵۱۸( p Call‏ ۱۱۲) بأقل من عقد من الزمن. 


poli‏ خسرو والصوفية 


الصورة المقبولة على نطاق واسع لناصر خسرو يأنه شاعر صوفي لا كالشعراء 
تولدت إلى de‏ كبير من عملين تعلیمیین من نوع المشنوي Lod‏ بصورة تقليدية یه 
وهما سعادت نامه" و روشنائى نامه.* غير أن صحة هذين العملين كانت موضع شك 
قوي من قبل المرجعيات المعاصرة . فبینما يعتقد عدد قليل م: منهم اليوم بعبقرية ناصر 
ويستخلصون منها تنج بعيدة الأثرء إلا أن الجدل في حالة روشنائى نامه لا يرال بعيداً 
عن النهاية؛ وهو ما یمکن ملاحظته من خلال مناقشة فرانسوا دو بلوا للمسالة. "وتجدر 
ملاحظة أن الشك لا ينبع في هذه الحالة من مسألة الاسلوب ومشکلات تتعلق بتاريخ 

تصنيفها فحسب» ولكن من وجود عمل آخر بعنوان روشتائى نامه Cad‏ کتب نا من 

قبل المؤلف نفسه. وكان كتاب روشنائی نامه النشري هذا قد نشر لأول مرة سنة 4٩‏ ۱۹ 
من قبل فلاديمير إيفانوف تحت عنوان الفصول الستة أوشيش فصل المعروف Und‏ ب 
روشتائى نامه. " ومع ذلك OB‏ العنوان الذي وضعه إيفانوف كان مضللاً قليلاً في أن 
المؤلف نفسه أشار بوضوح, أثناء وصفه للكتاب في المقدمة بأنه يتكون من ستة 
فصول (شيش فصل)» إلا أن العنوان هو روشنائى نامه فحسب ولیس شيش فصل. وهذا 
العمل هو رسالة أفلاطونية محدثة - إسماعيلية واضحة؛ وهوء مثل معظم كتايات ناصر 
العقائدية انثرية الأخرىء التي لا تقل عن أربعة بعة" - إضافة إلى العمل الحالي -وأبصرت 
gl‏ تدريجياً إبان القرن المنصرم» قد كنب بصورة صريحة باسم الإمام - الخليفة 
الفاطمي المستنصر بالل (ح. 9-8117 4/ )١ ١۹ ٤-۱ TV‏ الذي تکرّر مديح ناصر 
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له في قصائده. وبالمقابل» فإن كتاب روشنائی نامه الموزون لا يتضمن إلا القليل؛ إذا 
ما tor‏ من الإشارات الصريحة إلى تعاليم فاطمية أو شيعية مخصصة. وفي حين لا 
يذكر هذا المثنوي حتى الأئمة» إلا أنه يعرضء في طبعانه المتوفرة حالاً على الاقل» 
y UT‏ واضحة لنسخة من الأفلاطونية المحدثة الملونة بالصوفية بشدة. 

إن أقدم المخطوطات الباقية من كلا نسختي روشنانی نامه الموزونة والنثرية تعود 
إلى نفس الفترة الزمنية chy ai‏ وهي الفترة التي وصلتنا منها مجموعة مختارات من 
قصائد ديوان ناصرء أي أواخر القرن السابع الهجري/ الثالث عشر الميلادي وأوائل 
القرن الثامن الهجري/ الرابع عشر الميلادي.*لکن» في حين بقيت النسخة النثرية من 
روشنائی نامه مجهولة لقرون خارج دوائر إسماعيلية محددةء إلا أن المشوي اشتهرت 
كما هو واضح منذ تلك الفترة» واعترف بها بعض المتصوفة شعرا منسوبا إلى ناصر 
خسرو. ونجد دليلا على ذلك في كتاب سعادت نامه للمتصوف محمود شبستري» 
من أوائل القرن الرابع عشرء الذي اشتهر أكثر» من خلال کتابه کلشن رازه كأحد أتباع 
ابن عربي المتطرفين. ومن المفارقة أنه يتحوّل في كتابه سعادت نامه ضد الفلاسفة 
كابن سينا (ت. Qe YY EYA‏ والسهروردي الإشراقي (ت. ۱۱۹۱/۰۸۷) متّهماً 
إياهم بالإلحاد المطلق؛ ويضع ناصر خسرو في الخانة ذاتها.' ومن الواضح تماما أن 
النسخة الموزونة من روشنائى نامه هي التي كانت في ذهنه لأنه يذكر اسم المؤلف» 
ناصر خسروء والعنوان (المختصر في صورة روشنائى نامه لأسباب تتعلق بالوزن) 
ويقتبس بإعادة صياغة بيت من الشعر نجده في النص الأصلي بالفعل يقول إن "الروح 
النامية“» وليس الله بالأحرى» هي المسؤولة عن وجود النباتات بأنواعها. ونجد في 
الرواية المشهورة والخيالية لأمير دولت شاه (کتب 5417/8537 )١‏ عن حياة ناصر 
ذكراً لنسخة موزونة من روشنائى نامه من المفترض أنها النسخة نفسها التي نتحدث 
عنهاء ومنسوبة لناصر Lah‏ ۱۱ ويبدو أن هذه الرواية تستقي من مصادر صوفية ON‏ 
عقدة القصة هي التحوّل الخارق للشاعر- الفيلسوف إلى الصوفية على يد الشيخ 
المتصوف أبي الحسن SUE‏ (ت. 77/478 Q TEV‏ وبحلول القرن 
التاسع الهجري/ الخامس عشر الميلادي يظهر ناصر خسرو كمتصوف خالص في 
كتاب العطار المزيّف لسان الغیب, ۱۳ 
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وفي حين ثمة ما يمكن قوله بکل تأكيد بخصوص الشك Ob‏ في روشتائی نامه 
الموزونة مایمت بصلة إلى التقبّل الصوفي لناصر خسرو أكثر مما يتصل بالرحل نفسه 
ob‏ ثمة دليل مأخوذ من الدیوان أيضاً يبدو وكأنه يوحي بان الشاعر قد JG‏ بالصوفية 
في لحظة ما من حياته. ولا بد من قول كلمة بهذا الخصوص حول القصيدة المشهورة 
بعنوان "حج ضائع”» أو "الحجاج" (رقم ١ ١‏ في طبعة مينوي/ محقق)» التي سبق أن 
انتقاها واستلها إدوارد براون باعتبارها ”قصيدة بالغة الروعة“ لاعتقاده "باننا نرى في 
أفضل معانيها تطبيقاً لعقيدة التأويل؛ أوالتفسير الباطني» الخاصة بالإسماعيليين".؟' 
ولذلك من غير المدهش أن نجدها متوفرة اليوم في أربع ترجمات إنكليزية عل الاقل.*۱ 

وهذه القصيدة فريدة تماماء كما Gh‏ مهدي محققء'' ولو لم يكن ذلك للسبب 
نفسه الذي اقترحه براون: فهي ليست أكثر ولا أقل من نسخة شعرية لحكاية صوفية 
مشهورة» نجد نسخة نثرية منها في كتاب كشف المحجوب. الذي هو الدليل الفارسي 
المعياري للصوفي الكلاسيكي وألفه معاصر ناصر الستّي المذهب (والمعادي 
للإسماعيليين) علي بن عثمان الغزنوي eA‏ المعروف على نحو أفضل باسم 
o ara‏ والذي ينسبها إلى شخصية لا تقل عن مستوى الجنيد من nuda‏ 
)41١ ۷‏ الذائع الصیت." وتتضمن الحكاية في كلتا النسختين رسالة صوفية 
نموذجية: الممارسة الصحيحة للتضحية خلال طقوس الحج تعني التضحية بكل ماله 
صلة بالنفس الدنيا.*' وما هو أكثر من ذلك هو OF‏ ليس للقصيدة موضوع المناقشة أي 
صلة تحديداً بما هو تأويل إسماعيلي مميّز لطقوس الحج كما وضعها ناصر نفسه في 
كتابه وجه الدين.*' إنها تتطابق تماماً بالأحرى مع كامل الحكاية التي قدمها الهُجويري. 
ويترك ذلك؛ كما يبدو لي» نتيجة واحدةٌ فقط من نتيجتين ممکنتین: إما أن ناصر قد 
سمع حكاية الحج الضائع من أحد المتصوفة» مع احتمال ضعيف بأن هذا الصوفي لم 
يكن سوى الهُجويري نفسه. وکما هو معلوم؛ قإن WS‏ من ناصر والهُجويري ارتحلا 
al as‏ الجزء الشرقي من العالم الاسلامي؛ ومع أن تواريخ رحلات المُجويري غير 
معروفة بدرجة كافية من الدقة واليقين» إلا أنه يجدر ذكر أن كلاً منهما زار ضريح 
أبي يزيد البسطامي» وكانا على معرفة بطرق الأسفار والأماكن المشهورة بين لاهور 
وسورية. '' أو ريما أفادت الحالة Ob‏ القصيدق في جميع الأحوال» ليست لناصر. وفي 
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هذه الحالة علينا افتراض أنها صمت إلى الديوان في وقت ما قبل 4 ۱۳۱۵/۷۱ ؛لأنها 
سبق لها أن أضيفت إلى أقدم المجموعات الباقية من قصائده المذكورة أعلاه. 


عين القضاة والإسماعيلية 


في ملاحظة موجزة له تناولت ناصر خسرو استشهد جامي (ت. JARA‏ ۱4۹۲) 
بستة أبيات قال إن عين القضاة قد اقتبسها في كتابه زبدة الحقائق نقلا عن قصيدة لناصر 
خسرو.۲ وكتاب جامي المُشار إليه بزبدة الحقائق هو كناب بالفارسية لعين القضاة 
عرف أكثر بعنوان تمهيدات» حيث نجد الأبيات الشعرية نفسها وقد جری توضيحها 
وتعريفها بطريقة تبدو فيها وكأنها تقبس ST Wye‏ "" ومع ذلك فان استشهاداً آخر 
بالأبيات نفسها ورد في رسالة عين القضاة رقم 1۵0۳۳ يُظهر المؤلف وكأنه يقتبس 
نفسه. وكائناً ما يكون الأمر فان الأبيات المذكورة هي في الواقع جزء من قصيدة 
كانت قد صمت إلى نُسخ أقدم عهداً من ديوان ناصرء لكنها لم تلبث أن cg‏ 
ولأسباب مقنعة بالنسبة اي من الطبعة النقدية التي قام بها كل من مجتبى مينوي 
ومهدي مُحقق. T‏ 

غير أن جامي لم يكن مخطباً LLG‏ فكما نعلم اليوم» بفضل تعليقات علي نقي 
مُتزوي المكثفة على رسائل عين القضاةء*' OB‏ الأخير قد اقتبس بالفعل أبياتاً من دیوان 
ناصر خسروء ولو أنها لم تكن الأبيات ”التجديفية تقريباً“ التي أشرنا إليها للتوء ولكن 
ثمانية أبيات من قصيدة مختلفة جداً (رقم ۱۰) تصوّر جوهر آراء ناصر الإسماعيلية. 
وقد ترجمت هذه القصيدة بکاملها في نهاية هذه المقالق ویّت في الحواشي ALM‏ 
التي اقتبسها عين القضاة من أجل تسهیل الرجوع إليها. وفضلاً عن أهميتها الجوهرية؛ 
فإن اقتباسات عين القضاة واستشهاداته الأخرى هي ذات أهمية من وجهة نظر لغوية 
بحتة» ما دامت قد كتبت قبل نسخ أقدم مخطوطة باقية من الديوان نفسه (أي المجموعة 
التي تعود إلى ستة 4 ۷۱/ ۵ ۱۳۱) بحوالي مائتي عام. 

ریما كان عين القضاة يعرف كامل القصيدة» فهو یقتبس سبعة أبيات وردت في 
الرسالة رقم Vo‏ (الأبيات ۰۲۱ ۰۲۲ ۰۲۹۰۲ ۰۲۳ ۰۲۹ ۳۸ بهذا (La di‏ 
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والبيت 4۰ بصورة مستقلة في الرسالة رقم ۰۸۷" وكما جرت العادة في مثل هذه 
الحالات» فإنه لا يذكر اسم الشاعر. أما في هذه الحالة فلا يوجد سوى شك ضئيل 
حول معرفته الجيدة بأنه كان يقتبس ناصر خسرو. كما يذكر في مكان آخر بان صديقاً 
من بدخشان أخبره حول ممارسة غريبة للإسلام في تلك المناطق»*' وهذا يفيد بأنه 
كان قاد را على الوصول إلى مصادر تستقي مباشرةً من ناصر خسرو نفسه, باعتبار أنه 
أمضى السنوات الخمس عشرة الأخيرة من حياته في بدخشان. 

كانت الرسالة رقم ۷۵ قد كتبت ردا على سوال يتعلق بطريقة تحصيل المعرفة 
أو العرفان. وشكلٌ ذلك مناسبةٌ لعين القضاة ليشرح على وجه الخصوص عقيدته 
الخاصة حول العلاقة"" بين الشيخ (أو ”بير“) والمريد بما يتفق مع التقليد الصوفي 
السئّيء وتمییزه عن عقيدة التعليميين» أي النزاريين. غير أن الحقيقة الفعلية هي أنه 
كان هو نفسه يطرح نوعا من التعليم ولا يفئّد الجدل النزاري إلا بمقدار ما كان ذلك 
يعني إثبات المكانة الحصرية لتعليم إمامهم. ومن الواضح أنه وقف» عبر هذا الفعل» 
على مسافة بعيدة عن الغزالي» كما سنری في الحال. 

وبالتسليم بأن المناخ الديني - السياسي في ظل السلطان السلجوقي محمود بن 
محمد بن ملکشاه (ح. ۰6۱۱۳۱۱۱۱۸۵۲۵۱ الذي كان مسؤولاً بالنتيجة 
عن إعدام عين القضاة» كان ساخناء فان مثل هذا العرض لقبول العدو الضمني؛ أو 
ما كان يُنظر إليه کذلك, ربما كان خطرا بح ذاته, لا سیما إذا ما كانت الرسالة 
رقم ۷۰ تخاطب على الأرجح واحداً من أكثر شخصیات الادارة السلجوقية آهمیث 
ونعني به "مستوفي" [الأمور المالية] وأحد المریدین القريبين من عين القضاة» آبا نصر 
عزيز الدين الإصبهاني (الذي أعدم هو الآخر بعد عين القضاة بسنتین؛ سنة [o Yo‏ 
۱ ) أما المسؤولية الرئيسية لإعدام JS‏ من عزيز الدين وعين القضاةء إضافةٌ إلى 
عددآخر من أهل EN‏ البارزین؛ فينسبها المؤرخون السلاجقة cle gas‏ من مثل عماد 
الدين الاصبهاني» ابن أخي عزيز الدین؛ إلى منافس عزيز الدين في السلطة السياسية 
والوزير SED‏ قوام الدين الدرقزيني (الذي اعدم i Cad‏ ۱۳۳/۵۲۷ 6۱ "وهو 
الذي تبیّن لهم سريعاً أنه عميل سري للنزاريين. غير أن ثمة عدة مشكلات يثيرها هذا 
التفسير المبسّط ۱" ليس أقلها حقيقة أن عين القضاة نفسه كان قد eil‏ بانتمائه إلى 
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الإسماعيلية السرية OU]‏ حياته. وكما شكا هو نفسه في رسالته شكوى الغريب» فإن 
خصمه - LIS‏ من كان - هو من عمل على ”تفسير كلماتي لتبدو وكأنها تتسجم مع 
عقيدة الإسماعيليين [وهم تحديدا من مذهب القائلين بالتعليم؛ أي النزاريين]".'” 

ويستهلٌ المناقشة في الرسالة رقم 7 وهي التي ظهره كسيد حقيقي للحوار 
الإلزامي JD‏ جدل سقراط)» بالإشارة أولاً إلى "عادة التعليميين“ في نشر دعوتهم 
عن طريق طرح السؤال: ”كيف يتم تحصيل العلم؟ أبطريق العقل أم من خلال إمام 
معصوم؟* ويتابع القول بأن لهذا السؤال تشعبات أو تفريعات عديدة» وكل من يقول 
إنه يجب أن يكون عبر واحد منهماء العقل أو الإمام المعصوم» لا يملك أدنى فكرة 
عن حقيقة المسألة."” 

للوهلة الأو لى يبدو لناعين القضاةء في هذه الإشارة التمهيدية إلى "عادة التعلیمیی نک 
وكأنه سيكرر ببساطة نقد الغزالي المشهور للتعليم النزاري. غير أن التحذير الذي يتلو 
ذلك مباشرة يبلغ» في الحقيقة, مبلغ النقد المبطن للغزالي وصيغته المبسّطة لهذا النقدء 
وهذا ما ألبتته ملاحظة عين القضاة في مكان لاحق من الرسالة القائلة إن "حجة الإسلام“ 
قد عالج المسألة بطريقة كانت ”مُقضّرة".؟" وبالفعل؛ فقد كان الغزالي» وليس حسن 
الصبّاح» هو من خقض المسألة وصيّرها إلى هذه الصورة المبسطة البديلة. *' وبوضعها 
بهذه الطريقة كان الغزالي يحاول إثبات الرد الذي كان يميل إلى العقل,۳۰ 

وبمواصلته موضوع المسائل القائمة ببساطة على قاعدة إما/ أو يوحي عين القضاة 
UJ‏ بان الموقف نفسه يطبع المتكلمين [علماء الكلام] عموماً بطابعه: فهم یجادلون 
تصالح (أو ضد) عقائد لم یحسنوا هم أنفسهم فهمها بطريقة صحيحة. ويجادل هوالاء 
على سبيل المثال» حول إمكانية روئية الله دون أن تكون لديهم معرفة بالمعنى الحقيقي 
للمشاهدة (أو حقيقت ديدار)؛ أو إنهم يجادلون حول ما إذا كان القرآن مخلوقاً أم 
لاء وعندما تسألهم ماذا تعني كلمة "مخلوق؟ أو "کلام" في حقيقتها فإنهم یبقون 
في حيرة. وبعد هذه الاشارات إلى مسائل جدلية مشهورة بين المتكلمين Jia‏ إلى 
اقتباس أول سبعة أبيات من قصيدة ناصر خسرو ليدعم» کما هو واضح» جدلية الشك 
ضد اليقين التي نصل إليها من خلال النظر [العقل] وحده. ۳۷ 

ثم يشير عين القضاة بصورة مباشرة إلى كتابات الغزالي حول القضية الرئیسیت 
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مستحضراً حكمه ”المقصّر“ للمساءلة» كما سبقت الاشارق ويتحول إلى مناقشة 
المسألة بتفصيل أكبر. وسيكون الأمر أطول مما يجب إذا ما أردنا معاينة تفاصيله هنا 
بكل جوانبهاء لكننا نستطيع تلخيص النقاط الرئيسية على النحو التالي: 

لا بد بادی ذي cosh‏ من توضيح ما إذا كنا نتکلم حول معرفة الله بالحدس» كتلك 
التي امتلكها بعض صحابة النبي مثل أبي بكر وعلي وأويس القرني» فهو لم یذ کر سوى 
أولئك الذين يعترف بهم أهل الستة» بمن فيهم عمر في بعض المقاطع؛ أو بعض الزهاد 
كبايزيد البسطامي, أم ما إذا كان "العلم" يعني اليقين العقلي بوجود الله المتحضّل 
عبر البرهان. غير أن المعيار في LIS‏ الحالتين» بل وحتى في الرياضيات كما سنعرف 
لاحقاء هو الحاجة إلى معلم مقتدر. 

ثانيأء وفيما يتعلق بالنوع الأول من "العلم" فلا يحتاج المعلم لان يكون معصوماً 
(معصوم از کناه) ما دام النبي لم يكن كذلك» وكل ما يحتاجه هو الخبرة بالدرب 
المؤدية إلى الله والشفقة بالمرید. 

(aU‏ لا يمكن بأي شكل من الأشكال الا یکون هناك سوى شخص واحد في العالم 
من مثل هذا المعلّم؛ إذ ریما كان هناك الآلاف وفقاً لما توحي به OW‏ القرآنیتان 
Qr 4 )۷:۱۸۱(‏ وكذلك ليس عليه أن يكون مقيماً في مصر أو أصفهان أو 
بغداد أو همدان» في إشارة واضحة إلى مقرات إقامة كل من الأئمة - الخلفاء الفاطميين 
وسلاطین السلاجقة والخلفاء العباسيين» زر ات نمه وبالفعل ریما كان 

من الشیوخ القرویین المتعلمین كأبي الحسن خرقاني.*" 

رابعاء إذاما جادلوا (أي النزاریون) SL‏ واحدا من هولاء يجب أن یکون أكثر IUS‏ 
أن الآخرين دونه في المرتبة» فهذا أمر مقبول )52( . لكنّ إنساناً فقط صاحب روية 
مهيمنة وشمولية» يستطيع معرفة من يكون هذا الشخص. وحتى الخضرء الذي من 
المفترض أن تكون له معرفة بج بجميع أولياء الله قال مرةٌ: ”قابلت JO‏ أره مطلقاً من 
"SUL es‏ 

الرسالة واضحة بصورة كافية إذاً. فعلى الرغم من مشابهات وثيقة الصلة بين فكره 
وتعليم النزاريين» والتي قد نجد أمثلة عليها حتى أكثر وضوحاً في مقاطع أخرى من 
كتاباته الفارسية»"* أو ربما بسبب نقاط التشابه تلك» فان عين القضاة لم يرغب بالتأكيد 
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في أن يُساءً فهمه ويُنظر إليه كمؤيد للنزاریین. غير أنه» وخلافاً للغزالي» لم يقبل حقيقة 
بسلطة السلاجقة على أنها شرعية. فقد كان يكرّر تذكيره لتلميذه عالي المقام بأنه لا 
يستطيع خدمة الله و”الأتراك“ في وقت oda yel y‏ نقطة أخرى تذكرنا بالطبع 
بناصر خسرو."' 

بالعودة إلى القصيدة رقم 2٠١5‏ تجدر ملاحظة Ol‏ عين Sa‏ البيت رقم ۰ ٤‏ 
المتبقي (في الرسالة رقم (AY‏ بطريقة تكاد لا يتعمّدها شاعر إسماعيلي. إنه يفهم الأمر 
الالهي 7D‏ خدا) لیس کامر بالخلق» MES?‏ ولكن بمعنى التكليف الشرعي للإنسان» 
الذي ”سيهجر“ العاشق ویت رکه ”إذا ما هجره العقل؟ ۳" أي إذا انتقل إلى مر حلة كثيراً 
ما يُسميها عين القضاة (كالغزالي في کتاباته الصوفية) "مرحلة ما بعد العقل“. وريما 
وجدت تلميحة صوفية أخرى مشابهة أعطيت لناصر خسرو من خلال حكاية دولتشاه 
عندما كان خرّقاني يُعلمه أن العشق أسمى من العقل.* 


مُلحق 


ترجمة قصيدة ناصر خسرو رقم ٠١5‏ 

ملاحظة: آرقام الأبيات المبينة على الجهة الیمنی هي أرقام طبعة مينوي/ te, gimna‏ 
والاشکال المختلفة للأبيات عند تقوي نشیر إليها بحرف (= ت)» والأبيات المقتبسة 
من قبل عين القضاة همداني بالأحرف E)‏ ق ه)» وهي مذکورة في الحواشي. وقد 
سمحت لنفسي بتفیبر تسلسل الأبيات في بعض الأحيان» وبترتيبها في مجموعات 
من سبعة في سبعة؛ بصورة مشابهة لما فعلته جولي سكوت ميسمي في حالة ممائلة. ”1 
وكذلك نجد الأبيات ۸-۱ و٤ ٤٦-٤‏ و۸٤‏ مُترجمة باختلاف ضئيل عند فقير محمد 
هونزائي | قطب قاسم في Schimmering Light‏ (لندن» 88( ص4 ف. كما نجد 
ترجمة بديلة للبيتين ۲-۱ عند أنيمار ي شيميل» Make a Shield from Wisdom‏ (لندن» 
۳۳ ص۱۸ ف. 
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١‏ أي نوع من AUDI LAN‏ هذه؟ قد تقول محيط يطفح بالدررء 

أو آلاف القنادیل المضاءة داخل إناء مُلمّع. 

۲ أهي بستان في الفلك؛ ربما؟ عندها سيكون المشتري هو الزنبقة 

وإذا ما كان الفلك في البستان» فستكون الجوزاء أجمة ورودها. 

۳ لن يتمكن أحدٌ من التفريق بين الکابیللا [نجم العيوّق] والوردة الحمراء 

ولا بين المتالق والمُعطر. 

٤‏ انظر إلى نور الصباح وهو يسير خلف الثريًا 

كعنقاء مرجانية تعدو وراء الدرّاج الفضي. 

٦‏ بروجها تومض SY‏ قبة السماء المظلمة الدوّارة قد تقول عنها: فكرة لامعة 
في نفس lalat‏ 

ه إنها تُريّنُ وجه الشرق بأشكالها المتعددة الألوان 

بحيث تبدو وكأنها عرش داريوس تماماً.*! 

۷ هلال القمر ما كان oed‏ کل شهر كقارب ذهبي لو لم يكن هذا الفلك الازرق 


OS ۸‏ هذا ليس محيطاًء ولكنه سرادق في جنة بهيجة وإلا ما كان ليمتلئ بالحور 
العين الجميلات! 


٩‏ بل ail‏ "مصنوعة يدوية تامة“» كما سيقول المتمنطق» 

وإذا ما كانت ”تامة“ فهذا يعني خلوها من كل Pese‏ 

٠‏ حقا إنه طاحونة» وجدول الماء يجري خارجها ولهذا السبب فهي ندور. لقد 
سمعت ذلك من رجل صادق. 

۱ كنت سترى OI‏ ما إن تصبح في الخار ج» وقد تكون رأيته في الداخل» 
إذا ما كانت عيناك قادرتين على الرؤية. 

۲ فكز: ما هي الغلال'* التي تنتجها المطحنة للطحان؟ فلو لم يكن بحاجة للغلال 
لما كان أنشأ المطحنة. 

۳ هذا ما يشير به العقل إلى نفس الحكيم: فهي كانت ستيدو حقاً انها EN‏ 
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۵ كيف كان لنفسنا أن تُصبح Lal‏ ملكة المطحنة لولا فضل العقل ولو لم تكن 
النفوس الإنسانية أجزاء من [النفس] الكلية؟”” 
۶ الزمن (روزكار) والفلك والنجوم كانت ستبقى مسرحية عاطلة لولم يكن من 
غد لهذا اليوم الطویل لهذا الدهر ۰۳ 
16 إن رسالة العجلة عبر دورانهاتقول: إنني أعبر! لو كانت تنطق بكلمات كما 
نفعل نحن» لقالت ذلك تماما. 
۷ الحكيم يفهم رسالتها من دورانها ولو كان لها صوت» كما هو الحال cline‏ 
لكان دورانها مسموعاً. 
۸ لا أحد يعلم كيف هي الأشياء خارج هذه القبة الصغيرة» ولو تواجد شخص 
في الأعلى هناك لكان عليه أن يحني رأسه.** 
٩‏ ليس من شيء MALE‏ خارج هذه؛ ولهذا السبب اعتقد البعض Ob‏ من الممكن 
أن يكون ثمة فضاء فارغ موجود Sua‏ °° 
۰ الدهر نفسه يعبر أو Ó‏ حالته ach‏ على الدوام» وما كانت حالته لتخيّر لو لم 
يكن له بداية. 
۱ كل شخص يقول شيئاً ما يخرج من محاكمته العقلية المُعئمة بحيث يجعلك 
تظن أنه قسطا بن لوقا!** 
۲ يقول أحدهم: لو لم يكن لدينا مُبدعان لما كان من ضرورة إطلاقاً لظهور 
الشوك والبلح Les‏ 
۳ ماذا يمكن أن يكون لو لم يكن النور والخير والطهارة والجمال الأعداء 
الطبيعيين للظلمة والشر والقذارة والقبح؟** 
٤‏ يقول آخر: لو كان للعالم Pad‏ عادل لكانت عدالته بادية للعالم والإنسان في 
aes‏ 


۰ الرمل والسبخة والصخر والصحراء والكهوف والماء المالح كانت ستکون 
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أرضا مزروعة وبساتين ومروجا وحدائق كالقماش المطرّز. '” 
٩‏ لماذا يكون أحدهم ue‏ فقيراً أو خادماً او متسولاً ويكون ال خر ملكا faz,‏ 


نبيلاً "o‏ 
۷ لو كان الله يُريد أن يكون العالم كله مسلماً فما كان اليهود ولا المسیحیون 
لیتواجدوا إلى جانب المسلمین!" 


۸ غير أن واحدا آخر یقول بعد: إن ذلك كله هو العدالة» ونحن ما كنا للکون 
سوی عبید. إنها كانت» وستبقی» إرادته فیما يريد» ولیست إرادتنا."” 

9 كنت ساعطي [الجواب] الصادق لو كان خطابي» بلغة هولاء الناس البخلاء 
يُشجًع الناس الا ذکیاء على اللاصفاء.*7 

۰ لو كان لكل بخيل الحق في نشر دين [من الأدیان] لما كان الخالق أنشأ 
[وظیفة] النبوة في العالم. ۱ 

۱ لو لم يكن هناك اختلاف وکان الناس متساوین لكان كل واحد فریدا لا 
قرين له في جوهره. ۱ 

۲ ولکن هذه لا تستطیم أيضا أن تکون كذلك بالتسبة للعقل OY‏ کل شخص 
سیکون عندئذ متساوياً مع أقرانه من بني جنسه ومع ذلك فهو فرید. 

۳ وأي شيء یتکشف ویظهر بمظهر السخف. فانه لن یتحقق بعد التأمل. ولذلك 
على المرء ألا يقول: "لو كان الأمر كذلك لكان جميلاً!". 

6 وهكذاء فالمناقشة التي تقدم بها بخصوص حالة العالم كانت سخيفة بالنسبة 
لذلك الذي قال: ”كان الأمر سيكون أفضل لو لم يكن هناك سادة ولا عبيد]"."7 

۷ إنه يشبه الأذكياء ما دام هو صامت. لکن ما إن يتكلم حتى تقول إن رأسه مليء 


بالمرّة “Melo pull‏ 
re‏ أما بالنسبة لمن قال: ”ليس لنا أن تُريد“ فان العقل سيّجيب: Sf‏ ذلك بالتأكيد 
هو رأي شخص سكير أو مجنون!77 


۲ كيف يمكن لمثل هذا الشخص الذي فقد عقله أن يعتلي المحراب والمنبر لو 
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لم يكن عامة الاس مصابين جميعاً بعمى عين القلب [-العقل]؟ 

۸ لماذا عليه أن يواجه المحراب [أي يصلي] إذا لم يكن ذلك على أمل الحصول 
على [كسر [à‏ خبز وقذْرٍ من plab‏ مشوي وحلوى في MP‏ 

ت ۷۰ لماذا سيكون ظهور آلعدد القليل من gil‏ محنية في الصلاة إذا لم يكن 
ذلك على أمل الحصول على ثمرة من شجرة الطوبى في الجنة؟ 

۹ كيف يمكن أن يوجد مكان في الفردوس للزهاد الأتقياء والقديسين لو كان 
ذلك يتعلق بمقاسات بطون وكروش هؤلاء الناس؟53 

£ إن العقل هو من أمر الله [إشارةً إلى الآية ۱۷:۸۰] لأن الأمرء يا ُني» سيترك 
الإنسان إذا ما كان عقله سيتركه. ۲۰ 

۱ والعقل في تركيبة الإنسان هو الحاكم في الخلق؛ ولو لم يتعلق الأمر بالعقل 
لما كان للإنسان ”كيف“ و”لذلك". 7 

Ó ۲‏ كلا من الخلق والأمر يعود إليه [أي إلى الله الآية ۷:۵4]. فهو الصانع 
والآمر لما شاء. فكيف يكون مسموحاً القول بعد ذلك إذاً: ”إن شاء [الله]؟“."" 

۳ لو أنك أصغيت فقط يا أخي» فقد أخبرتك القصة بكاملها نقيةٌ وجديرة» 
بحيث يمكنك القول: ”هذا عنبر خام محض!*.۲۳ 

6 وإذا ما اعترض أحدهم: ”إذا كان 'الحجة' [أي الشاعر] حكيماًء فلماذا هو 
يجلس وحيداً إذأ كفقير وحيد في وادي يومغان؟".؛" 

٤٥‏ هو لا يعلم أنه إذا ما كانت محنتي شرا كمحنته فسيكون ظهري محنياً أمام 
الملوك كظهره!*" 

Uf 1‏ لا أرغب في امتلاك ما يملكه الملك» وليكن لديه» بدلا من ذلك؛ کل العلم 
الذي ایلکه ۱۰ 

UJ ۷‏ علي أن آقیم في یومغان بلا أصدقاء مكتنباً وفقیرآء لولم تكن آمور الدين 
في مثل هذه الفوضى والاضطراب؟"" 

۸ كيف تمكنت نفسي من اعتلاء مثل هذا GST‏ من الحكمة لو لم يكن سندي 
هو راکب JA)‏ الرمادي اللون [أي علي]۲*9 


الحو اشي 


. کمبریدج ۲۰۱۷ ص11‎ tY b) The Ismailis. Their History and Doctrines ug j3 فرهاد‎ . 

. المصدر السابق» ص۹٣‏ ۲۰. 

. سعادت نامه Vo‏ (مع ملخص بالفرنسية) لادموند فغنان: "کتاب السعادة لناصر الدین خسروگ 
VELVET IAA) TE «Zeitschrift der Deutschen Morgenlandischen Gesellschaft‏ 
VV EMA uo (AAT) TY‏ ترجمة جورج ویکنز: "کتاب سعادت تامة المنسوب إلى ناصر 
خسر و Y dslamic Quarterly c‏ )1900( ۱۳۲-۱۱۷ و۰۹ ۲۲۱-۲ 

. ناصر خسرو (مولف مفترض)» روشنائي نامه [شعراً]» تح. وتر. هيرمان إثيه بعنوان Jd yy”‏ نامه 
ANAVA) YY Zeitschrift der Deutschen Morgenlandischen Gesellschaft v"... g y> pels‏ 
to‏ 119-1 و٤۳‏ (۱۸۸۰)» ص414-1۲۸؟ وأيضاً كملحق في كتاب ناصر خسرو: سفر نامه 
تح. محمود غنیزاده (برلین» ۱۹۲۲)؛ وکملحق في كتاب ناصر خسرو؛ ديوان» تح. نصر الله تقري 
(طهران ۲۸-۱۹۲۵ ۳+۱۹ cob ab‏ ۱۹۷۰-۱۹۹ ص ۲-2۱۱ Lo‏ 

Vee ۰۱۹۹۲ (لتدن.‎ Persian Literature: A Bio-Bibliographical Survey فرانسوا دو يلول‎ . 
SYM Y 

OAI) Six Chapters or Shish Fas! also called Rawshana'i-nama <. jy مح.‎ 3 gU فلاديمير‎ . 
.)۱۹٤٩ ولیدن»‎ 

. أو خمسة إذا ما cule‏ التسخة المختصرة من کتاب ناصر خسروء جامع الحکمتین- رسالة شرت 
كملحق في كتاب ناصر خسرو ديوان» تح. نصر الله تقوي «T P)‏ طهران» ولت الل 
ص ۵۸۳-۵۱۳ رسالة مستقلة. 

. آقدم نسخة مدونة من روشتائي نامه المنظومة شعراء والتي لا يبدو أنها اسشخدمت في أي طبعة لهاء 
تعود إلى ۷۱۰/ ۱۳۱۰ EU‏ بلراه TY sue ء١جم Persian Literature‏ لمة نسخة موزونة 
آخری من ررشالي نامه؛ لا تم تمت باية صلة للنسخة المنسوبة لمؤلفناء کتبت في القرن الامن/ الرابع 
عشر من قبل إفتخار الدين دامغاني ونشرها حسن ذو الفقاري في یراج افشار وکریم اصفهانیان» 
ep‏ ناموارا ذکتور محمود أفشرٍ يزدي (طهران» ۱۹۹9-6): مج۸» ص ۲۳۳۵-۲۳۰۰ وقد 
زوّدني نصر الله بورجوادي مشكوراً بنسخة مصورة عنها . أما باللسبة للنسخة النثرية من روشناني نامه 
فإن أقدم مخطوطة لها وصفها كل من تحسين يزيجي وبهمان حميدي في طبعتهما الحديثة العهد 
٤ col gh)‏ ۱۹۹)» تعود إلى ۲۷ صفر 1۷٤‏ (۲۲ آب/ أغسطس CVV VO‏ وأقدم مخطوطة للديوان 
yl‏ بصورة أكثر دقة؛ لمجموعة الأشعار المتضمنة؛ إلى جانب مختارات لخمسة شعراء آخرين» 
VA‏ قصيدة لناصرء تعود إلى ٤‏ ۷۱/ ۰۱۳۱9 وهي موجودة في مخطوطة ۱۳۲ من المجموعات 
الفارسية في مكتبة مکتب الهند (وهي اليوم في المكتبة البريطانية) وتطايق مخطوطة رقم ٩۰۳‏ في = 
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= فهرس هیرمان إثيد ‘Catalogue of Persian Manuscripts in the Library of the India Office‏ مج ١‏ 
(أوكسفورد, tetocot o (T‏ انظر أيضاً gol‏ ارد ج. A Literary History of Persia «ig‏ 
(لندن وکمبریدج ۰۱۹۲-۱۹۰۲ مجلاء ص5١ Y‏ ویشار إليها بالمخطوطة "سین" في الطبعة 
النقدية لديوان ناصر من قبل مجتبى مينوي ومهدي محقق (Ol gle)‏ ۱۹۷۸). 

Beyond Faith and Infidelity: The Sufi Poetry and Teachings of Mahmud tÙ ywy) ليو نارد‎ ٩ 
Y «A80 (ريتشموند‎ Shabistari 

ae‏ ناصر خسروء روشنائي نامه [شعراً]؛ ابیت ۱۷۹ تح. ed]‏ ص ٩8۳ ١‏ سفر نامه» تح. غنيز ادمع 
الملحق» ص ۱۲؛ الديران» تح. ug E‏ الملحق» o Aue‏ وترجم شبستري ”الروح النامية“ 
ب ”روحنامه“؛ انظر صمدي موحد ce‏ مجموعة آثار الشيخ محمود شبستري (طهران: TAAT‏ 
۷ ابیت ۷۰۱ في ص٩۰۱۸‏ وص559. ولذلك يجب تعدیل ترجمة لویسون في Beyond‏ 
ia, (YY) Faith‏ لذلك. 

AESMA 6۱۹۰۱ انظر دولتشاه سمرقندي» تذكرة الشعراء» تح. إدوارد ج. براون (لندن»‎ 00١ 
ليس من الواضح تماما الدليل‎ . Qro) ويحدّد دولتشاه كتاب روشنائي نامه لتاصر بأنه عمل "منظوم"‎ 
ص ۱۱-4 وأليس هنزبيرغر في‎ QA ES الذي اعتمده یج الخشاب في ناصر خسرو (القاهرة»‎ 
(لندن وتیويورك› ۲۰۰۰ ص ۱ ۲۹-۲ في تسبة ما هو‎ Nasir Khusraw, The Ruby of Badakhshan 
/1۷ 4 في الواقع رواية دولتشاه لحياة ناصر إلى القاضي البيضاوي في كتابه نظام التواريخ (كتب عام‎ 
بحیث أن دولتشاه الذي كان يكتب سنة ۰۱4۸۷/۸۹۲ هو من نقلها عنه. ولا نجد أي‎ ) 6 
شيء حول ناصر خسرو في أي من الطبعات القائمة لكتاب نظام التواريخ: تح. حكيم سيد شمس الله‎ 
قدري (حيدر أباد» ۰ ۱۹۳)؛ وتح. همان ميرزا كريمي (طهران؛ ۱۹۳4)؛ وتح. مير هاشم محث‎ 
(طهران» ۲۰۰۳). حول مختلف هذه النسخ والمخطوطات والطبعات انظر مقالة تشارلز ميلفيل»‎ 
Qi) ۱۳۰ Studia Iranica ”من آدم إلى أبغا: القاضي البيضاوي وإعادة ترئیب التاريخ“)‎ 
SVEN QUY) YN والعدد‎ ۸۱-1۷ Ge 

SY YA c Nasir Khusraw وهنزبيرغر)‎ Vo ۵ ملخص ذلك عند الخشاب في ناصر خسرو؛ ص‎ VY 
yE 

۳ . العطار - المزيف» لسان الغيب» تح. أحمد خوشنيويس عماد Y)‏ ت. [المقدمة مؤرخة سنة 
5 ]) ص۰۱۹ ۰۱۸۸ 

Yg thiterary History yp Nt‏ ص ۱ ۲ف. 

۱۷۱-۹۹ ص‎ CV ANY ۲ ظ‎ ۶۱۹۵۸ (0-42) Classical Persian Literature يه‎ js آرثر ج.‎ ۰ 
«Ol eb) Nasir-i Khusraw: Forty Poems from the Divan «. 5 بيتر ويلسون وغلام رضا آفاني»‎ 
۱۹1-۹ ص ع‎ (ART C042) Make a shield from Wisdom ص ۱ ۸ ف؛ أنيماري شيميل»‎ CV AVY 
FN A ٤ص‎ Nasir Khusraw t هنز بير غر‎ 

00 انظر مقالة مهدي مُحقق» "شهرای ديني ومذهبي ناصر خسرو در دیوان" في ياد نامه ناصر 
خسرو(مشهد ۱۹۷۲ ص4۹5 

۷. . مجوپري» کشف المحجوب: تح. فالنتاین آ. زوكوفسكي (طهران؛ ۱۹۰۷ ص4۲۵ تر. 
رینولد آ. نیکلسونه The Kashf al-Mahjub‏ )43 6۱۹۱۱ ص۳۲۸ 

۸. انظر بشکل خاص البیتین ۱۸ و۲۰ من قصيدة "قربان نفس وشِرّ نفس" حيث استشدم ناصر 
خسرو عبارة ”نفس“ بطريقة غير معتادة. فالنفس بالنسبة إليه هي "جوهر D‏ (غوار شریف) في = 


قلاع العقل 


= العادة. وأشار ناصر في كتابه خوان الإخرانء تح. علي قويم (طهران» 1904( الفصل 4۳ 
ص۱۳۸ إلى أن علماء الدين يرون أن الروح أشرف من النفس» أما بالنسية للفلاسفة فالامر معكوس. 

۰۱۹۲-۱۸۹ ص‎ Nasir Khusraw في‎ È a pA الملخص عند‎ 0 

0٠‏ قام مجوبري بزيارة ضريح البسطامي مرتین؛ وأمضى في المرة AQ‏ عدة أشهر (انظر: 
هجويري» کشف» ص۱۷۷ تر. نیکلسون؛ ص8"ف). ویقرل ناصر في سفر تامهء تح. محمود 
غنيزاده؛ ص 4» انه قام ”بزيارة الشيخ بایزید البسطامي" وهو في طريقه من نیسابور إلى دامغان؛ 
وغادره في ۸ ذي القعدة fev‏ ۱۷ آیار/ مايو ۰۱۰4۲ ویبدو أنه عاش في أوائل حیانه في بلاط 
السلطان محمود (ح. 4۲۱-۳۸۸/ ۱۰۳۰-۹۹۸) وولده مسعود في غزنه (ح. 1۳۲-۲۱/ 
۱۰۱-۰ وزار لاهور (انظر: سفر نام ص۰۷۸ .)٩۰‏ 

۱ نور الدين عبد الرحمن جاميء بهارستان؛ تح. إسماعيل حكيمي )3( طهران؛ =y Aao‏ 
۳ ) ص08 4. والترجمة الانكليزية لهذه الأبيات عند براونه «A Literary History of Persia‏ 
مج۲» ص4۳ IY‏ وفي الصفحة VEY‏ يشير إلى هذه الابیات بانها "الابیات القريية من الكفر". 

۲. عين القضاة الهمداني تمهیدات تح. عفیف عسیران في مصنفات غين القضاة الهمداني (طهران» 
۲ القسم 11» ص۱۸۹. للمزید من المصادر انظر هیرمان لاندولت» "عین القضاة الهمداني 
[القسم ۱]: حباته وأعماله LEB‏ 

۳ . عين cibai‏ نامه-ی عين القضاة همداني؛ مج۲؛ تح. عفیف عسیران وعلي نقي مونزوي (بیروت 
وطهران؛ ۱۹۷۲)» ص۷ف. 

alal يمكن العثور على هذه القصيدة في طبعة تقوي» ص ۳۷۸-۳۹ مع الأبيات ذات‎ .٤ 
ات يجب‎ Mela في حاش في في نا قافن‎ fus ویذکر‎ Y في الصفحة‎ )47-5( 
أن تنسب إلى السنائي بحسب رأي مُجتبی مينوي؛ انظر مقالة بيرتل ”نظريات برخي آز عغرفا..." في‎ 
ص۱۸ ۱فب.‎ typet ياد نامهی ناصر‎ 

7-۱۹۹۸ عين القضاة نامه-ی عين القضاة همداني» مج۳؛ تح. علي نقي مرنروي (طهران»‎ Yo 
NA المقدمة ص۱۸‎ ) 8 

A‏ المصدر السابق؛ مج۲ ص٤ ١‏ اقب. 

YVA المصدر السابق؛ مج؟؛‎ SN 

۰۳۰۳ المصدر السابق؛ مج۲» ص‎ YA 

.٩‏ . فروغ جهّانبخش, "علاقة الشیخ والمريد في فكر عين القضاة همداني“ في سيّد جلال 
الدين أشتياني» مح Consciouness and Reality: Studies in Memory of Toshihiko Izutsu‏ (ط وكيوء 
CAAA‏ ص ۷-۱۲۹ ۱. وثمة دراستان لا غنى عنهما في دراسة ظهور ”الشيخ - المدرب" في 
الدراسات الصوفية الخراسانية الكلاسيكية لکل من فريتز میلره ”ترئيب السلوك للمصيري" مجلة 
CVA AT) 15 cOrjens‏ ص TAN‏ ومقالة "خراسان ونهاية الصوفية الكلاسيكية“ في Atti del‏ 
convegno internazionale sul tema: La Persia nel medioevo‏ (المتعقد في روما ۳۱ آذار | مارس- o‏ 
نيسان/ أبريل ۱۹۷۰) (روماء ۱۹۷۱ صه4 ۵۷۰-۵. وكلتاهما متوفرتان بالإنكليزية الآن في 
فريتز Essays on Islamic Piety and Mysticism « jee‏ تر . Ops‏ أركين بمساعدة في التحرير من بيرند 
رادتكه (لیدن» 61994 ۰۱۳۳-۹۳ ۲۱۹-۱۸۹ . انظر أيضاً أحمد کرم مصطفى؛ Sufism: The‏ 
V coi) Formative Period‏ + ۰ ¥(. 


20.٠‏ ناصر شوريان- ستّاري» yl”‏ القاسم Encyclopaedia Islamica »“ gajh pA‏ مج LY‏ ص۰۲۷ 


شاهد ميكر على دخول أشعار ناصر خسرو في الصوفية 


۱ . انظر لاندولت» ”عين القضاة الهمداني*. لمناقشة مستفيضة انظر حميد دَبَشي» Truth and‏ 
(X peter») Narrative: The Untimely Thoughts of Ayn al-Qudat‏ 489( ص ,oY 7 EVo‏ 
۲. . عين القضاةء "شکوی الغريب“ في مصنفات» تح. عفيف عسيران» القسم ۰۳ ص ۰ ١ف؛‏ التر. 

. £o AATA 1042) A Sufi Martyr: The "Apologia" of ‘Ayn al-Qudat «J بير‎ J| 
عين القضاة, نامهاء مجلاء ص۰۱۱۳‎ YY 
المصدر السابق: ص۰۱۱‎ vt 
VANE di AUD) نح.؛ عبد الرحمن يدوي‎ deb خلافاً لما اقترحه الغزالي في كتابه فضالح‎ .۴١ 
Freedom » الفقرات ۱۸۲-۱۵۹ (ص۰-۷۹٩) بشکل خاص؛ وتر. جزئية لريتشارد ج. مکار ثي‎ 
حول‎ pea (بوسطن؛ ۰6۱۹۸۰ وخصوصاً ص ۰۲۳۱-۲۲۷ فان حسن‎ and Fulfillment 
ضرورة المعلم الموثوق لا تبلغ بالضرورة مبلغ "الابطال" المحض للعقل. وتشیر الترجمة العربية‎ 
عند الشهرستاني في الملل والنحلء تح. سيد محمد الكيلاني (القاهرة»‎ e Call ل ”فصل شهار" لحسن‎ 
والترجمة الفرنسية له من قبل جیماریه ومونوت بعنوان‎ ۰۱۹۹-۱۹۵ o ۰۱ مج‎ ۱۹۸-۷ 
ص 010-01۰ إلى عدم كفاية العقل‎ cupo (لوفان» ؛‎ Livre des religions et des sects 
من غير التعلیم» لمعرفة الله. حول تحليل الاختلاف بين الغزالي والشهرستاني انظر فاروق‎ coum d 
(لندن ۲۰۰۱). وكان فخر الدين الرازي» وفقا لجيماريه في‎ Al-Ghazali and the Isma'ilis e 
ح ۸۰ قد لاحظ هذا الاختلاف؛ بل وشرح‎ cue ١ مج‎ Livre des religions et des sectes 
مجادلة حسن بطريقة متعاطفة بمقارنة العقل بیزیزالعین والتعليم بالضوء في الوقت الذي كان يجادل‎ 
فيه حول صلاحية العقل الحصرية, منتقداً الغزالي لفشله في القيام بذلك. انظر الرازي؛ مناظرات فخر‎ 
-*8 النص العربي ص‎ VAN الدين الرازي في بلاد.ما وراء النهرء تح. وتر. فتح الله خليف (بیروت»‎ 
كما تجدر الإشارة إلى أن الرازي لا يشير إلى الشهرستاني فقط ولكن‎ . 1١-۹۲ والترجمة ص‎ ۲ 
يناقش رسالة بالفارسية مفقودة للغزالي بخصوص الموضوع ذاته» ریما تضمنت اقتباسات مباشرة من‎ 
(مناظرة) يمكن أن تعني "كافي" ولیس‎ "s nn ME تذكرنا أن الكلمة الهامة‎ GE حسن الصبّاح لاسيما‎ 
أو لا؛ ولیس‎ "Quis" من الضروري قراءتها "بسئدیده* “. وطبقاً لذلك تصبح المسالة ما إذا كان العقل‎ 
VY أنه يجب ”قبوله" أو لاء كما ورد في ترجمة خلیف (ص‎ 
Die Érkenntnislehre des 'Adudaddin al-Ici s y} حول مسح لخلفية المسألة انظر جوزیف فان‎ . ۳٩ 
ولا سيما ص۲۸۸-۲۸۱. ويقترح فان اس (ص۲۸۷) أن عدم رضى الرازي‎ ORT (وایزبادن»‎ 
عن نقديم الغزالي للقضية ربما تأثر برأي علي بن محمد بن الوليد في كتابه دامغ الباطل» تح. مصطفی‎ 
غالب (بیروت» ۱۹۸۲ مج۱: ص۲۷۳ وما يعدها. غير أن من الصعب قبول هذا الاقتراح إذا‎ 
في منطقة ما وراء التهر بینما نشاط ابن‎ ۰ [OAY ما تذکرنا أن مناظرات الرازي عُقدت سنة‎ 
UU عندما عينه حاتم الحامدي‎ ۱۱۸۸ JOA E الولید في الكتابة العقائدية يكاد لا يكون قد بدأ قبل‎ 
۱۹۷۷ (مالیر:‎ Biobibliography of Ismaili Literature له في صنعاه! وانظر إسماعيل بوناوالاه‎ 


ore 
فان إس» داي إركنسيسلهر» ص۲۸۷.‎ Land وانظر‎ 1 om M عين القضاةء نامهاء مج ص4‎ . ۷ 
۰۳۰۱۲-۳۰۵ مج ص‎ lr "ابو الحسن أ‎ . .۸ 


SYM eue عين القضاة نامهاء مج۲»‎ YA 
بخصوص نفس المعلم [الشيخ] وکونها مرآة الله بالنسبة للتلمیذ [المريد]؛ انظر عين القضاة»‎ ۰ 
= تمهيدات» ص٩۰ ۳۰ وما بعدهما؛ وحول حاجة المرید لاطاعة الشیخ [البير] حتی ولو بدا الامر‎ 


مع 


قلاع العقل 


= مناقضاً للتعاليم الدينيةء انظر عين GLE‏ نامهاء Ngee‏ ص V ١‏ وحول الحاجة إلى "رسول" نراه 
في الحاضر انظر عين القضاة, نامهاء مج۲» Ve‏ 

EY 21 على سبيل المثال» عين القضاقء نامهاء مج۲» ص55‎ £i 

Y‏ من أجل J‏ واف على مواقف ناصر الأخلاقية والاجتماعية والسياسية» أي مديحه 
للفاطميين وغيظه وامتعاضه من علماء الدين الخراسائيين ومؤيديهم السلاجقة» انظر جلال مُتيني» 
"ناصر خسرو ومدیخ- سرائي“ » في مجللاى دانشكده أديات وعلوم إنسائيء sel )۱۹۷ Do:‏ 
طبعها في ياد نامه اصر خسرو؛ ص 4۹۲-45 وغلام حسين بوسْفي» "ناصر خسرو منتقدي 
اجتماعي“» في ياد نامه ناصر خسرو: ص۹ ۱۱۶۰-1۱ GUS Lal‏ طبعة تقوي من دیوان ناص 

کلمة ”أتراك“. 

۳. عين القضاة نامهاء مج ۲؛ ص۲۱۹. 

,۲ 4-۲ هنزییرظره ناصر خسروء ص۲‎ uii 

.4٩۱-4۳۹ص ناصر خسرو ديوان» تح. مينوي ومُحقق» ص۲۲۸-۲۲۹٩ نح, نقوي»‎ £o 

05 ثر. جولي سکوت ميسمي بعنوان ”من هو AT‏ في هیرمان لاندولت وسميرة الشيخ 
وقطب قاسم مح CY © ۰۸ ÙA) An Anthology of Ismaili Literature‏ ص ۱۲۷۵۹-۲۷۱ ونشرت 
أصلا في جولي سكوت ميسمي» "البنة الرمزية في قصيدة لناصر خسروگ في Iran: Journal of the‏ 
(AY) ۳۱ cBritish Institute of Persian Studies‏ ۰۱۱۷-۱۰۱۳ 

Sano £V 

1۸ ت. البیت 1. 

۰۱6-4 7۲۰۷ ON CHIL من المحتمل أن ”المتمنطق“ هو آرسطو؛ انظر آرسطو الطبيعيات»‎ . ٩ 

٠ه.‏ من المفترض أن ”الطخان“ هو النفس الكلية (انظر البیت ۱۵). 

Lol‏ “الحبوب“ هي الناس أو الرجال )95,5( انظر ناصر خسروء زاد المسافرين؛ تح. محمد بذل 
الرحمن (برلین؛ QATT‏ ص۹۳٤‏ . 

oY‏ وفقاً لأبي يعقوب السجستاني (وبالمعارضة مع أبي حاتم الرازي) فان النفس الفردية هي جزء 
وليست ثرا من النفس الكلية. (ت. FOTO‏ 

۳ . أث. البيت V0‏ بالنسبة لترجمة "دهر" يأنها "الزمن اللامعدود" انظر ناصر خسرو جامع 
الحکمتین؛ نح. هنري کوربان ومحمد معين (طهران وباریس» 6۱۹۵۳ ص۰۱۱۸ 

53 ریما يجب أن تفهم على أنها ”كنت سأحني راسي“ (كردي- کردمي)؛ انظر البیت ۰۲۹ "مان 
AGS‏ 

E‏ بالمعارضة مع الفكرة الأفلاطونية لمكان فارغ وأزلي التي اعتقد بها الطبيب الفبلسوف أبو 
بكر محمد بن زكريا الرازي» المناوئ للإسماعيليين» بينما دافع ناصر خسرو عن مفهوم فضاء/ 
مکان أرسطي بالکامل؛ انظر على سبيل المثال ناصر خسروء زاد المسافرين؛ الفصل A‏ 45- 
ل 

on‏ عقهالبيت١.‏ وهو البیت الأول من سبعة أبيات اقتبسهاعين القضاة من هذه القصيدة في الرسالة 
رقم ۷۰ dati)‏ مج ۰۲ ص٤ ١١‏ وما بعدها). كما أنه ابیت الوحيد المقتبس في وقت متاخر من باب 
التضمین في قصيدة منسوبة إلى مير فندريسكي؛ انظر عباس شريفدارابي شيرازي» تحفة المراد: شرح 
قصيدة حكمياى مير بو القاسم فندريسكي (طهر ان ۱۹۰۸ أو (Ao‏ التقديم وص ۱۷۲-۷۰ كان 
قسطا بن لوقا البعلبكي (ت. حوالي ٠‏ ۰ 2 عالماً مشهورا ومتر جما لكتب يونائية في الفلك = 


f 


شاهد مبکر على دخول أشعار ناصر خسرو في الصوفية 


= والرياضيات والطب والفلسفة. وكانت تر جمته العربية Placita Philosophorum ASS‏ (حققه 
ونشره مع ترجمة آلمانية له هانز yal‏ بحنوان Aetius Arabus: Die Vorsokratiker in arabischer‏ 
cüberliefrung.‏ وایزبادن» ۱۹۸۰ قد اسسُخدمت ghey‏ عليها ابو بكر الرازي؛ انظر أيضاً مهدي 
محقق, فيلسوف-ى الري (طهران» CV AV‏ ص۱۰۰ وما بعدها. 
۷ ع ق ه البيت E i‏ 
EJ‏ ع ق هھ البیت ه (بعد البیت ATV‏ 
٩‏ . عق هالبيث ۳ (ت. البيت ۲۷). 


.۲۸ ت. البیت‎ EU 

Sal 1‏ ۲4. ع ق ه البيت 4 (بقراءة مختلفة: ”شاكيرهار کاس بودي“ بدلا من ”شاکیر 37 
ساسيستي*) 

.۲۵ ت. البیت‎ w 


2751 ت. البيت‎ ay 

4 ع ق ه ابیت ٦‏ (بقراءة مختلفة: ”مان بيغويام آز زبانحیّان راستي“ بدلاً من“مان بيكوفتي 
راستي غار آز زباناین خشان". ولیس من الواضح من هو ابن حيّان الذي يذكره. فإذا ما كان هذا 
الاختلاف یمثل الاصل الذي لناصر خسروء فقد یظن المرء أنه جابر بن حيّان» الخيميائي المعروف. 
ul‏ إذا كانت نسخة عين القضاة فقط, فقد يذهب الظن بالمرء إلى هُرم بن حيّان» صاحب أويس 
القرني؛ انظر آرييري» Sufi Martyr‏ ۸ ص 71 1 

e‏ انظر البيت vi‏ أعلاه. بالنسبة لاستخدام ”مولى“ بمعنيين متضادين (أي "سادة" و”عبيد“)» 
انظر القصيدة رقم CY‏ البیت 0۰ وبالنسبة لنقد مشابه لمذهب المساواة» انظر ناصر خسروء جامع 
الحکمتین» ص۱۵ وما بعدها. وأود تقديم الشكر لفقير هونزاي على هذه المصادر. إن هدف ناصر 
ریما كان هنا Ul‏ بکر محمد بن زكريا الرازي. 

11 ت. البيت .4١‏ 

dol انظر البيت ۲۸ اعلاه. ومن الواضح هنا أن الهدف هو الموقف العادي "للنقلیین" من‎ uv 
الستة,‎ 

A‏ البيت 4۲. ع ق ه البيت ۷ مع قراءة مختلفة: " بشت اين موشتي مقلّد خام كي كردي در 
كزع فر رينت أ E S e Mu‏ يذو nion‏ قد ina‏ 
مخطوطة مكتية مكتب الهند ۱۳۲» وهي المخطوطة سين في نسخة مينوي | محقق (انظر ص «Qr.‏ 
وثمة صيغة مختلفة أخرى لنفس البيت منسوبة لناصر خسرو في ”هفت باب بابا سيدنا"» مُترجم في 
مارشال هذ «Ê la) The Order of Assassins «imar‏ 1400(« ص۳۱۷ (ويشير إلى النص الذي حققه 
ایفانوف» رسالتان إسماعيليتان» ص4)۳۵ Lay‏ ايت كما يلي كما ورد عند جلال بدخشاني» في 
إصداره القادم الجديد لهفت باب ص IY‏ ”كس بر دي نام فردوسي AAA‏ زهان» كر نا بحر | مرغو 


نانو كولجهو “GAME‏ 
4 ت. البیت ۳۸. 
۷۰ ت. البیت ۰۳۹ 


VA‏ اقبس ع ق ه بصورة مستقلة نسخة مختلفة في الرسالة رقم CAV‏ نامهاء مج۲» ص514: 
”حجة آمر دای آست ای بسر در ترد عقلء A‏ از او رخاستي گرعقل ازاو بر خاستي“ . ونجد 
صيغة مشابهة عند نقوي» البيت 4٠‏ تضم ”حجةو أمر... پر مرد“. 


ت. البيت £Y‏ (مختلف). 

EE الییت‎ . 

. البیت £0 

ت. البیت EV‏ (مختلف مع إضافة بيت آخر رقم EY‏ 


U^ y‏ تسحقق: العلاقات الفاطمية — الصليحية 


ديليا كورتيسه 


الغرض من هذه المشاركة هو العودة إلى التاريخ السياسي المبكر للأسرة الصليحية 
الحاكمة في اليمن (87-419ه/ ۰2۷ ۱۱۳۸-۱). وسأتناول تحديداً الديناميات 
التي تمخضت عن ظهور داعية |سماعيلي» هو علي بن محمد الصليحي (ت. 04[ 
(QUU‏ وخروجه من كهف الغموض ليصبح مؤسس أسرة حاكمة هامة» لم تعش 
طويلاء في الیمن؛ تايعة لحكام مصر من الإسماعيليين الفاطميين الشيعة. فإذا ما كانت 
القصص التي حدثتنا عن العلاقة بين الصليحيين وأسيادهم في مصر ذات أثر محدود 
بالنسبة للفاطميين ion‏ ذاتهمء' إلا أنها لعبت دور تأسيسياً في إعادة بناء الإسماعيليين 
الطيبيين لأصولهم ولتاريخهم الديني كفرع متميز من الإسماعيلية”. وسأعمل هنا على 
استكشاف العلاقة بين علي الصليحي وسيده المقيم في القاهرق الإمام - الخليفة 
المستنصر بالله (ت. 4۸۷/ ۱۰۹4)» كما وضحتها قصص الرؤى المنسوبة إلى علي» 
My‏ رُم أن Us‏ نفسه قد حلم بها عقب الوفاة المفاجثة لولده وولي عهده المنصوص 
عليه الأعَرّ سنة bing yt.) 10 / ٠١۸‏ قصص الرؤيا هذه, عند مقابلتها بصورة علاقة 
السيد - التاب التي ظهرت في المصادر الطيبية عن الصليحيين» ببعض التبصّرات 
القيّمة. فهي تُظهر كيف B‏ رسم علي» مقابلاً عقبات البعد المكاني والزماني» وتصويره 
وکانه Se pw‏ أوراق اعتماده. الكارزماتية الروحية والسياسية على أساس من القرب 


۹ 


قلاع العقل 


JERSE‏ من الإمام وكيف أن سلطته كحاكم مصدّقة بالتيجة من قبل الله. كما تُظهر 
الروايات الاخبارية كيف Ule Sf‏ مخوّل بالسلطة لمنع أو إحباط الانشقاقات القبلية 
وضمان انتقال سلطته إلى ذريته من نسبه. إن تحليلاً لسیاق روايات Vs JE‏ الاخبارية 

هذه سيُشكلٌ Cul‏ لإطلاق بعض الملاحظات بخصوص فهم الطيبيين لتاريخهم 
الخاص وللنسب الروحاني لقادتهم.* وكما عبر توفيق فهد عنها فيما يتعلق بالوظيفة 
التي تلعبها روايات الرؤيا تجاه التاريخ العباسي» V JU"‏ تخدم كشاشة aiti‏ عليها 
التاريخ الغابر» تاريخ [عندما] فشل الإخباريون في کتایته... استخدموا الروژیا كذريعة 
Me 3‏ 

وتشكل قصص Uy JI‏ الصليحية التي تقوم عليها هذه الدراسة Usi‏ لمخطوطة لم 
تدرس ولم تشر بعد (۸:.1 (YAT MS‏ وهي من مجموعة زاهد علي للمخطوطات 
الإسماعيلية في مكتبة معهد الدراسات الإسماعيلية بلندن يعود تاريخها إلى عام ۵ ۰ ۰۱۹ 
"وثمة أربع نسخ معروفة باقية من هذا النص المخطوطء لكن لم يكن بالامکان الرجوع 
إلا إلى نسخة مخطوطة واحدة فقط من أجل الورقة الحالية.* وتتضمن المخطوطة 
المستعملة روايتين إخباريتين» الأولى بعنوان "قصة الرؤيا من وفاة الولد السيد الفاضل 
المعتمد"» والثانية بعنوان ”قصة الرؤيا الثانية“. وتبدو كلتا الروايتين وكأنهما سيرة ذاتية 
لظهور علي الصليحي فيهما صاحب الرؤيا والراوي الذي كان يكنب شخصياً أويُملي 
روايته على ناسخ مجهول Mur pe‏ 

وبتناول الحقل الأوسع لتقليد الأحلام الإسلامي نجد أن أحلام علي تقع ضمن فئة 
cy Ji"‏ أي الرؤى التي نراها أثناء النوم ويُعتقد أنها حقيقية لأنها - Ub‏ لمعتقد إسلامي 
مقبول عموماً - إلهام بالنتيجة من الله.١' za‏ كلمة رویاه بدورهاء عن ثلاثة أنواع 
مختلفة من التجارب: المبهمة والكاشفة والنبوئية. ٠١‏ وكان التصنيف الابستیمولوجي 
[المعرفي] لصورة الرویا في إسلام العصر الوسيط تتطلّب - ونحن ناخذ مجموعة 
متنوعة جداً من المعاییر بعين الاعتبار - فهماً ظاهراً بالمعرفة الدينية بالله. إن أهمية 
الرسالة المُبلّغة أثناء الرؤيا (pli‏ بتناسبها مع أهمية السلطة الدينية التي ظهرت في 
الحلم؛ أو التي حرّضت على حدوث الرویا dows‏ ذاتها. ويكون الحالم قادراء بدوره؛ 
على رؤية مكانته الاجتماعية والثقافية تتعزز على أساس من كونه ”مختارا“ كمتلق 


رؤيا تتحقق: العلاقات الفاطمية - الصليحية 


للرؤيا المُبّغة من قبل الشخص صاحب aL‏ وعلى هذا الأساس فان الروايات 
الإخبارية التي تجري مناقشتها في هذه الدراسة تصوّر الرؤى التي يمكن تصتیفها - 
من منظور إسماعيلي - على أنها ذات نظام رفيع باعتبار أن المتحدث المذكور إلى 
علي لم يكن سوى الإمام - الخليفة الفاطمي المنصور شخصیاً ۳" ومن بين الاصناف 
العديدة للأحلام التي ذكرها غوستاف فون غرونبوم في السياق الاسلامي نجد أن 
صنف ”الرؤيا كأداة للنبوءة السياسية“ هو الأكثر ملاءمةٌ هنا لأنه يتعلق بتوقعات من 
قبيل الأعمال والإنجازات السياسية المستقبلية أو وفاة حاكم أو ملك,*۱ 


عالم رؤيا علي الصليحي 


ما يتلو بعد ذلك هو تبسيط لترجمة كلا النصين. وتبتدئ القصة الأولى؛ التي تغطي 
الأوراق من ١ب‏ حتى ١٠ب‏ من المخطوطة؛ بصيغة من الثناء المطوّل. وهنا نستطيع 
(s‏ خط النسب الروحاني لعلي الصليحي» ومن خلاله أوراق اعتماده الإسماعيلية 
الشيعية والعودة به إلى الوراء» إلى الإمام الشيعي الأول علي بن أبي طالب. وتبتدئ 
قصة الرؤيا بسرد لحدث عجيب روي أنه وقع ليلة ۱٩‏ صفر 4۵۸ هه أي بعد وفاة ابن 
علي الصليحيء الأمير GAM‏ بشمانية وعشرين يوماً. في تلك الليلة رأى علي الصليحي 
رویا dor‏ نفسه فيها في بيت واسع يجلس أمام الامام - الخليفة المستنصر» الذي كان 
يرتدي ثوباً ناصع البياض؛ وكان يشكو همه لله وللإمام متسائلاً لماذا استحق (fo)‏ 
كل ذلك الأسى والحزن جرّاء وفاة ولده الأعرٌ. وخلال الرؤيا يرى علي خلف الإمام 
عموداً مكسوراً Bag‏ مهجوراً وصحراء؛ بينما كان وجه الإمام يشمٌ کالشمس إلى 
o‏ لم يكن في مقدور علي تحمل نوره. . ويشرح الإمام لعلي أثناء الرؤيا أن العمود 
المكسور وما يُحيط به دلالة على GEN‏ ویدعو le‏ وزوجته (أسماء بنت شهاب» 
ت. 4/۶7۷ ۱۰۷) وبقية المؤمنين بان لا يقدطوا. وكان النور يتدفق من الامام )20( 
وهو يتكلم كشلال من الدرر والياقوت الأبيض. وينهض علي إليه ويعانقه» فيقف 
الإمام عند هذه النقطةء ويجد علي نفسه يسير معه حتى وصلا دارا خضراء بلون 
العشب بلغت ضخامتها Tm‏ لا مُصدّق. ويرى علي داخل الدار ولده الآخر Gry‏ 


tun 


قلاع العقل 


عبد المستنصر (أي المكرّم) وهو يقطع البساتين مرتدياً أجمل العباءات من اللون 
الأخضرء وتحيط به ثلة من ثلاثين رجلاً ينتمون إلى قبائل حمير والحجاز والمغرب 
HLL,‏ المكرّم وهو يميل نحوهم (OA)‏ مبتسماً وضاحكاً. وكان وجهه كالقمر» 
ونورٌ ساطع يشغ بين عينيه. وثمة ۱۰ رجلاً وامرأة يجلسون في تلك الدار ضمن 
الحدائق ويلبسون عباءات خضراء اللون أيضاً. ویسال علي الصليحي المستنصر من هم 
OSP]‏ الناس» فيجيب الامام بان هولاء هم المؤمنون الذین اطاعوه من خلال [طاعتهم] 
لعلي [الصليحي]» الذين لم يعصوا Gle‏ ولم يتنازعوا مع ce‏ وهم جالسون براحة 
يسبب طاعتهم لله وللإمام من خلال علي . أما قائد هؤلاء وشفيعهم فهو ابن علي. (۷) 
ثم يسأل المستنصر علا أي الدارين هي الأفضل حسب اعتقادی فيُجيب علياً بأنها 
تلك التي فيها ولده المُكرّم وبقية المؤمنين بكل تأکید. فيقول الإمام : في هذه الحالة 
يجب على علي ألا نزعج مادام هو وزوجته والمؤمنون موجودين مُسبقاً في دار الخير. 
ويتوقع الإمام سعادةٌ دائمة لابن علي وی کد أنه هو أمير المؤمنين. ويرقع الإمام رأسه 
ويدعو Ule‏ لكي يفرح بما شاهده حول ولده والمؤمنين» ويخبره بان هلاك الأعز كان 
ly di ae‏ على le‏ أن يفرح لذلك ويُعلن الأنباء السعيدة لأولتك المؤمنين الذين 
يطيعونه. ly TA)‏ المستنصر على كل أولئك الذين يُطيعون الله ويطيعونه ويطيعون 
عليه ويوبّه علياً لكي يكون متسامحاً تجاه ff‏ الذين لا يطيعونه ويعارضونه على 
الرغم من LH‏ الإمام لهم. ثم يرى De‏ المستنصر وهو يعبر LU‏ ضخماً ورائعأًء وما 
إن یم منه حتى يُغلق الباب على ذلك الجمع لعبد المستنصر والمؤمنين. آما بعد الباب 
فيشاهد علي أعدادا لا تحصى من الناس الملتفين بثياب حمراء وصفراء رئة. (۸ب) 
وعن هؤلاء يقول المستنصر إنهم أناسٌ من الحجازیین والحميريين والمغارية وآخرون 
من Jal‏ الدعوة الذين عصوا أمر الإمام ولم يوالوا عليا وتسببوا بالإساءة لقلب الإمام. 
إنهم أهل الدعوة الذين دخلوا تحت عهد وميثاق الإمام لكنهم لم يفعلوا ما أمرهم 
به من خلال علي: إن هؤلاء هم المكروهون والمحرومون من دار النعمة المذكورة 
أعلاه. ويقول الإمام لعلي df‏ يحذرهم مما رآه )8( بحيث تتاح لهم فرصة إصلاح 
أمرهم. ويكرر المستنصر القول OL‏ كل من أطاع Le‏ فقد أطاع الامام» Bly‏ ما لعلي 
هو ما للإمام. وكل من لا يطيع الله ولا الإمام» من خلال علي» سيجلب على نفسه ما 


1Y 
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رآه علي يحدث تلعاصین من Jal‏ دعوة الإمام؛ التي وضعها الإمام تحت إشراف علي . 
لقد منح الإمام Le‏ السلطة عليهم ودعاه لكي يحذرهم مما رآهء وأن يترك برها (أي 
(v Ju ene‏ على ما شاهده من أجل المؤمنين لكي لا يتناقص عددهم ويزداد عدد 
المتمردين. 

وعندما بدأ علي يصحو من aalo‏ كان لا يزال مع الإمام ولم يفارقه حتى استيقظ 
تماماً من غفوته. (G9)‏ ويسم علي Ob‏ هذه الرواية إنما هي تقرير أمين Le‏ شاهده 
في رزیاه ثم يطرح السوال المعبّر ببلاغته: الیست هذه الرؤيا حجة قوية وحكمة 
شاملة» يا أخوتي» لكل من هداه [الله] إلى طريق الحق؟ ثم يُقسم بان الامام هو من 
آمره بإبلاغه إلى المؤمنين والكافرين. 

أما قصة الرؤيا الثانية فتغطي الورقات من (١٠ب)‏ إلى (۱۳ب) وتتصف بأنها 
نبوئية. إذ ما أن أعلن مضمون الرؤيا الأولى ونشرها حتى واجهت علياً تحديات 
المشككين الذين اتهموه بالتوهم والوضع [أي الكذب]. وكان على وشك palm‏ 
على تصديق أقواله عندما حلم علي للمرة الثانية» وفي الليلة التي أعقبت ليلة الرؤيا 
الأولى» أنه كان يجلس أمام الإمام الذي ألقى عليه خطبة مناجاة؛ وهو ينظر في وحهه 
توکد وتنبت ما ألقاه عليه في الرؤيا الأولى. وهنا يُسمّي علياً بالخادم والولي (أي 
"الصدیق؟) والمساعد في أمر دين الله ودين الإمام وفي أمر سئّة جد الإمام رسول الله 
وسئة الأئمة أجداد الإمام من بعده ows.‏ المستنصر علي الصليحي على أن يكشف 
لاهل الدعوة» ولكل من هم مشمولون في "جزیرته"» ولأولئك الذين قطعوا العهد لله 
ولهء ما كان قد آمر به علياً القيام به في الرؤيا الأولى. وبكلمات أخرىء فإنه يأمر Ue‏ 
بتولي مسؤولية Jal‏ الدعوة. وكل من يتفق مع علي ويتبع الله والإمام وعلي؛ ويُطيع 
علي في کل ما يأمر به ويمتنع عن كل ما نهى عنه, فإنه سيشترك في كل ما عرضه الإمام 
بما يتعلق بولد علي» المكرّم؛ والمؤمنين من أهل الدعوة وأولئك الذين استجابوا لأمر 
m‏ . وبالمقابلء (۱۱ب) فان للقلة القليلة التي عارضت علياً وعصئْه وشهدت زوراً 
على دنه تشر جرعه ال وعرضه ما ge‏ علي في اليا لأرلي . فهناك plow‏ 
الدعوة يذوون في الصحراء وهم مكشوفون للشمسء ومصلوبون عراة ورؤوسهم 
مکشوفة» ومحرومون من كل ما أنعم به على آولنك الذين يطيعون الله والإمام وعلي. 
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OY)‏ ویشجم الإمام Ue‏ على كشف الرسالة دون خوف لأن الله يقف إلى جانبه وهو 
ue"‏ قائمة لله وللإمام. فالذين يطيعونه لهم البركات التي أنعم بها في الرویا على 
ابن علي وعلى المؤمنين الطائعين؛ في حين لا ينال الذين يسخرون منه» ويعارضون 
الله والإمام وعلي» سوى اللعنة. وليس لعلي شيء آخر يفعله سوى تحذير أهل الدعوة 
بان من يستمع إلى کلماته» ويؤمن برؤیاه» ویتبع أوامره فإنه سينجح ويهتدي وتردهر 
أحواله. وبهذا الشكل eid‏ قصة الرویا الثانية. 

إن نص قصتي الرؤيا هاتين يحمل بكل وضوح صفة الشرعنة من جهة الهدف 
والغرض وصفة العقائدية من جهة الطبيعة والتكوين. ٠‏ والغرض منه أن یبن للجمهور 
المستهدف BT‏ المستنصر وعلياً قريبان من بعضهما؛ Ob y‏ مكانة ”الجزيرة“ اليمنية 
كانت في قلب المستنصرء الذي Fb‏ ما وُهِبَهُ من علم سابق tel‏ بالنجاح لعلي 
وولده المكرّم في تلك المنطقة؛" وأنه 555 للع أن يموت من أجل الصالح العام 
لليمن ومن أجل النجاح الفعلي لعلي وأتباعه؛ وأن المستنصر قد أنعم على علي وولده 
بالسلطتين الروحية والدنيوية ليحكما على أهل الدعوة وعلى المناطق التي يطمحان 
إلى السيطرة عليها. ويأتينا علم أيضاً حول ما رسمه المستنصر من أن كل من يطيعه 
ويطيع الله عن طريق علي وولده بالتالي» سوف ينال المكافأة والجزاء الحسن. غير 
أن كل من يعارضه عبر معارضته لعلي فإنه سوف يعاقب. وتظهر زعامة علي» على 
أساس من هذه القصةء وكأنها تنبع a‏ من السلطة التي تنبع بالنتيجة من الله وأنه من 
خلال مصادقة المستنصر على تسمية المكرّم خليفةٌ [لوالده] فقد جاء المعنى بدوام 
هذه [السلطة] في الخط الصليحي. وتُفصح قصص هذه الرؤى عن إمكانية روئية علي 
وهو يتلقى مصادقة الإمام على تبديل معيار إقامة قيادة الدعوة اليمنية وتحويله من صيغة 
التعيين إلى الشكل الأسري في الذرية المتعاقبة. وثمة إمكانية للاستنتاج من لهجة النص 
أن الناس كانوا بحاجة لبعض الإقناع للقبول بتعيين المكرّم خلفاً لعلي؛ وبأن ثمة قبائل 
يمنية منشقّة وقفت ضد علي وكانت بحاجة لتحذير من مغبّة رفضها له؛ وأن بعض 
أفراد أهل الدعوة كانوا قد حنثوا بأيمان ولائهم؛ وأصبحوا بحاجة للتنبيه والتحذير 
من العواقب. ويجدر بالمرء ملاحظة التحول في التشديد بين حكايتي الرویتین الأولى 
والثانية. فالحكاية الثانية تکشف عن الجهود التي بذلها علي لتقوية مزاعمه بالسلطة 
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عبر كلمات الإمام. وتقوم كلتا القصتين ”بوظيفة السلطة المُجلاة من صاحب السلطة 
أنا: فالشيء الذي لا يستطيع المؤلف القول عنه بأنه من سلطته؛ يستطيع أن يدعمه 
بشهادة من مصدر خارجي عبر رواية لحلم أو ls‏ 

أما فيما يتعلق بقضية النو ع» Ob‏ قصص الأحلام الصليحية تعرض اتفاقيات أدبية 
تتسق مع تلك التي نجدها عبر كامل طيف قصص الأحلام الإسلامية "السیاسیة,۱۱ 
وفيما يلي بعض الأمثلة: النشاط الكوكبي المحيط بجملة جسم الشخصيات من 
أصحاب السلطة الذين يظهرون في الأحلام؛ والارتباط الرمزي بين نور الوجه 
وخاصية الشخصيات ذات الكاريزما الخاصة؛ واستعارة ”البيت الواسع“» وتراصف 
المناظر المرئيةء ورمزية الألوان واللباس الممير. 

وخلافاً لمعظم قصص الأحلام الإسلامية السياسية وغيرها من العصر الوسیط فان 
قصص علي تتصب هنا منفردةٌ لوحدهاء بمعنى أنها لم تصلنا كجزء من نصوص أشمل 
أو کاطر عمل عامة.'' وعلى سبيل المثال» OB‏ كتب التراجم والتواريخ والأخبار من 
العصر الوسیط LUE‏ رز قصص أحلام يمكن استعمالها كأدوات لتعميق شرعية 
السلطة السياسية والروحية للحاکم أو الحکام الذين — NEP‏ لهم كان 
المورخون یکتبون. غير أن الصليحيين لم یستمروا ذ في الحکم وق افیا لولادة ما 
یِسمّی تقلید مور خي ”الأسرة الحاكمة“ . ومع ذلك» ووفقاً للمناقشة التي تنت لاحقاً 
في هذه الدراسة» فإن روايات أحلام علي كانت ستدخل» عدا تلك التي وردت في 
canal”‏ على يد المؤرخ الإسماعيلي والداعي المطلق الطيبي إدريس عماد الدين 
(ت. )١ ETA SAVY‏ في كتابه عيون الأخبار» في فصل بعنوان "عهد المستنصر؟ تناول 
نشأة سلطة الصليحيين. Sey‏ تفسير الرؤيا (أو ”التعبير“)» في معظم القصصء 
جزءاً مستقلاً من الرواية ويتضمّن تدخلاً لطرف ثالث ”حکیم“.'' وما يحدث هنا 
هو أن ”الرؤيا“ و تفسیر الرؤيا“ يتحققان ضمن نطاق الرؤيا بحد ذاتها. فتفسير 
الرؤيا یتکشف وحياً کجزء من الرؤيا نفسها. يضاف إلى ذلك أن ”مفسّر الرویا" هو 
المرجعية نفسها التي ظهرت لعلي» أي الامام. ویمکن تفسیر ذلك بانه نية واضحة 
ضافة فعالية إلى الصفة الأيديولوجية للرویا من أجل منع الاتهامات بإساءة التفسین 
وضمان تبلیغ التفسیر "الصحیح" ونقله [إلى الآخرين]. 
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عالم علي الصليحي المادي 


عند مقابلة منسلسل الوقائع (او السيناريوهات) التي Liag‏ بأنها حدثت في عالم رؤيا 
علي الصليحي مع الأحداث البارزة الدالة على التاريخ الصليحي المبكر كما قدمها 
لنا إدريس عماد الدين نجد أن علاقة علي بالإمام في العالم المادي كانت بعيدة عن 
كونها GU ls‏ في صلته الوثيقة كما كان علي يشتهي أن تكون وأن يكون معاصروه 
قد صدّقوها واعتقدوا بها. ونستجمع من خلال قراءة ما بين سطور رواية إدريس أن 
موقف المستنصر الأولي من علي يمكن أن يوصف بأنه كان في أحسن حالاته موقف 
ترك الناس وشأنهم [laissez faire]‏ فكان على علي تبني طريقة ما لحل المشاكل التي 
فرضها البُعد الجسماني والعاطفي للإمام كي لا يرى مصداقيته الروحية والسياسية 
تصبح موضع مساومة فيما يبلغ مبلغ جهد فردي لإعادة تنشيط الدعوة الإسماعيلية 
اليمنية التي كانت تشهد ضعفا في بيئة قبلية معقدة ومعادية. 

فبعد أكثر من قرن من الغموض منذ أيام "المجد؟ للطور الأساسي الأول من النشاط 
الإسماعيلي في اليمن الذي 0d‏ الداعي المشهور منصور اليمن (ت. «ay Y Y‏ 
جری تعويم الدعوة اليمنية بسلسلة من الدعاة الذين برهنوا على عدم قدرتهم على 
كسب ولاء الحكام القبلیین اليمنيين (ممن كانوا ميالين إلى الزيدية في تلك المر حلة). ۲ 
وكان أحد هؤلاء الدعاة؛ وهو سليمان بن أ امير الزواحي» هو من عیّن» بالنتيجة» علي 
الصليحي خلفاً له في قيادة الدعوة ف في اليمن. وتولّى علي القيادة بالنتيجة على مشارف 
نهاية age‏ الامام - الخليفة الظاهر (ت. O nm EYY‏ وفي وقت متأخر من 
صيف ١ ١ EV SETA‏ كتب علي إلى الامام المستنصر يخبره بنیته؛ وفقاً للرواية» باعلان 
الدعوة الاسماعيلية على الملا. ومن باب الواجب والطاعة انتظر الصليحي إذن الامام 
له بالعمل» ES‏ رواية إدريس الإخبارية للأحداث تقودنا إلى الفهم بأن رد الإمام 
[علی الاقتراح] فشل في الوصول إلى علي. في غضون ذلك تلقى علي ومؤيدوه 
تهديدات من خصومهم القبليين. وكان في هذا السياق من انقطاع الاتصالات أن 
ظهر لنا علي وهو يدخل في اتصال الرؤيا والأحلام مع الإمام. ويروي إدريس عماد 
الدین أن Ue‏ رأى المستنصر في الحلم يأمره بإشهار الدعوة الفاطمية ويبناء قلعة على 
قمة جيل مسار وكان في الحلم أن تنبا المستنصر أيضاً Ob‏ الصليحي سيتمكن يوماً 
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ما من السيطرة على كامل ولاية اليمن. ويبدو أنه كان لرؤيا علي» طبقاً لرواية إدريس» 
أثرها المرغوب بالنظر إلى نجاحه في تجميع الدعم من مختلف المجموعات القبلية 
المتنوعة وجمع الأموال لتدعيم مركز الدعوة الإسماعيلية. ويروى أن Ule‏ قد انطلق» 
بعد أن et‏ بالمصادقة المزعومة عبر الرؤياء في كتابة الرسائل إلى أهل حراز لإعلان 
نيته في السيطرة على المنطقة,*۲ 

/4 4٠ وبعد طول انتظار» عاد المبعوثون من عند المستنصر في أوائل‎ sly 
حاملين تأكيده للصليحي لأمر إعلان الدعوة في اليمن على الملا ونبوءته‎ EA 
بالانتصار. "' واستفرق آمر تحقيق رؤيا علي النبوئية خمسة عشر عامأ؛ حيث لم تصبح‎ 
Vr [£00 صنعاء وجنوب اليمن بكامله تحت سيطرة الصليحي إلا في عام‎ 

YY,‏ أن النصر قد ول تقديراً om‏ لعلي من جانب المستنصر» حيث صار علي» 
منذ تلك اللحظة» موضع تقدير وتقييم بعد أن كان "مجرّد" داعية عادي. ففي رسالة 
تعبير عن الشكر وردت من الإمام جری وصف علي ب”السلطان cj S‏ الملك 
الأوحدء أمير الأمراء عمدة الخلافة» تاج الدولت ذو المجدین» سيف الإمام» المظفر 
في الدين» نظام المؤمنين“."" وكانت للمستنصر أسبابه: فخلال ag coge‏ من 
عام ۶۳۳/ 2٠١41‏ بدأت الامبراطورية الفاطمية تشهد تدهوراً في السيطرة على 
الأراضي التابعة لهاء وباسشناء سيطرتهم الوجيزة على بغداد سنة 49 4/ 2٠١88‏ 
فإن عجلة أملاك الفاطميين انطلقت في دورتها التنازلية حتى كانت نجاحات علي 
في اليمن. وأصبحت هذه المقاطعة آخر الملكيات الهامة للفاطميين ومخفراً أمامياً 
أساسياً في عملية إحياء وإعادة توجيه الدعوة وأنشطتها المُساعدة» ولا سيما التجارة 
بشكل خاص. 

ومن المفترض أن GAA Ule‏ بمكانته الجديدة كملك وسلطان لدم على تعيين 
ولده الأعرّ خلفاً له في الدعوق الأمر الذي حول طبيعة الدعوة اليمنية من حيث الواقع 
إلى ملكية أسرية تكون في ذريته من صلبه."" ويخبرنا إدريس عماد الدين أن المستنصر 
وافق على تعيين الأعر في رسالة مؤرخة في رجحب 407 / حزیران/ يونيو- تموز/يوليو 
۶ ۰ لک الاعز توفي بصورة غير متوقعة إلى Slide‏ ۲۲ محرم ۲6/4۵۸ 
کانون الأول/ دیسمبر 75 ۱۰. وفي صفر 40۸/ کانون الثاني/ يناير ۱۰ قام علي 
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بإخبار المستنصر وفق المقتضى بخسارته المحزنة لولده. وما كاد يمر شهر واحد على 
تلقي رسالة علي حتى بعث الإمام - الخليفة برسالة جوابية إلى علي مؤرخة في ربيع 
الأول 08 5/ كانون الثاني/ يناير- شباط/ فبراير Yn‏ تضمنت تعازيه وتوجيهه 
علياً ليعيّن ولدة الآخرء المكرّم» خلفاً له.“" لكن» ووفقاً للتواريخ التي قدمها إدريس» 
فان هذه الرسالة التي كلف بنقلها رسولان صلیحیان» كانا في بلاط الإمام في ذلك 
الوقت» لم تصل إلى علي؛ كما يبدوء إلا بعد عام da‏ أي في ربيع الثاني >٥۹‏ / 
شباط/ فیرایر- آذار/ مارس ۰۱۰۷ ۳۰ وكان في سياق هذا "التضارب؟ البريدي 
أن آنیح المجال لقصص الرؤيا المنسوبة إلى علي لتصبح في مقام ”مالئة نجوات* 
تاريخية» على سبيل المثال» وأن يجري إسقاطها زمنياً باعتبارها قصصاً تأسيسية طيبية 
بالنتيجة من أجل المصادقة على الصليحيين كأسرة حاكمة وُهبّت سلطة روحية ودنيوية 
خاصة. ثم قام القادة الطيبيون» باعتبارهم ورثة الصليحيين في قيادة الدعوة اليمنية» 
بإعادة صياغة نسبهم الروحاني بأثر رجعي من أجل تثبيت مزاعمهم الخاصة كقادة 
أصحاب حق للجماعة الطيبية. 

يعود تاريخ الأحلام؛ التي عم أنها دنت من قبل عَقبٍ لعلي» إلى صفر LEOA‏ 
كانون الثاني/ يناير 2٠١757‏ الذي هو نفس الشهرء وفقاً لرواية إدريس؛ عندما کتب 
علي إلى المستنصر يخبره بوفاة الأعز. إن ملء الفجوة بين وفاة الأعز ووصول المبعولين 
إلى اليمن موکدین 2 تعيين المكرّم خلفاً لعلي» والتي استغرقت عاماً كاملا iu‏ جعل 
من تدوين الروی ”الحقيقية" أداةٌ: 

.١‏ لوسيلة سرد لإعطاءء ply‏ رجعيء وزن وأهمية روحية ذات أثر أكبر لتعيين 
المكرّم لقيادة الدعوة روحياً وسياسياً عبر تقديمها وكأنها كانت إرادة MET‏ وليس 
بالأحرى كتفريط حدث نتيجة الوفاة المفاجئة للابن الذي اختاره علي بداية ليكون 
ولياً لعهده الأمير الاعز. 

۲ لوسيلة تعبير عن رفض الإمام ومقاطعته مبدأ التسلسل الورائي في النسب 
كنموذج مقبول في تقرير حق المكرّم في خلافة علي الصليحي في قيادة الدعوة 
اليمنية؛ وهو دور يتقرر نموذجياً بالتعيين. ۲۱ 

۳ لدلیل على وجود خط ميتافيزيقيٌ من الاتصالات بين علي والإمام» بحيث 
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يستطيع الطرفان» عند تعذّر الاتصال بينهما عن طريق الرسائل» اللجوء إلى تعاملات 

عبر الرؤى والأحلام. 

٤‏ لدليل على أن Ule‏ امتلك موهبة العلم المسبق: إذ لم يتلق علي الموافقة على 

تعیینالمکرُم خليفةٌ له ووصول كتاب بذلك من طرف الإمام إلا بعد مضي عام كامل 

على حدوث الرؤى - إذا ما قبلنا بالتواريخ التي أوردها إدريس. 

0 لتحذير ضد الانشقاقات الدينية والسياسية.'” 

يتساءل المرء في ضوء ما رواه إدريس» مقايل الظروف التي أحاطت بتسمية CR‏ 
خلفاً لعلي» عن سبب الحاجة لتدوين مثل هذه الرودى التشجيعية كتابةٌ ”كبرهان للأجيال 
القادمة“. لقد تلقى علي بمرور الوقت - Ub y‏ لعسلسل الاحداث عند إدريس - رسائل 
المصادقة الإمامية (لم تكن رسالة واحدة بل اثنتان, إحداهما موجُهة إلى المكرّم 
نفسه) التي اننظرها طويلاً والتي تكرّر دعمه للمكرّم وموافقته على طلب علي بتنصيب 
ولده کوليّ للعهد. وتحققت تطلعات علي وما کان يطمح به لولده: فجرى إشهار 
تعیین المكرّم للناس في ۸ جمادی الأولى 57/455 آذار/ مارس V‏ من على 
منبر الجامع في صنعاء."" وكان المستنصرء بحلول ذلك الوقت» قد أنعم بالمزيد 
من الألقاب على le‏ الصليحي وقدّر - بل وشبّع إلى حدٌ ما - مساعيه لتهدئة (أو 
الاستفادة من) المناخ المضطرب سياسياً في مكة. لكن الامام رفض بصورة متكررة 
على مدى سنوات طلبات علي المُلحة لزيارة القاهرة ومقابلة الإمام شخصيا. ۲۱ وفي 
ذي القعدة [o‏ أيلول/ سبتمبر ٠١1‏ تعرض علي للقتل وهو في طريقه إلى مكة» 
وكان لا يزال مصمّما على زيارة القاهرة» دون أن يقابل الامام على الإطلاق. 

وبالنظر في طبيعة قصص الأحلام التي جرى تحليلها هنا ومحتواها المشحونه 
فإننا سنندهش عندما نعلم أن هذه "القصص" لم تترك أي أثر» سواء في صورة اقتباس 
أو إشارات أو منترعات» في الأدب الطيبي ولا في الکتابات التاريخية المتصلة به. 
والملاحظ بشكل خاص GLE‏ هذه الكتابات عن كونها مصدراً للمؤلف المجهول 
لسيرة المكرّم (سيرة الملك المكرم)» من القرن الرابع الهجري/ الحادي عشر الميلادي» 
الذي يقتبس رؤى الصليحي» لكن ليس تلك التي ظهرت في ”القصص“". وحتى 


إدريس عماد الدين» الذي يقتبس في كتابه عيون الأخبار الرؤى المعروضة في السيرة» 


ENA 


قلاع العقل 


يبدو أنه تجاهل القصص التي قُدّمت في هذه الدراسة. ويطرح هذا الغياب البارز 
تساولات حول تاريخ هذه النصوص وهوية مؤلفيهاء وبالتالي حول الوظيفة النهائية 
التي كان من المفترض أن تمارسها هذه القصص على الجمهور الذي ELS‏ له.*۲ 


الموروثات 


يشكل الاعتراف بسلطة الأشخاص الذين يظهرون في الرؤيا الخطوة الحاسمة الأولى 
باتجاه فهم الرؤيا والوزن الذي يوكل إليها. غير أن قوة الرؤيا الإدراكية لا تستند على 
الاعتقاد بأن Us JE‏ قد تحمل بيانات واقعية وموضوعية حول الشخصيات والأحداث 
التي تظهر فيهاء بل تستند بالأحرى على الصلة التي يرسمها متلقي الرؤيا للمعلومات 
التي تحملها إليه هذه الرؤيا. ولذلك تشير صفة ”العقبية“ المضمنة في فعل نشر أو 
إعلان محتوى الرؤيا من خلال القصص إلى Of‏ لقوة إدراك صاحب الرؤية» في نظر 
القاص على الأقل» صلة جمعية بجمهور القصة المستهدف. فمن هو الذي كان 
سيتولى الاستثمار "الجمعي" في تدوين علامة المصادقة الروحية والدنيوية القوية 
على سلطة علي» والتي تم نشرها عبر تدوين رؤياه "الصحیحة؟؟ 
منذ النصف الأول من القرن السادس الهجري/ الثاني عشر الميلادي كانت القيادة 
الروحية والزمنية لطيبيي اليمن أولاًء ثم للبهرة الداووديين الاسماعیلیین في الهند؛ قد 
استندت على شخص الداعي المطلق. فقد أوكلت إلى هذا القائد السلطة الروحية 
والزمنية العليا لهداية الجماعة الطيبية نيابة عن الإمام الطيبي المستور. ونلاحظ عند 
معاينة أصول أوراق الاعتماد الروحية المرتبطة بمركز الداعي المطلق وجود عدد 
من ”التعديلات“ العقائدية التي كان على الدعاة المطلقين من علماء الطيبية القيام 
بها في أعقاب توليهم المنصب للبرهنة على الصلة المستمرة بين شخصيتهم القيادية 
(كاريزما) الروحية والسلطة الروحية للأئمة الفاطميين. ويقال Ol‏ تشكيل دور الداعي 
المطلق كقائد روحي للطيبيين و خلفائهم والذي تنم وراثته بصورة أساسية لكن ليست 
حصرية» بشکل أسري حتى يومنا هذاء يعود إلى تنظيم أبدعته أرملة ep Seal‏ الملكة 
اروی (ت. 6۱۱۳۸/۵۳۲ حيث قامت في العام ١177/97‏ باعلان داعي دعاة 


1 


رویا تتحقق: العلاقات الفاطمية - الصليحية 


زمانهاء الذؤيب بن موسى الوادعي الهمداني (ت. Jott‏ ۱۱۵۱ داعياً مطلقاً 
الأمر الذي ZH‏ لتأسيس هرمية دعوة ونظام طيي متميز في اليمن سيصبح مستقلاً 
عن نظام الدعوة القائم في القاهرة. ثم أصبحت الدعوة الطيبية مستقلة بمرور الوقت 
عن النظام الصليحي الذي وصل نهايته بوفاة الملكة أروى. ولكي يكون الداعي 
المطلق قادراً على ادّعاء الكاريزما الروحية المرتبطة بدوره؛ فمن المنطقي توقع أن 
يكون مُنشى هذا الدو بدوره» الملكة أروى في هذه الحالة» من أصحاب المكانة 
الروحية السامية. وهذا سيمنح هذا الشخصء» ولو اسمياء السلطة لاتخاذ المبادرة في 
صياغة دور جديد بالكامل لقيادة الدعوة. وبالفعل؛ فان الملكة أروى تبرز كمثال 
فريد في تاريخ الأسلام على امرأة aad‏ أنها کت رسمياً سلطة روحية من أعلى 
المراتب. وطبقا لمراسلات يحتفظ بها التراث الطيبي» فان الامام - الخليفة الفاطمي 
المستنصر قد منح الملكة» في الحقيقة» رتبة SURO?‏ وهي ثاني أعلى رتبة روحية 
بعد ”الباب“» الذي كان باعتباره رئیسا لتنظيم الدعوة الم ركزي» يلي الإمام - الخليفة 
في تنظيم الدعوة الذي crea‏ تركيبته في زمن المستنصر. وعمل الاعتقاد بإنعام مرتبة 
”الحجة“ على الملكة أروى على منح الشرعية للتولية الروحية للدعاة المطلقين عبر 
توطين أصول رتبهم في مصدر موهوب Miey‏ 

ويدين طيبيو اليمن (وخلفاؤهم في الهند) باصولهم كطائفة إسماعيلية للملكة أروى 
ولحقيقة أن فئة كبيرة من أتباعها تعهدت بتقديم الدعم بعد وفاة الإمام - الخليفة 
الآمر الفاطمي, لولده الرضيع الطيب كخلف شرعي له. وشكلت هذه المزاعم تحدياً 
للدعوة الحافظية في القاهرة التي دافعت عن حقوق الحافظ ابن عم الآمرء الذي 
كان قد تولى الخلافة الفاطمية فعلياً. ويُعتقد أن الطيب قد توفي وهو رضيع وان دليل 
وجوده dow‏ ذاته أصبح موضع تدقيق وتمحيص شديدين.” وفي جميع الأحوال» 
فقد ت تم ”حل“ إشكالية الطيب عبر لجوء مویدیه إلى عقيدة الستر أو الاختفاء. cur‏ 
الاعتقاد باستتار الطیب الطيبيين اسماً وهوية محددة فصلتهم عقائدیاً وسياسياً عن 
منافسیهم المقیمین في القاهرة من المؤيدين للإمامة الحافظية للفاطمیین المتأخرین. 
غير أنه لم يكن لوجود إمام رضیع متخف آثاره الحتمية على القادة الطيبيين من جهة 
توفير المساعدة لهم لربط نسبهم الروحي بن صريح من الإمام. إن تقوية الصليحيين 


لاع 


قلاع العقل 


وتشجيعهم عبر نقل ميتافيزيقي [أو إلهي] لسلطة روحية وزمنية من إمام إلى داع 
(وترقية الداعي لاحقاً إلى مقام الملك) كما وردت روايتها في القصص المقدمة هتا 
pha‏ حلاً لهذه المسالة الإبستيمولوجية [المعرفية] لأنها تجعل ظهور القيادة الطيبية 
في نهاية الأمرء كخلفاء روحبين وعقائديين للصليحيين؛ نتيجة لتقدير إلهي. ولذلك 
يمكن اعتبار تحرير قصص الأحلام تلك بمثابة اعادة oly‏ طيبية لاحقة» ربما يعود 
تاريخها إلى فترة أعقبت عصر إدريس عماد الدين. وكانت تلك الفترة قد ميزت تاريخ 
الطيبيين بالانشقاقات الداخلية والتشرذم» وهو ما جعل مسألة امتلاك فئة "للماضي* 
تصبح ذات أهمية أساسية في الدفا ع عن شرعيتها ضد مزاعم مجموعة منافسة. وبينما 
قامت الحكايات في "القصص؟ بمهمة تحذير شديد اللهجة ضد الانشقاق» AB‏ 
عملت كأساطير سياسية تأسيسية. وجاء هذا الدور لملء فجوات غامضة في قصص 
إعادة تعويم الدعوة الإسماعيلية في اليمن و"حل" التحولات في نوعية السلطة» من 
سلطة دنيوية إلى آخری خارقة [أو ما d‏ طبيعية]ء عند الصليحبين ثم عند الطيبيين 
اللاحقين الذين مُنحوا حق استعمال علامة الفاطميين المميزة في السلطة الروحية. 


{YY 


الحواشي 


E ۱‏ التعبير عن امتناني للأكاديمية البريطانية لمنحي نفقات سفر لحضور موثمر فيما وراء البحار قدّمت 
فيه ورقة حول هذه الدراسة في موتمر لجمعية الدراسات الشرق أوسطية (MESA)‏ في مونتریال بکندا 
في تشرين الثاني/ نوفمبر ۰۲۰۰۷ وكنت قبل ذلك قد قدمت ملاحظات أولية بناءً على هذا البحث في 
حلقة دراسية حول مصر وسورية في حقب الفاطميين والأيربيين والمماليك في جامعة غينت ببلجيكا 
في أيار/ gh‏ ۲۰۰۷ . كما أدين بالشكر للعديد من الأصدقاء والزملاء الذين ساعدوني كثيراً في 
تطوير وإتمام هذا البحث. نا نعف کک اس NE ECC‏ وجي سن ميد LO‏ 
الإسماعيلية في لندن» وللسيد ألنور ميرشانت من مكتية معهد الدراسات الإسماعيلية؛ لتسهيلهما 
وصولي إلى المخطوطة التي قامت عليها هذه الدراسة. وشكر بالغ أقدمه إلى د. مارزيا بالزاني ود. 
سيمونيتا كالديريني من جامعة روهامبتون في لندن» ود. OU‏ إدغار من جامعة دورهام؛ والبروفيسور 
يهوشوًا فريدكل من جامعة حيفاء والبروفيسور هاينز هالم من جامعة طوبنجن» والبروفيسور esl gh‏ 
a‏ من جامعة كاليفورنيا. وفي حين انتفعت من نصائحهم القيمة في كتابة هذه الورقة» إلا أنني أبقى 
المسوول الوحيد عن أي تقصیر قد يرز فيها. ۱ 

۲ لا تزال العلاقة بين الفاطميين والصليحيين موضع تجاهل عموما في المصادر الفاطمية المعاصرة 
a‏ ملومات تاريخية حول افاطمين» وكذلك في الكابات الأريخية اللا حقة حقة التي تناولتهم. 

QT fov 4( ظهر الطيبيون في اليمن عموماً كفئة تمسكت» عقب وفاة الخليفة الفاطمي الآمر‎ P 
بالحقوق الورائية لولده المزعوم الطيب ضد مزاعم أولئك الذين أيْدوا ابن عم الآمرء الحافظ (ت.‎ 
Ji واعتقد الطيبيون أن الطيب قد تخفى وهو رضيع» مبتدثاً فترة من الستر لا‎ / ٤ 
مستمرة إلى یومنا هذا.‎ 

.٤‏ ثمة أدب أكاديمي ضخم يتناول الأحلام أو الرؤى في سياقات إسلاموية. ومن الأعمال الحديثة العهد 
انظر لويس Dreaming Across Boundaries «pe^ «jo‏ (کمبریدج» م. آ.» ۲۰۰۸ وجون سي. 
لامو )5 « The Early Muslim Tradition of Dream Interpretation‏ (نیریورك ۲۰۰۲). ويوفر هذان 
المصدران تغطية شاملة للمصادر والأبحاث العلمية التي تناولت الموضوع. 

3 من أجل أمشلة إضافية في الکتابات التأريخية الإسلامية حول قصص الأحلام التي هي بمثاية حكايات 
تأسيس أسر حاكمة لاظهار كيف أن الله يختار شخصاً أو أسرة محددة لدور مستقبلي. انظر مقالة 
شوليح آ. كوين؛ ”أحلام الشيخ صفي الدين في كتب التاريخ الصفوية اللاحقة"؛ في مارله مح.» 
Dreaming‏ ص ۰۲۲۲ 

. توفيق نهد ”الأحلام في المجتمع الإسلامي من العصر الوسیط"؛ في غوستاف فون غرونبوم وروجر 
کیلویس: The Dream and Human Society -gea‏ لإبي ركلي ولوس أنجلس» ۱۹1 ص TOV‏ ويبرز 
فهد في هذه المقالة الصفة الأيديولوجية "لقصص الأحلام العباسية كأدوات لتعزيز الصفة الخارقة = 


“yr 


نة حديثة أصبحت سلطة الأحلام ”السياسية 
رش تشک من هل حل عير لساب سي ل هه اي jah‏ مسا في سا 
الانتخاياث البرلمانية لعام ۲۰۰۸. انظر Sh‏ خلف ونجمة إزرجمهر؛ ”قم ترز ژ أهمية معركة 
السلطة في إيران”؛ في صحيفة فایتشال تايمز ۸ آذار/ مارس Btpi/orew.f com/ems! (Y « «A‏ 
5/0/067faSc4-ecb3-11dc-86be-0000779fd2ac.html‏ 

۷ من fort‏ وصف كامل للمخطوطة انظر دیلیا کورتیسه Arabic Ismaili Manuscripts: Zahid ‘Ali‏ 
Collection‏ (لندن ۰۳ C‏ رقم ۰۱۱۶ ص۱۳۰-۱۲۹. 

۸. النسخ المعروفة نجدها في المجموعات التالية: (۱) زاهد علي: وهي اليوم في مكتبة معهد الاراسات 
الإسماعيلية؛ (۲) شيخ محمد علي الهمداني» سورات» الهند؛ وهي في مجموعة عباس همداني؛ 
ولم تصنّف بعد لكن تم إهداؤها حديثاً إلى مكتبة معهد الدراسات الإسماعيلية؛ (۳) داوزدي أتباعي 
ملك وكيل» مومباي» الهند» وهي منسوخة عن نسخة في مجموعة عبد علي عماد الدين؛ )0( مكتبة 
الدعوة؛ الخزانة العامرة» مومباي» وهي من مجموعة التراث الأدبي لليهرة الداوژدیین؛ ومحفوظة تحت 
رعاية الداعي المطلق الحالي سيدنا محمد برهان الدين. 

4. تعتبر قصص الأحلام الذاتية نادرة ضمن مجموعة أدب الأحلام الإسلامي من الأدب الإسلامي المبكر 

والوسيط. جون لاموروء "قصة حلم ذاتية مسلمة مبكرة: gel‏ بحعفر القاييني ورؤياه عن النبي محمد“ 
في مار لو مح.. (Dreaming‏ ص۰۷۹ 

16۹-146 52ء مجلم ص‎ Uy)” توفيق فهد وهانز داييرء‎ 0.٠ 

. 15-85 ص‎ The Early Muslim الامو رو‎ ۱ 

5 + Dreaming مارلوء مح.‎ MY 

۳ تضع التقاليد الشيعية ظهور النبي أو الإمام في الحلم في نفس المستوى. فإذا ما أمر أحدهما 
حاکما بفعل الخير جرا قبول الحلم اليا على أنه صحيح. انظر خالد سنداوي» "صورة علي بن أبي 
طالب في احلام زوار قبره“ » في مارلو» Ue (Dreaming sgu‏ ۰۱۸۸-۱۸۷ 

۶. . غوستاف فون غرونبوم ”الوظيقة الثقاقية للحلم كما يوضحها الإسلام التقليدي"؛ في غرونبوم 
وكيلريس» Y 7 Aue The Dream iga‏ 

.0 تعتبر الإشارة إلى التوقيت الدقيق لحدوث الحلم بمثابة أداة نموذجية لإضافة إحساس أعظم 
بصدقية القصة. لامورو» The Early Muslim‏ ص۰۸۳ حيث يتحدث عن أهمية الساعة من الليل؛ بل 
وحتى الفصل من السنة في تقرير مدى جدية الحلم. 

0.5 حول وظيفة الأحلام كأدوات لإضفاء الشرعية في السياقات الإسلاموية انظر ليا كينبيرغ» 
”شرعنة المذاهب عبر الاحلام o »)۱۹۸۰( ۳۲ cArabica‏ ۰۷۹-۷ 

۷. . نجد موضوع قدرة الإمام - الخليفة المستنصر الضخمة في المعرفة المسبقة, التي تشير إلى 
فهم الطيبيين لخلافة المكرّم لعلي الصليحي الخارقة والمقدرة» في سيرة الملك المكرّم من القرن 
الرابع/ الحادي عشر. وهذه الترجمة مجهولة المؤلف» ويظهر المستنصر فيها Lle‏ بوفاة JEY‏ 
قبل ورود الخبر بذلك, وأنه كان قد بعث Jy‏ تعيين المكرّم ولياً للعهد قبل eB‏ يذلك من 
والد الفتى. انظر محمد شاكرء ”سيرة الملك المكرم: تحرير ودراسة" (أطروحة دكتوراه» كلية 
الدراسات الأفريقية والشرقية» جامعة لندن» ۰۱۹۹۹ القسم الأول» ص ٩۱۸-۱۷‏ القسم الثاني» 
EN‏ 

۸ باتريشيا کوکس Me‏ كما وردت في الاقتباس عند مار لوء Dreaming‏ ص٦‏ . 
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رؤيا تنحقق: العلاقات الفاطمية - الصليحية 


۱۱۷-۱ ص۲۷‎ (533) ۲۹ dranian Studies شوليح کوین: ”أحلام الشيخ صفي الدین؟‎ Sa 
إيان إدغار؛ "الحلم الحقيقي في أعمال الأحلام الإسلامية/ الجهادية: دراسة حالة أحلام قائد طالبان‎ 
ص51 4۲۷۲-۲ إ. (دغار: ”الحلم يخبر:‎ CY + 1) Vo «Contemporary South Asia الملا عم رک‎ 
أحلام المسلمين المتشددين في سياق نظرية الأحلام الإسلامية التقليدية والمعاصرة وممارساتها"»‎ 
۰۲۹-۲۱ ص‎ (۰ £) VE cThe Dream 

Y ١ ص‎ Dreaming c jo Ye 

.۸-۷ المصدر السابق» ص‎ SM 

.7 ١8ص‎ XY کمبریدج»‎ ۲ b) The Ismailis فرهاد دفتري»‎ YY 

۳ . حول خط الدعاة الیمنیین قبل علي الصليحي» وظروف تعيين علي في قيادة الدعوة اليمنية؛ انظر 
حسين الهمداني وحسن محمود الجُهني» الصليحيون والحركة الفاطمية في اليمن (القاهرة» 1400( 
ص49 -51. 

.٤‏ إدريس عماد الدينء عبون الأخبار وفنون الآثار» مجلاء تح. أيمن ف. سید مع ترجمة مختصرة 


لبول و وکر وموريس بو مير yl‏ بعنو The Fatimids and their Successors in Yemen Ùl‏ (لندن ۲۰۰۲ 
ص ۳-۳۳ الترجمة الإنكليزية؛ ص ۱-۵ ۰۱ النص العربي. 
BL‏ المصدر السایق. 


0 المصدر السابق» الترجمة» ص۳۸ التص» ص۲۲. وطبقاً للمولف المناوئ للصليحيين محمد 

بن ملك الحمّادي اليماني من القرن الرابع/ الحادي عشر: فقد تم تبادل الهدايا في هذه المرحلة بين 

علي الصليحي والمستنصر. . فبعث علي إلى الإمام - الخليفة يسبعين سيفاً بمقابض من عقیق» واثني 

عشر خنجرً بمقابض ales‏ وخمس عباءات مطرزة إضافةٌ إلى طاسات وأحجار خواتم من العقيق 
dal‏ رالاهلیلج الكابولي والمسك والعنبر. مقابل ذلك أهداه الامام الرايات إضافة إلى منحه الألقاب 
وحاکمية الیمن. انظر محمد بن مالك الحمادي اليماني؛ كشف أسرار الباطنية وأخبار القرامطة؛ ترجمة 
E‏ هو UY‏ بعتو ان £ue 6۲۰۰۳ cde gall) Disclosure of the Secrets of the Batiniyya‏ ۰۱۲۵-۱۲ 

۷. . قدم عباس همداني مناقشة جزئية لمسألة قبول تعديلات في بنية الدعوة اليمنية أفضت بالنتيجة 

الإسماعيلية اليمنية في مقالته ”الداعي حاتم بن إبراهيم الحامدي 
[o 4.2)‏ 1194( وكتابه تحفة القلوب» CV AVIV AY) Y£— ۲۳ cOriens‏ ۰۲۱۳-۲۰۲ 
فنظر في الأسباب التي جعلت مهمة القاضي اليمني لمك؛ الذي أرسل إلى القاهرة سنة 4 40 بطلب 
من علي الصليحي: تستغرق خمس سنوات أمضاها في بلاط المستنصر. ويقترح الهمداني أن الفصل 

بن القيادتين اند والسياسية في اليمن قم تطبيقه في عهد tI‏ على يد لمك بن مالك الحمادي. 
ففي كتابه نحفة القلوب يقول الداعي الحامدي إن لمك عاد إلي اليمن من بعثته يحمل تعبينه داعي للدعاة 
من قبل الإمام - الخليفة . وهذا التعيين هو الذي أدخل تعديلا أصبح بموجبه المکزم الذي سبق له أن 
ورث الدعوتين تين الدينية والزمنية عن والده» داعياً مسوولاً عن الدولة» بينما أصبح لمك داعیاً مسؤولاً 
عن الدعوة فيما يتعلق بشؤونها الدينية. 

۸ . إدريس عماد الدين عيون الاخباره الترجمق ص٣٠ rot-‏ النص العربي: وص۹۹؛ شاکر» 
سيرةء القسم ۲ يشير إلى ode" o"‏ ربيع الثاني [Eon‏ آذار/ مارس ١55‏ ۰ كتاريخ لتعيين علي 
الصليحي لولده الأعر Ly‏ لعهده. 

Br‏ عند هذه النقطة يقوم إدريس عماد الدينٍ (عيون الأخبار» الترجمة» ص to ٠-١۳‏ النص العربي» 
(V Y7 8A e‏ بإقحام القصة المذكورة سابقاء والمنقولة عن سيرة الداعي المكرّم الصليحي: حيث = 


í£Ye 


قلاع العقل 


= كانت للإمام - الخليفة المستنصر معرفة خارقة مسبقة يوقاة الأعز قبل وصول الرسل قادمين من 
اليمن إلى القاهرة. 

20.6 المصدر السابق» الترجمة: too ya‏ النص» ص۰۲ ۱۰۳-۱. واعتمد الفاطميون بشكل أساسي 
على الحمام الزاحل وعلى شبكة عمل التجار في تلبية حاجاتهم البريدية؛ ولیس على استخدام نظام 
البريد. وهذا ما جعل الخدمات البريدية غير موثوقة إلى حد ماء ولا سيما عند استخدام شبكات 
عمل التجار حيث من الصعب تحقيق قدر كاف من السرعة لتغطية أماكن مترامية الاطراف. حول 
النظام البريدي الفاطمي انظر آدم سیلفرشتاین؛ Postal Systems in the Pre-Modern Islamic World‏ 
(کمبریدج ۲۰۰۷ ص ۰۱۲۳-۱۲۱ 

.١‏ همداني "الداعي"؛ ص۲۷۸ حیث يؤكد أن الادب الفاطمي والطيبي البارز الذي يتناول 
تنظيم الدعوة الإسماعيلية لا يذكر التولية الورائية کشرط أو مهل لتولي منصب الداعي. لکن دور قائد 
الدعوة الطيبية, الداعي المطلق: أصبح ینتقل بمرور الوقت بطريقة آسرية في معظم الاحبان. 

۲ . یتصف تاريخ الدعوة اليمنية في فترة ما يعد الصليحبين بالانشقاقات الداخلية. فالطیبیون الذين 
ظهروا کمجموعة منشقة انقسموا بين منتصف القرن السادس عشر وأوائل القرن السابع عشر إلى 
فروع ثلاثة متنازعة هي الداوودية والسليمانية والعلوية. ثم عانی كل فرع منهاء یمرور الوقت» من 
تفرعات داخلية إضافية. 

۳ . إدريس عماد الدین؛ عیون الأخبارء الترجمة ص toco‏ النصء ص ۰۱۰۹-۱۰۷۲ 

.٤‏ تترامن هذه السنوات الخمسء من 584/ ٠١51‏ إلى £08[ ۱۰۷ مع المجاعة الکبری 
والطاعون اللذين ضربا مصر في عهد المستنصر, ویقترح عباس همداني l‏ حرص علي الصليحي 
على زيارة الامام خلال هذه آلفترة كانت لاسباب تتعلق؛ من بين أمور أخرى» بطموحه للظهور في 
مصر بمظهر المتقذ للبلادء وهر دور سیلعبه بالتيجة بدر الجمالي؛ حاکم دمشق الأرمني؛ في العام 
VESET‏ وفي رذه على ذلك لم يكتف الامام بتو جيه النصيحة إلى علي كي لا يقوم بهذه الرحلة؛ 
بل واقترح عليه» في محاولة A‏ انتباهه إلى جهة أخرى» القيام بغزو حضرموت. همداني؛ الداعي» 
sU‏ 

۰0 إن منهوم ”التأليف" بحدّ ذاته» في عملية نقل الحلم أو الرؤيا من مستوى التجربة إلى مستوى 
الإنتاج الادبي؛ يطرح أسئلة بخصوص الفكرة نفسها المتعلقة ب "مولف" قصة الحلم. انظر نورمان 
هولاند كما ورد عند مارلرء مح.؛ في Dreaming‏ ص .٠١‏ ولا يشك شاكر (سيرة) في صحة تأليف 
علي الصليحي للقصصء ويحدد تاريخ التأليف بالنصف الثاني من القرن الرابع/ الحادي عشرء القسم 
الثاني» ص۰11 VA‏ وفي سياق جدل علمي أشمل حول مسالة تأليف قصص أحلام إسلامية من 
العصر الوسيطء يتمسك هغار كاهانا سميلانسكي بالرأي القائل إنه ”يكفي عدم وجود سبب للشك 
Ob‏ سيرة حلم ذاتية يمكن أن تقوم على خبرة حقيقية [أو واقعية]*. ه. ك. سميلانسكي» "انعکاس 
الذات والتحول في أحلام السيرة الذاتية لمسلمي العصر الوسيط“» في مارلوء Dreaming‏ ص۰۲ ۰۱ 

uva‏ من أجل مناقشة كاملة للملكة أروى ومسألة تولبتها منصب "الحجة" انظر ایلیا كورئيسه 
وسيمونيتا كالذيريني» Women and the Fatimids‏ (أدتيره: ۲۰۰۲ ص59 ١-1‏ 4 1 

۷ . حول مناقشة متكاملة للجدل الذي لف شخصية الطيّب كخليفة للامر انظر س. م. ستیرن: 
GOL”‏ الإمام الآمرء مزاعم الفاطمیین اللاحقين بالامامة وقيام الإسماعيلية الطيبية“ E Oriens‏ 
(o1)‏ قسملاء ص ۵۵-۱۹۳ ۲+ أعيد طبعها في تıر History and Culture in the Medieval «i‏ 
XI UAM (Y AAE cO) Muslim World‏ 


من" P‏ العقل“ إلى par”‏ القیا مق : اجتما > جتماع 
الضدين المفارقين aed‏ الشهرستاني 
.. در خوارزم” 


لیونارد لويسون 


مقدمة 


يعتبرعبد الكريم تاج الدين الشهرستاني» المولود سنة ۹ ۱۰۸۷ في 
منطقة الحدود الشمالية لخراسان في فارسء' أهم المتكلمين في التراث الفلسفي 
الإسلامي ممن عملوا على تجديد وتنشيط جدل الغزالي المناوئ لعقلانية ابن سينا 
المشّائية.' وكان قد حصل على تعليم شامل في العلوم الاسلاميق حيث درس في 
نیسابور مع تلامذة كبار متكلمي السنّة من أمثال إمام الحرمين الجويني (ت. [EVA‏ 
قل )١‏ وتلميذه أبي حامد الغزالي (ت. foro‏ ۲۱ ) وشملت دراساته علوم 
التفسير والحديث والكلام على مذهب الأشعري. ودرس الفقه على يد أبي المظفر 
أحمد الخوافي» أحد تلامذة الجويني» واستكمل دراساته للتراث السني بحضور 
جلسات صفية لابن المتصوف المشهور أبي القاسم القُشيري (ت. [£o‏ ۱۰۷۲) 


يفف 
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من نيسابورء ومؤلف الرسالة في علم التصوّف ”التي ریما كانت أوسع ملخصات 
الصوفية المبكرة انتشاراً وقراءة“.” وشغل الشهرستاني خلال العقد الثاني من القرن 
الثاني عشر الميلادي كرسيا في المدرسة النظامية المشهورة في بغداد لمدة ثلاث 
سنوات. وكان من بين تلامذته الكثيرين عم المتكلم الشيعي البارز نصير الدين الطوسي 
(ت. CV VE [AVY‏ الذي سيواصل فيما بعد تدريس والد الطوسي أيضاً. وتولى 
الشهرستاني في العقد التالي منصباً في ديوان السلطان السلجوقي سنجر استمر فيه 
حتى تقاعده في قريته الأم شهرستان (التي تقع اليوم في جمهورية ن ركمنستان)» حيث 
توفي سنة 48 ه/ ٩۰۱۱۵۳‏ 

ويعتبر كتاب الملل Joly‏ أكثر كتابات الشهرستاني شهر وهو نوخ من موسوعة 
للأفكار الدينية والطوائف خصّصه لتحليل مختلف أنواع الأديان والفرق الدينية في 
العالم. ففصول الكتاب» كما لاحظ غاي مونوت؛ "بقیت بصیاغتها الاجمالية المتأنية 
فريدة حتی القرن الثامن عشر. وهي تمثل ذروة تواریخ الأديان عند المسلمین*." وفيما 
يتعلق بالتقالید الباطنية للاسلام؛ ربما یتجلی الجانب المهم لهذا العمل الموسوعي في 
مناقشته للطوائف والادیان غير الاسلامية, ولا سيّما الزرادشتية والبهودية والمانوية 
والصابئية والأديان الوثنية العربية: فضلاً عن فرق الهندوس ومفکربهم.۲ 

وعلى الرغم من أن الجدل الحاد المناوئ للفلسفة» ولا سیما ما هو مضاد للعقلانية 
المشّائية؛ يتغلغل في ثنايا معظم كتاباته» إلا أن أبرز هذه الهجمات تظهر في كتابه كناب 
المصارعة (أو مصارعة الفلاسفة)ء حيث كرّسه لنقض ابن سينا والردٌ عليه. *وبصفته من 
متكلمي الأشعرية» فان أشهر ما كتبه الشهرستاني في هذا المجال هو کناب نهاية الإقدام 
في علم الكلام»" الذي يتناول النطاق الكامل لما تختلف فيه الفرق والطوائف الكلامية 
المسلمة عن المنظور الستي. 

إن وجود وفرة من المصطلحات والأفكار والإشارات والتضمينات الإسماعيلية 
في كتاباته المتنوعة يبقى أمرأً مثيراً للحيرة على الرغم من خلفيته القوية في عنم الكلام 
الأشعري وارتباطه العلني والوفي Ro‏ ۰" وعلی سبيل المثال» كتب باحث إيراني 
معاصر يقول بخصوص تفسير الشهرستاني للقرآن» مفاتيح الأسرار ومصابيح الأبرار "١‏ 
الذي هو أضخم مولفاته»" ويُعتقد أنه ”يساوي» بل ويتفوّق أحيانا على» تفاسير 


EYA 


من "موسی il‏ إلى "خضر القيامة» 


الطبري أو الرازي من حيث الدقة والشمولية وقدّم المصادر المقتبسة وتنوعها": 


إن دراسة هذا الکتاب تودي إلى تعرّف المرءعن قرب بالافکار الأساسية 
لهذا المفكر العظیم وتتيح له المجال للتخمين بأنه تحت غطاء علم 
الكلام الأشعري والشافعي كان على معرفة بتعاليم وتأويلات الطائفة 
الإسماعيلية.؟' ... ومن المحتمل أن يكون الشهرستاني قد اتبع 
طريقتهم» حتى ولو لم يسمح لنفسه بالظهور le‏ كاحد e Gl‏ المذهب 
الإسماعيلي. ٠"‏ 


وإنه لأمر هام فيما يتعلق بذلك ملاحظة أن المتكلم الشيعي نصير الدين الطوسي قد 
أشار إليه في كتاب ترجمة ذاتية له بعنوان سير وسلوك بلقب داعي الدعاة»"' وهو لقب 
إسماعيلي يعني "الداعي الأعلى أو الأكبر“. إن ارتباط الشهرستاني بالإسماعيلية» 
حنى ولو كان ذلك على أساس من هذا الزعم لوحده؛ يعتبر أمراً موكداً وخارج نطاق 
الشبهات بالنسبة للكثير من الباحثين»"' على الرغم من أن البعض لا يزال "یتعامل مع 
هذا الأمر dew‏ بینما زعم آخرون أنَّ ذلك كان لقباً ”فخرياً فقط".؟' لكن الحقيقة 
تبقى أنه على الرغم من سنیته الشافعية ومرتبته العالية في الجماعة aed‏ فان ثمة 
إشارات إلى ميول له محددة نحو جوانب من العقيدة الإسماعيلية وفكرها موجودة 
في BH‏ من أعماله الأدبية - تفسيره للقرآن» مفاتيح الأسرار ومصابيح الأبرار» وكتاب 
المصارعة» ومجلس مكتوب. وعلى أساس من هذه الأعمال جاء تعليق ويلفيرد مادلونغ 
وتوبي ماير الرزين الذي يرى OL‏ من الممكن وصف "بعض معتقداته وفكره الديني“ 
بأنها إسماعيلية. '' غير أن دراسة مصطلحات الشهرستاني ومقارنتها بمصطلحات 
مؤلفين آخرين تأثروا وأثروا به - ولا سیما مؤلفين من أمثال الغزالي والطوسي-» التي 
ستضع حدا لمسألة إسماعيلية الشهرستاني» لا تزال غير موجودة. 


تصنيف الشهرستاني لشخصيتي موسى والخضر 
يتضمن العمل الوحيد للشهرستاني باللغة الفارسية» مجلس مكتوب شهرستاني منعقد در 
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خوارزم (أو محاضرة عامة في مجلس عقدهالشهرستاني في خوارزم)» تفسيرً بط 
مطولاً لمعنی قصة موسى والخضر الواردة في القرآن (السورة CVA‏ الآيات =o‏ 
۸۲ وهي إلى e‏ بعيد من أكثر التفاسير عمقاً وإشراقاً وحمالاً لحكاية أعرفهاء 
وتتفوّق في براعتها على أي تفسير نثري أو شعري في الموضوع كتبه أي من المتصوفة 
حتى هذا التاريخ. ولا يوجد للروحانية العميقة المتأملة للصورة التي رسمها الشهرستاني 
لموسى والخضرء ولا لبصيرته النبوئية؛ على مبلغ علمي» ما يقابلهما ويساويهما في 
التفاسير الأخرى لهذه الحكاية في اللغة الفارسية. ۲۱ ویاخذ هذا العمل شكل المناقشة 
الحوارية في المفهوم الأفلاطوني» كالحوار بين سقراط وبعض المُجادلين الآخرين» 
حيث يلعب الخضر هنا دور سقراط. ومن الممكن في الأدب الفارسي مقارنة هذا 
المقطع بالصورة الرائعة التي رسمها رشيد الدين ميبودي لقصة آدم والملائكة القرآنية 
هر یا ae Male‏ ايها ايآ اهل 
السمعاني (ت. ٤١ fori‏ ۱۱) في كتابه روح الأرواح. "" eR‏ في الوقت نفسه» 
بافتتاح مشاهد جديدة یکاملها أمام القارئ حول معاني بعض المصطلحات مثل الزمن 
والخلود والائم والعقاب والنبوّة والزهد إضافة إلى جملة أخرى من الموضوعات. 
وتوضح الرسالة» ضمن موضوعاتها الرئيسية؛ مفاهيم الخلق والأمر ودور الملائكة 
في هرمية الكون ومراحل التطور الانساني المتنوعة وأدوار النبوة. 

إن قصة تلمذة موسى الفاشلة للخضر الواردة في القرآن (۱۸: (AY— o‏ معروفة 
جيداً ولا نحتاج لتكرارها هنا.*' ويكفي القول» لأغراض المقالة الحالية: OY‏ ثمة عدة 
مواضيع أساسية تظهر في الرواية القرآنية جرى تقديمها بصورة مختصرة وساخرة إلى 
حدٌ ماء ثم قامت فيما بعد مجموعة كبيرة من المؤلفين من مختلف المذاهب الفلسفية 
والكلامية والصوفية الإسلامية بحل رموزها وعرضها بتوسع آشمل. والمواضيع الستة 
الأهم من بينهاء التي يتفق المؤلفون المسلمون كلهم تقريباً في الإشارة إليها عندما 
يفسّرون الحكاية» يمكن ترتيبها في ينود تحت العناوين التالية: 

١‏ . العلم الباطني [اللدني]: یعتبر الخضر العارف الکامل المالك لعلم الباطن (العلم 
اللدني)» أو المعرفة بالالهام الإلهي» والبار ع فيه» كما یقول القرآن : لاه من éi‏ 
quie‏ (0:۱۸). 


tre 


eie‏ العقل" إلى ”خضر القيامة“ 


۲ تصنيف الشخصية: يمثل موسى والخضر في النصوص الفلسفية والصوفية 
الإسلامية صنفين من الشخصية المحددة والموحدة: المتكلم [عالم الدين] العقلاني 
مقابل الولي الملهم. وهكذا يكون الخضر رمزاً للعلم الالهي الملهم الذي يسمو فوق 
الزمان والمكان والسببية؛ بینما يمثل موسى العقل المشّائي المحدود بقيود شريعة 
عقلانية DE‏ بين الشعر وعلم الكلام الديني. 

Y‏ في سيكولوجيا الصوفية. يمثل موسی العقل UAM‏ والخيال والتمسك المركزي 
بحكم الشريعة والنبوّةء بينما يرمز الخضر إلى الإلهام الإلهي والبصيرة السامية للمخيلة 
الميتافيزيقية والزهد والإيمان الباطني ودين الحب. 

.٤‏ المرشد الروحي: يرمز الخضر إلى المرشد الروحي من الدرجة الأولى» سواء 
أكان هذا المرشد هو الإمام/ الحجة الإسماعيلي أم الشيخ الصوفي؛ بينما يمثل موسى 
المريد التابع للإمام/ الحجة أو الشيخ. 

Lo‏ السلوك المساقض: إن سلوك الخضر المتناقض وأفعاله المسبية للصدمة تفر 
دائماً بصورة مجازية باعتبارها تعبّر عن معان روحية تقك رموزها بطريق التأويل. 

. الخلود والژه عن الزمنية: نجد في عدد من تفاسير الحكاية أن الخضر يمثل 
علم الأبدية الذي يتجاوز JG‏ الزمنية God‏ خارج النطاق المتقلب والمؤقت 
لكل ما هو ماض وحاضر أو آت [في المستقبل]. وطبقاً للأسطورة فان الخضر 
خالد لا يموت لأنه شرب من ماء الحياة في أرض الظلمةه وهو ممائل تقريياً للبي 
إلياس (إيليا). 

على الرغم من وجود الموضوعات الستة كلها في رواية الشهرستاني الإخبارية» 
إلا أنه لا يتسع المجال هنا لاستعراضها جميعاً في هذا الفصل؛ ولذلك فان المواضيع 
ذات الصلة المباشرة الأكبر بالموضوع قيد المناقشة فقط هي التي سنتناولها فيما يلي. 
ويصبح من الضرورة بمكان تقديم لمحة عامة عن المفاهيم الثیولوجیة/ الثيوصوفية 
الأساسية السبعة التي تبرز في مخطط الشخصية الذي رسمه الشهرستاني لشخصيتي 
موسى والخضر في كتابه مجلس. ونعتقد أن الملخص التالي يجب أن يوفر تبويباً مفيداً 
في بنود للمواضيع الأساسية التي يتناولها النص: 

.١‏ يمثل موسى وجهة نظر واضحة المعالم تقوم على مركزية الشريعة وتحاول 
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e‏ أن ترن أفعال الخضر بميزان الشريعة الإسلامية حصریاء مفترضة أن الظلم يتقرر 
بالمعصية, والاستقامة بإطاعة تلك الشريعة فقط. 

Y‏ .يعيش موسی في عالم الشاك والشبهات بينما يقيم الخضر في عالم اليقين. 

۳ .یمیش موسى عالماً زمنياً ضيقاً ينقسم مجازياً إلى ماض و حاضر ومستقبل. .ومن 
وجهة نظر الخضرء فإن مغل هذا تسیز ليس له صلة بالموضوع لأنه يرى أن الماضي 
والحاضر والمستقبل كلها تشكل Gus"‏ واحداگ ويزعم الخضر أن الزمان والمكان 
يطيعان ما يأمر به» ويقول إن الأحكام التي يصدرها لا يمكن إخضاعها لشروط زمانية 
أو مكانية. 

٤‏ . ولد علم الخضر في عالم الضدين المفارقين حيث النقائض تتعانق وتسير 
الواحدة مع الأخرى مُشيعة إياها جنباً إلى جنب. أما عقل موسى فهو أعمى وغير 
قادر على فهم كيف باستطاعة قوة الحب الإلهي الموحخدة طمس هذه النقائض 
بحيث لا تقوم تناقضات الخضر هذه إلا بإثارة المزيد من السخط والحيرة في 
نفسه. 

o‏ . اعتمد حکم الخضر على المعرفة الإلهية المسبقة) وقام تعلیمه على التأویل 
الباطني الرمزي الذي منحه uan‏ 3$ في الفحوى الأصلي لكل كلمة أو فعل والقصد 
منه. فقد سبق لجميع الأحداث of‏ اصبحت محققة ومفروغاً منهاء كما يقول 
الخضرء الذي يرى كل شيء داهم وفي حالة الاستتناف أو البدء بالفعل كما لو أنه 
قد حدث - إذ إن المستقبل والماضي إنما هما تقسيمات وهمية لبنية مؤقتة غير 
قابلة للتقسيم. 

.٦‏ بالنسبة لموسى» لا يبدو أن هناك قيم أخلاقية واضحة وصريحة تشكل قاعدة 
تقوم علیها أحكام الخضر. ويشرح الخضر موقفه بطريقة تعبّر عن العصمة من الخطأ 
على النحو التالي: ”في عالم اللاسيبية تصدر الأحكام دون وجود أسباب تؤسس 
لها؛ وصدور الأحكام يكون وفقاً للأمر (أو الفرمان)“. وینی مصطلح "مر" أو 
"فرمان" (أي الأمر الإلهي) في معجم الشهرستاني على مصطلحات کل من الغزالي 
والإسماعيليين» وهذا ما يُشِيرٌ إلى عالم خارج نطاق المكان والخلق» أي الموطن 
الأصلي للروح الإلهية» وهو عالم روحاني يتكون من العقول العلوية.*" وتجري مقارنة 
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هذا العالم دائماً بعالم الخلق"۲ المادي المتقلب, عالم السبب والنتيجة الذي يبقى 
موسی محصوراً فيه. 

۷ تتعلق نظرية القرارين أو الحكمين» كما فصّلها الخضر لموسىء بعالم الصيرورة 
في المقام الأول» وهو عالم داهمٌ أو مُستأنف» الا أنه يجب أن يتحقق بحيث تكون 
أحكامه مبنية على الشريعة. ويتعلق الحكم الثاني بما هو مُقَدّرٌ مسبقاً في الأبدية حيث 
تكون الأحكام مبنية على علم عرّاف مسبق بالقيامة. وطبقاً للحكم الثاني» فان جميع 
الأفعال والأحداث الزمنية أو المؤقتة قد مرت بمراحل المعالجة والتفصيل والتحقيق 
لتصبح بحکم "المفرو غ" منها والمكتملة. ويعتبر مصطلحا "مفرو غ“ و "مستانف" من 
المصطلحات المعروفة جيداً في المعجم الاسماعيلي. فقد أشار جلال بدخشاني إلى I‏ 


مصطلحي "حکم مفرو غ“ و "حکم مُستانف" هما مصطلحان یتعلقان 
بمفهوم الماضي الازلي (أو المفرو غ» أي عالم القضاء والقد ومفهوم 
المستقبل اللاحق (أو المستأنف)» أي عالم الارادة الحرة. وطبقاً لعلم 
الکلام الشيعي» فان البشرية تتخذ مكاناً بين هذين العالمین موطناً لها. 
... [بحيث] يصبح تحقيق الكمال الروحاني للشخص la p‏ بنعمة من 
الله فضلاً عن الجهد الشخصي. ويكرّس الشهرستاني في تفسيره للقرآن 
فصلا بكامله لشرح هذه المبادئ. 77 


وهكذاء ف"المستانف؟ يدل على عالم الشريعة» الذي هو في حالة من التغيير 

والصيرورة المستمرين» بينما يُشير "المفرو غ* إلى حكم القيامة التي سبق لها أن 
تحققت واكتملت عبر pad‏ آزلي. * ويصبح موسى ممثلاً للحاكم المسلم الذي 
يحكم في القضايا متقیدا أ بأحكام الشريعة تحديداً؛ في حين يمثل الخضر الحاكم الذي 
يبني قراراته على روية تتصل بقوانين الأبدية. وكما يوضح الخضر الأمر لموسى: UP"‏ 
حاكم تسود أحكامه على ما هو متحقق أزلياً بینما أنت حاكم تسود سلطته على ما 
هو داهم ومستأنف. أنا رجل التأويلات الروحانيق وأنت رجل التنزيل الظاهر. أنا 
أصدر الأحكام في الأمور الباطنية وأتولى شؤونها (الباطن)؛ ومهمتك تتناول الأمور 
الظاهرة (الظاهر)*.*۲ 
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رؤية الشهرستاني للزمن والأبدية والضدین المفارقین 

یجد المرء إلى جانب الصياغة الكلامية الشيعية الشديدة لکتاب المجلس» ۲۰ قدراً 
عظيماً من المصطلحات التقنية الاسماعیلیة؛ بل وفیه الكثير من نفس المصطلحات 
التي نظهر فيما بعد في نص کتاب الطوسي الفلسفي الاسماعيلي العظیم تصوّرات (أو 
روضة التسليم).'” وأهم هذه المصطلحات التي وردت في البند السابع أعلاه هي 
"مفروغ" و "مستانف" وكلاهما متعلقان بنظرية الخکمین. فالمفروغ يشير إلى 
الحكم الأبدي الذي سبق لله أن فصله وحققه وأنهاه بصورة حاسمة؛ بيدما نجد في 
نطاق المستأنف أن كل شيء كان dti‏ وسبق له من ناحية حرفية أن "مر بمرحلة 
القيامة“» ولذلك Op‏ كل شيء متقلب في هذا العالم» الذي هو تلك الدر جة من الظهور 
أو البروز في عملية الكيئونة (أو المستأنف) التابعة لعالم القوانين الإنسانية.'” وفي 
تفسيره للقرآن يقارن الشهرستاني بين التفسير الظاهري والتفسير الباطني أو التأويل. 
ويلاحظ أنه بينما يُركر التفسير الظاهري على أمور زمنية موقتة مشروطة بأحداث لا 
ترال في الجريان (مستانف)» فإن علم Sp job‏ على الأمور الباطنية» التي هي 
المعاني النموذجية أو الحقائق المعقولة المتعلقة بحقائق التدبير الأزلية التي سبق أن 
اكتملت وتمّت و”أغلقت“ (مفرو TE‏ 

فإذا ما تفحصّنا بنية الحقيقة الواقعة والزمن/الأبدية» كما لخصها كتاب المجلس» 
لوجدنا بالجملة ثلاثة عوالم: 

.١‏ الأول يتصل بعالم الصيرورة (مستأنف) حيث يخضع كل شيء لعالم الزمن 
الظاهرء وللنتائج فيه أسباب» والأجر يستلزم وجود عمل سابق» والخطيئة تستوحب 
العقاب. 

۲. العالم الثاني خالد وأزلي بلا زمن یدعوه الشهرستاني "عالم اللاسببیة" (عالم 
بي سيبي). و القيامة في هذا العالم سبق لها أن وقعت و حصلت. 

v‏ آما العالم الثالث والاخیر فیتصل بما اصطلحت تسميته ب "الضدین المفارقين“ 
لانه لا یمکن تفسیره إلا بصور سوريالية غالباً ما تکون سخيفة في حرفيتها أو تأخذ 
شکل الاضداد الا دبية أو العبارات الخالية من pl eM‏ أي ما نصفه بالمتناقضات. 
ويستخدم "الضدان المفارقان؟ A4]‏ رمزية خشوعية مستمدة من الکتب المنزلة والشعر 
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للتعبير عن لغة طبيعية من العلم الروحاني c xi‏ بالنسبة لفهمنا العصري على الاقل» 
عمیاء تجاه لغة الخرافة والرمز» وتريّت على مادية التدكر للمعتقدات البروتستانتية 
فبدت بلا معنى. 


الشكل] : الشهرستاني والضدان المفارقان 


عوالم الشهرستاني الثلاثة في الزمن والأبدية: 
الظاهر والباطن والضدان المفارقان 


أولاً: عالم السببية (عالمدى سبب) 
تعاليم شريعة موسى (تعليم ظاهر شريعة) 
عالم الاسباب والنتانج 
العمل والاجر - UN‏ والعقاب 
التغیر الوقتي والصيرورة وقابلية التحول 
حکم مستأتف کون مشابهات Se‏ ظاهر 
قاضي شريعة = مر د(صاحب) تنزيل = موسی 


ثانياً: عالم اللاسببية (عالم بي سبيي) 


علم الخضر الباطن (تأويل باطن قيامة) 

عالم الأمر والتدبير الالهیین 

أجر بلا عمل» النضج المنسجم للأفعال 

الأحوال الثابتة للأبدية اللازمنية 

کم Caste‏ کون cA‏ ۰ حکم باطن 
قاضي قيامة= مرد(صاحب) تأویل = الخضر 
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قلاع العقل 
ثالثاً: عالم الضدان المفارقان: التعارض المتوافق للزمن والأبدية 
الملاك: نصف من نار ونصف من ثلج 
الغزال: نصف مطبوخ ونصف نيء 

یستخدم الشهرستاني مجموعتين من الكلمات المتناقضة لوصف هذا العالم. الأولى 
تتعلق بصورة عند النبي عن ملاك نصفه من نار ونصفه الآخر من ثلج. ومع AUS‏ النار 
VEN‏ الثلج ولا الثلج يُطفئ النارء فالله هو من جمع بين النار والثلج ووخدهما. 
الصورة الثانيةء التي يقرنها بصورة صريحة بالصورة الاولی» هي لغزال حي» نصفه 
مطبوخ والنصف الآخر نيء. فالخضر قادر على الأكل من الجانب المطبوخ؛ لكن 
مؤسى لا يستطيع ذلك. فهو مضطر لاشعال نار لنفسه لطبخ الجانب النيّء.؟" إن شرح 
الشهرستاني للضدين الخاصين بالملاك في كتابه مفاتيح الأسرار یندر ج في هذا السياق 
وهو جدير بالاقتباس: 

[بمعاينة] صورة الملاك؛ الذي نصفه من نار ونصفه من تلج» [يجب أن 
gil‏ أن] الجانب الناري يتعلق بما قد سبق وتحقق وأصبح "مفروغا 
بينما يتعلق الجانب الثلجي بما هو لا يزال يخضع لعملية الصيرورة 
(مستانف). وكما أن النار لا تُذیب الثلج ولا الثلج يُطفئ النار» كذلك» 
Ob‏ شکم ما قد سبق وتحقق وأصبح مفروغاً لا یطل كم ما هو لا 
يزال في عملية الصيرورة. ولذلك قام نبي الله بنقل تخمينات وتأويلات 
[قال بها كل من أبي بكر وعمر] إلى ذلك ”الملاك". ثم عندما توسّلوه 
لوضع المسألة وطرحها مباشرةً [بعد صدور حكم النبي]» سألوه: 
”إذا ما e‏ الانتهاء من المسألة وتسويتهاء فلأجل من يكون العمل؟" 
فأجاب:“اعملوا! فكل شيء ميسّر لما GE‏ له“. وهكذاء فقد حكم في 
صالح كلا حكميهماء OY‏ قوله "اعملوا!" يُشير إلى حكم ماهو لايزال 
قيد الصيرورة» وقوله "کل شيء ميسّرلما SE‏ له“ يشير إلى حكم ما قد 
سبق وتحقق وأصبح مفروغاً منه. ** 


وباختصاره لا نستطيع التعبير عن طبيعة عالم الخضر إلا من خلال التناقضات والأضداد 
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المفارقة. فالتناقض الخاص بالغزال» جانب مطبوخ وجانب is‏ يصوّر حالة الخضر 
أحسن تصوير. إذ يرمز الغزال نفسه إلى اللحظة الحاضرة التي تصبح ماضيا بسرعة 
يصعب على البشر الإمساك بها؛ والجانب النيّء هو الماضي الذي يبدو غير مطبوخ ولا 
يمكن أكله بأي حال من الاحوال؛ بینما یمثل الجانب المطبوخ المستقبل الذي سبق أن 
أصبح ناضجاً وجاهزاً للاستهلاك بالنسبة للإنسان الخالدء أي الخضر. ويبقى موسى 
نبا مقيداً بالماضي لا يفهم ما يجري حوله» بمعنى أنه لا يستطيع اللحاق (بالماضي 
الهارب للغزال) أو اللحظة الحاضرة؛ ويتدنى فهمه إلى مستوى أقل عندما يتعلق الأمر 
بالجانب المشوي من ث شمس الأبدية البازغة» حيث یکون قد سبق للمستقبل أن تحقق 
[واصبح مفروغاً منه]. 
ویجب التشديد» في السياق الأكبر لعالم التصوّف على أن عالم الأضداد هذا 

elt‏ عدا رجام ی ی را ای هدز 
تیریزا وف أفيلا(ت. (Y oA Y‏ الزاهدة الکارمالاتية المشهورة» عن الارتباط بين نار 
aible‏ العاشق الالهية وماء دمو ع حزن العاشق علی النحو التالي: 

إذا ما كان الماء المتساقط على نارنا آنياً من السماء فإنه لن یُطفتها؛ بل 

سيزيد آوراها. فالنار والماء ليسا بضدين؛ ولکنهما یخرجان من نفس 

المکان. فلا تخش أن یقوم عنصر منهما بندمیر الآخر؛ إذ على العکس 

من ذلك فكل واحد منهما سیساعد الآخر في تحقيق تأثيره. وماء 

الدمو ع الحقيقية - الدموع التي تذرف أثناء الصلاة الحقيقية - هو 

هدية ملك السماء وهذا الماء يجعل النار تشتعل بلهيب آقوی وأكثر 

ديمومةٌ. والنار» بدورهاء تساعد الماء في جعله أكثر برودة. فيا الله! كم 

هو حمیل ورائع أن تقوم النار بالتبريد."" 
إن ميل الخضر/ الشهرستاني إلى هذه المتناقضات الأدبية يتمثل بالمقطع التالي: 

ul‏ [الخضر] أقيم في عالم اللاسببية (عالم بي سببي)» حيث أنني مفوض 

يتمثيل ما هو مطبوخ وناضج. وأنا أعمل كمبعوث لذلك الذي كان 

قد تحقق أبدياً (نيابت-ى مفروغ» ولهذا أطلب أن يكون طعامي 
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مطبوخاً. إن كل الأفعال وكل المسائل في عالمي هي محكمة ومقوّاة. 
وجميع الأشجار مثقلة بالفاكهة» وكل تلك الفاكهة ناضجة وبالغة. 
وجميع الكائنات موجودة من سابق. لقد سبق لجميع العقول أن أصبحت 
مكتملة التطور والنضج. وجميع النفوس وصلت ذروة كمالها. وحفقت 
جميع الأمزجة الانسجام والتوازن... 


حكاية الشهرستاني الرمزية لموسى والخضر: بين الإسماعيلية والصوفية 


لا جدال في أن تحليل الشهرستاني لحكاية موسى والخضر في كتاب المجلس قد 
اعتمد على العقائد الإسماعيلية إلى do‏ كبير. وكانت ديان ستايغرولد محقة تماماً 
في مجادلتها بأنه ”من أجل فهم المعنى العميق لهذه الحكاية لا بد من فهم مكانة 
الخضر في الفلسفة الإسماعيلية النزارية. عندها سيصبح كل شيء واضحا في عرض 
n y. le gt‏ في هذه الأطروحة الأساسية على النحو اتالي:۳۸ 
يحتل الخضر في الاسماعيلية النزارية مرتبة ”الحجة“*" بالمقابلة مع 
ua‏ (أو الناطق). و”حجة الإمام“ معصوم. '“ فعلمه من طبيعة إلهية 
لأنه ينتفع من ILI‏ الالهي. إنه مظهر ”العقل الكلي" في العالم 
المادي. ولهذا السبب وصف الشهرستاني الخضر بأنه خارج حدود 
الزمان والمکان, وأن حکمه يقوم على العلم الالهي والمشيئة الالهیة: 
باعتباره حاکم العالم المُنجز OY‏ جوهره کامل كما Uu. Ja‏ 
ما جری ربط مستوی العقل في هرمية الإسماعيلية الفاطمية بالکلمة 
الالهید. i‏ 
ولقیت نظرية الإمام الطاهر الإسماعيلية وشبیهه الروحاني الذي يليه مباشرةٌ أي الحجة 
مزيداً من التفصيل في الأعمال الإسماعيلية النزارية العقائدية من فترة أنجدان في إيران» 
وخاصة في رسالة فصل در بیان شناخت إمام لخيرخواه هراتي (ت. بعد ۰ [A3‏ ۱۵۵۳). 
فالحجّة يظهر في هذا الكتاب بمظهر ”الشيخ (أو البیر) المتصوف المقد س*.** وهو 
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معفی صراحةٌ من انبا ع GI‏ من الفرائض الشرعيةء بل إن جزءاً لا يتجزأ من الحقيقة التي 
يمثلها یکمن في حقيقة أنه fat”‏ تماماً من ممارسة فرائض الشريعة".*؛ ولسلوكه 
في هذا المجال شبه مميز بأخلاقيات الخضر المتناقضة المذكورة في الرواية القرانية. 

لكن» وعلى الرغم من أن المعادلة القائلة إن الخضر يساوي E‏ الإسماعيلي 
قد تكون صحيحة بالمعنى المذهبي للکلمة» فان تفسير رؤية الشهرستاني لشخصية 
الخضر الباطنية على أنها بكاملها حكاية رمزية إسماعيلية تنكرية لمريدين بارعين 
في الهرمية الصوفية» كما آمل أن أوضحها فیما يلي» إنما هو تقييد مبسّط للمجال 
الواسع والعالمي لإشارات الشهرستاني الفيوصوفية. فالعقائد الباطنية الإسماعيلية لا 
تشرح حقيقة كل التفاصيل الواردة في الصورة التي رسمها الشهرستاني لثيولوجيا 
الخضر الأبوفاتية [أي القائمة على فهم الله بنفي الصفات عنه]. وعلى الرغم من الدليل 
الثابت والهام الذي تقدم به بعض الباحثين كفرهاد دفتري"* وديان ستایغرولد CU‏ 
أن "الشهرستاني كان ينتمي بوضوح إلى التقليد الإسماعيلي MG Nl‏ بحسب 
تعبير الأخيرة» إلا أن eG‏ ب”التلوين الصوفي“ لشخصية الخضر هو أمر لا 
يمكن إنكاره.*؛ وجدير بالذکر في هذا الصدد أن المؤلفين الإسماعيليين اللاحقين 
من الفترتين المغولية والتيمورية نسجوا بكثافة على الأفكار والشعراء المتصوفة من 
أجل تدعيم معتقداتهم الخاصة وشرحهاء وهو ما يمكن رؤيته في اقتباسات خيرخواه 
هراتي الخاصة للعديد من أبيات Us gall‏ الشعرية لجلال الدين الرومي المتعلقة ببيان 
تفوّق الخضر على موسى عندما يحاول شرح الفكرة الإسماعيلية القائلة إنه يجب 
تفسير جميع الاشارات إلى الأنبياء وإلى الجنة في القرآن بصورة مجازية لتفيد معنى 
الإشارة إلى n aedi‏ وبما أن تأويلات الشهرستاني لشخصيتي الخضر وموسى قد 
تلونت بشدة بصور مسبقة وراهنة لهاتين الشخصيتين في التقليد الصوفي الفارسي» 
فإنني سأقوم فيما يلي بلفت الانتباه بإيجاز إلى بعض هذه الصور مقتبساً ما يعرضه 
الشهرستاني نفسه» حيثما كان ذلك ممكناء بینما أذكر المواضيع الستة المذكورة 
أعلاه» التي استخدمها مفسرو الحكاية من المسلمین. 

فيما يتعلق بموضوع "تصنیف الشخصية“» نجد أن كتاب المجلس للشهرستاني 
حدّد علم موسى o ja g‏ بأنه مقيد ومحدود بمسائل فقهية تنصل بالشريعة» وهذه وجهة 


۰۳۹ 
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نظر لم تكن خاصة به, وإنما اشترك بها مع العديد من أوائل المتصوفة كأبي عبد 
الرحمن cea‏ (ت. ۱۰6۱۰۲۱/۱۲ إضافةٌ إلى متصوفين من الفترة الكلاسيكية 
المتأخرة كابن عربي (ت. 1۳۸/ 4۰ ۱۲) بشكل خاص. "* وهكذا يظهر موسى 
وكأنه يمثل وجهة نظر ظاهرية وحرفية بحتة للتتزيل» بينما يتصف علم الخضرء ”هذه 
الشخصية المبهمة“ بأنه علم "یطلق الأحكام و يتحكم بالحقيقة الداخلية الباطنة 
للأشياء". وكما یقول الخضر لموسی معلنا: "آنا صاحب التأویل (مرد تأویلام)؛ وأنت 
صاحب التنزيل (مرد تنزيل)». l‏ 

وفيما يتعلق بموضوع المرشد الروحي» فان ادّعاء الشيخ الصوفي؛ في التقليد 
الصوفي الفارسي, العصمة بالقياس مع تلاميذه يستقي مباشرةً من نفس السورة والآيات 
القرآنية المتعلقة بحكاية موسى والخضرء أي السورة ۱۸ والآيات ۰۸۲-۵ كما 
أنه یتمتع بوظائف كونية تذكرنا بمفهوم الإنسان الكامل في الصوفیة» وهو الإنسان 
الذي عرّفه ابن عربي بأنه "مجمع البحرین" (أو مكان التقاء البحرين» القرآن» ۱۸: 
۱ وتناقض هذه العقيدة التقليدية الحقيقة المتناقضة القائلة إن الخضر يحتل 
مركزاً في الهرمية الصوفية الباطنية يعلو مرتبة ودور الشيخ أو البير أو المرشد الصوفي» 
بقدر ماهو السيد الأعلى لجميع أولئك الذين يرفضون تبني - أو يزعمون تحت عباءة 
توليتهم أنهم قادرون على الاستغناء عن - أي شيخ إنساني بالعودة بارتباطات طريقتهم 
إلى الوراء عبر التاريخ إليه مباشرةً."* وهكذاء فهو الشخصية الأولية الوحيدة في تاريخ 
الصوفية التي تقف خارج التقليد الديني المتراكم للإسلام, حيث فناؤه سابق للقواعد 
المعيارية لعلوم النبوة وخلوده یتجاوزها. ولهذا السبب فهو ليس بشخصية يسهل 
دمجها في التقليد العقائدي الصوفي. إنه يحوم بالأحرى في فضاء متخيل خار ج نطاق 
التسلسل الزمني» ومن هنا كان حضوره التناقضي يتغلغل في مجمل التاريخ الديني 
للصوفية الإسلامية. 

ومع ذلك أعتقد Of‏ من الخطأ المجادلة - كما فعل ماسينيون - بأن مركز الخضر 
العالي بصورة فريدة في الصوفية يسمح للمتصوف بالاستغناء عن النبوة”* بشكل کامل» 
ما دام معظم الصوفيين کانوا حذرين في الإشارة إلى السخف الثيولوجي لوجهة النظر 
التي تسر تفوّق الخضر وسموّه على موسى بأنه يتضمن السمو القديم لدوزة ”الولاية“ 
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الصوفية على تقلید ”النبوة“. وكما یقول أبو نصر سرّاج الطوسي (ت. ۳۷۸/ CAAA‏ 
في كتابه کتاب اللمع: 


للأنبياء فهم لرتبة الرسالة والنبوة بینما ليس للأولياء مثل هذه الخبرة. 
فحتى لو أن شعاعاً عقلانياً واحداً من النور الموسوي شم على الخضر 
لكان أباده LLG‏ غير أنَّ الله لم يمنح الخضر هذه الدرجة» بحيث يسمح 
لموسى أن يصبح أنقى وأطهر وأسمى. Lae‏ كي تفهم هذه النقطة» 
بحيث يمكنك استيعاب كيف أن الولاية تستمد كامل إضاءتها من أنوار 
النبوة» التي قد لا تستطيع الحصول عليها آبدا. ولذلك» كيف يمكن 
اعتبار الولاية متفوقة على النبوة على الاطلاق؟۸* 


النقطة التي وصل إليها سرّاج الطوسي هنا هي أن الإذلال الظاهري لموسى كان بالفعل 
نوعاً من الترقية الباطنية - وقد يتذكر المرء هنا بعض شیوخ الصوفية كبايزيد» الذين 
أقروا أنهم قد تلقوا جواهر من الحكمة الصحيحة من قطط أو کلاب مع أن أحدأمنهم 
لم يحلم حتى بإدخال أسماء وتراجم مثل هذه المخلوقات إلى جانب الشيوخ أنفسهم 
في كتب التاريخ. وبالمثل» مهما تكن فضائل الولاية التي تفصلها عن - وأحياناً تضعها 
قوق - النبوّة» فان الصفات المتفوقة للنبوّة تضعها في خلفية أي فضائل شاملة يملكها 
الولي. 

ثمة تفسير مشابه تقدم به رشيد الدين ميبودي (ت. [e‏ ۱۱۲) بعد ذلك 
بقرنين من الزمن» وذلك في تفسيره الصوفي الشهير للقرآن» عندما فسّر الآيتين ه - 
1 من السورة ۱۸ بهذا الشرح: 


حذار! لا تتخیل أنه بسیب إعادة موسی إلى المدرسة لیکون تلميذاً 
للخضر فقط أصبح الخضر بالقياس هو الأفضل. فهذا لیس بالسبب 
قطعاً! وأبداً! إذلم يوجد نبي - غير محمد - تمتع بمثل هذه الوضعية 
الشمولية ولا بالقرب الداني من الله كما كان موسى. ومع ذلك؛ فقد 
قام الخضر بدور كور الحداد لتحقيق الانضباط الزهدي لموسى. وهذه 
الحالة تشبه حالة من يريد تنقية الفضة» فيشعل ناراً لهذا الغرض في موقد 
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كور الحداد بحيث تظهر الفضة على النار التي تحتها في الموقد - ولیس 
نار الموقد على الفضة,٩*‏ 


وفيما يتعلق بموضوع ”العلم الباطني" في الصوفية الإسلامية» فإن أهم جوانب 
فضائل الخضر هو حقيقة أن العلم الذي يقوم بتوصيله يتصف دائماً بغرابة وتناقض 
خاصین؛ ولا سیما عندما تجري مقابلة علمه ومقارنته بالحقائق الشرعية والزمنية ذات 
الطروحات المركزية السليمة لأنبياء كالنبي موسى. وتقوم شخصيتا موسى والخضر؛ 
في سيكولوجية الصوفية على نحو خاص» بوظيفة المواض ضيع التي تمثل الاختلافات بين 
الموهبة الظنيّة التي تعمل بالوهم - والتي هي» كما يقول شکسییر» » ”ليست إلا أحمقاً 
يدفعنا إلى استعراض العادة الظاهرة loe‏ عن باطن الرجل"٠‏ - والفهم الغيبي القائم 
على الوحي والْفرّب ب”الإلهام“ الصوفي. " وهكذا يُشخص الرومي اعتراضات 
موسى على الخضر بأنها نموذج للتشويهات التي تصيب الموهبة الظنية للإنسان: 
فقد ابثلي pnr‏ غريب وتقدير ضعيف للأمور» ولهذا بقيت تبضصّرات الخضر 
الأسمى مستورة عنه ”على الرغم من كل براعته وفنونه (با همه نور وهتر)*.""وفي 
دفاعه عن ذبح الخضر للصبي يقول الرومي معلقاً إنه ما دام الولي ”متلقياً للوحي الالهي 
ودعاوه مُستجاباً (وحي وجواب)» فأي شيء يفعله أو يقوله هو جوهر الحقيقة". 
وحتى القتل يمكن تبريره بهذا الشكل باعتباره ”يد الله (أو داست دا Gerd‏ °۳ 
وبالمقابلة مع الفهم الخاطئ لموسى المبني على التوهم» فإن المستوى الروحاني 
للخضر يطايق؛ كما يقول الرومي» الدرجة الروحية لنبوّة محمد (روح وحي»» التي 
هي خار ج نطاق العقل الإنساني ومخفية عنه. 


الشكل ۲: سيكولوجية الرومي لقصة موسى — الخضر ۲ 
[ورد ترقيم الفقرات على هذا النحو في النص دون تفسير لذلك] 


> - عالم اللوغوس (مرتبه روح وحي) 
العلم الباطن للتحقق الوهمي الاختباري ple)‏ تحقيقي) 
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تناغم أفعال الخضر المتنافرة ظاهرياً كما تفهمها روح النبي/ الروح النبوية أو 
اللوغوس 
علم خضر علم حال روح وحي محمد شهود عالم غيب 


۳- عالم العقل (عالم عقل) 

علم الظاهر التقليدي القائم على الاتباع التقليدي المتذلل للسلطة والسابقة الدينية 
(علم تقليدي) 

عالم موسى المرتبك والمتحير بأفعال الخضر المتنافرة ظاهريا 

ero‏ روح يا جان حيواني ‏ حکم باطن 


۲- عالم الروح الحيوانية (روح حبواني, أي أنيما بروتا) 


gunt»‏ جان مخفي 


١-عالم‏ الجسم المادي الفيزي و لوجي (جسم ظاهر) 

وجدير بالذكر اعتراضياً في هذا المقام أن هذه هي وجهة النظر نفسها تقريباً التي 
عرضها الشهرستاني (ومن بعده خير خواه هراتي الذي اقتبس مشنوي الرومي للدفاع عن 
رتبة ”الحجة“ باعتبارها مساوية لرتبة الخضر)* عندما ast‏ أن در جة الخضر الروحية 
جاءت من عالم اللاسببية (عالم بي سيبي): بحیث يستطيع قارئ الغيب البار ع إدراك 
العواقب قبل أن 7 تصبح أسبابها المادية ظاهرة عملياً . وعندما يعترض موسى على التبرير 
الذي قدمه الخضر لقتله الصبي - وهو أنه قد 233 له مسبقاً أن يصبح زنديقاً عندما يكبر 
(كيف لك أن تقرر وجود زندقة» أو أن تحكم ob‏ فعل شرك سيقع؛ عندما لا يكون 
فعل شرك بحدٌ ذاته قد ارتکب بعد؟) - ياتي رد الخضر السريع بالقول إن للم الذي 
يملكه يشتمل على كل ما قد Ja‏ الله وشاء بخ بغض النظر عن الزمن الماضي أو الحاضر: 


في عالم السبيية (عالم سببي) تحضر الأسباب قبل صدور الأحكام علیها, 
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أما في عالم اللاسببية (عالم بي سببي) فيكون صدور الأحكام دون أي 
أسباب (موجبة)؛ إنها تصدر وفقاً للأمر (أو TOL i‏ وهي تصدر وفقاً 
للعلم وطبقاً لترتيب المشيئة الإلهية. ”فهذا ما قدّرته المشيئة الإلهية لك 
وهو ليس قولك. إنه بإرادتك الإلهية؛ من غير حظر أو تحریم". إن ما 
هو ظاهر ومعلوم قد كُدّرَ مسبقاً منذ الأزل» وإن كل ما توجد نية لفعله 
قد تحدد THER‏ بأمر. 


ويعكس تحليل الرومي النفسي - الفلسفي لسلوك الخضر اللامعقول والمحيّر في 
هذا المجال صدى علم اللاهوت الفلسفي للشهرستاني: 


لم يكن عقل البي محجوباً عن أي شخص, لكن روح النبوّة لم تكن قابلة 
للفهم من قبل أي نفس من النفوس. فكان لروح نبوته نموذجها الخاص 
من التوافق المتناغم الذي لم يكن مفهوماً للعقل بسبب تعظيمه وعلو شأنه 
الخاص. والرجل العقلاني قد يعتبر تلك الروح كنوع من الجنون في 
بعض الأحيان» وفي أحيان أخرى تصیبه بالحيرة والتشويش لأنها تمنعه 
من الفهم حتى يصبح هو هي. وتمائل هذه الحالة الانسجام والاتفاق 
المعززين لسلوك الخضرء الذي وقف عقل موسى أمامه حائرا. إن جميع 
أفعال الخضر بدت لموسى وكأنها تفتقر إلى الانسجام والتوافق» لأنه لم 
يكن لموسى الحال [التي pez‏ 


ويشرح الرومي هنا أن انسجام روح التنزيل أو الوحي (روح وحي مناسبهاآست) التي 
يملكها الأنبياء ليست مرئية» بل ليست في الحقيقة في متناول أشكال الفهم العقلاني 
العادي. 

في القسم العاشر من الفصل الثالت من دليل العقيدة الصوفية» مرصاد العباد» لنجم 
الدين الرازي (ت. (VON /٠١ ٤‏ وهو عرض لنظرية الشیخ الصوفي - المرید التي 
أوحت بها رواية علاقة الخضر - موسی القرآنيق يجري تفسیر افتقار موسی للبصيرة 
وللوعي النسكي بأنه عائد إلى الحرفية [في التفسیر]. فالفهم الظاهري القائم على 


مركزية كلمة موسی لا یستوعب أن بعض الحقائق يجب أن تبقی خارج الوصف 
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من "موسی العقل" إلى "خضر القيامة“ 


بالنتيجة. LO‏ يشرحه حول العجز عن وصف روية الخضر الباطنية یقی شيئاً مهماً 
تماماً بالنسبة لأغراض فهم روية الشهرستاني لثيولوجية الخضر الأبوفاتية على الأقل. 

ويؤكد الرازي أن ليس ثمة من شك بان موسى قد تناجى مع الله مباشرةٌ» وأنه 
قد سمع الله في الحقيقة وتكلم معه» وهذا هو سبب تكنيته بلقب ”كليم الله“ في 
التقليد الإسلامي. وأشهر الآيات القرانية العديدة التي تشهد على قدرة موسى على 
القيام بمحادثة خارقة للطبيعة تتعلق بالصورة الجامعة للتناقضات» صورة النار التي 
آنسها موسى من جانب الوادي الأيمن حيث سمع نداءً يقول: «إإني GE‏ اله (القرآن 
۰) ) لككن» وبغض النظر عن استقباله مثل هذه الاتصالات الإلهية» يبقى موسى 
مفتقراً لرؤية الخضر الباطنة. ويفسّر الرازي ذلك بالتصريح بأن مشارکته كانت لا 
ترال محجوبة بالکلمات والخطاب. فافتقرت بالتالي إلى الکمال. وكان تفوق روية 
الخضر مشتقاء من جهة أخرى» من خصوصیتها المميزة وتسامیها على حرفية الوحي: 


يجب أن یکون مفهوماً أن خطاب الله یتعدی نطاق الحروف أو الاصوات 
أو النطق. وما كان موسی قادراً على سماع الله إلا بواسطة الحروف أو 
الأصوات أو النطق. ولو كان قادرا على سماع الله من دون واسطة هذه 
الاشیاء لما جاءه الامر بالبقاء في صحبة الخضر . 


إن لكلمة "واسطة؟ اهمية أساسية هنا. فثيولوجيا موسی تنتمي إلى الشکل الحرفي 
من الدين الظاهري؛ وهو يُجِسدُ» بالمقارنة مع الخضر هبوطاً روحياً أو انحرافاً نحو 
عقيدة (دوغما) دينية أو تنزيل. ولهذا السبب يقوم خضر الشهرستاني بتوجیه اللوم إلى 
موسى لكونه مجرد "صاحب تنزيل“ (مرد تنزيل)؛ شخصاً بقي ملتصقاً في المجال 
الأدئى من الدين الايجابي: ولذلك فهو غير قادر على فهم المتناولات العليا للتأمل 
السلبي. ويشرح الرازي بصورة مشابهة هذا الجانب من محدودية موسى الروحية 
من خلال المقطع التالي الذي يُخبرنا فيه أن تفوّق الخضر البارز في العلم یکمن في 
”خضوعه للتعلم من الحضرة الالهية من غير أي واسطة" pla)‏ علوم آزحضرت بي 
واسطة)» 


وأن ذلك [التفوق البارز] لا يمكن تحقيقه إلا إذا تم غسل الشوائب 
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والعيوب التي تلطخ جميع العلوم الروحية والعقلية والسمعية والحسية 
وتنظيفها من على صفحة القلب. إذ ما دام هناك أي أثر من أصناف العلوم 
تلك Gl‏ كعلامة على صفحة القلب» فإنه سيحتل القلب ويعيق قدرته 
على تلقي العلم بصورة مباشرة من الحضرة الإلهية بلا واسطة. ومع أن 
موسى كان قد اكتسب علم التوراة» إلا أن علمه كان لا يرال يتحصل 
بواسطة ألواح حجرية: ES‏ في ٤١ VT AN) e GR‏ ). 
ولذلك OB‏ إحدى المنافع التي تصيب موسى من البقاء في صحبة الخضر 
تکمن في جعله مستعداً لتلقي الكتابة الإلهية في قلبه مباشرةٌ من الله من 
غير إزعاج نفسه بقراءة تلك الألواح الحجرية.*7 


وبكلمة مختصرة OD‏ ما نستطيع استنتاجه من التفاسير الصوفية المتنوعة للقصة 
المقتبسة اعلاه (تفاسير السلمي والرومي والرازي) هو أن تفسير الشهرستاني لخرافة 
الخضر وموسى في كتابه المجلس يشترك في الكثير منه مع التأويلات الصوفية التقليدية. 
وحتى لو كان من الممكن إرجاع الكثير من مصطلحاته إلى مصدر إسماعيلي؛ إلا 
أن تفسيره يدين للثقافة النسكية للتقليد الصوفي الفارسي بالقدر نفسه الذي يدين به 
gl get}‏ جيا الإسماعيلية الكلاسيكية. 


من part‏ الشهرستاني إلى أهسیریوس شيلي 

قمث في القسم الذي مضى بلفت الانتباه إلى بعض التفاسير الصوفية الأساسية لشخصية 
موسى ذات الذهنية الحرفية الظاهرية وشخصية الخضر المبهمة وعلمه الباطني. كما 
أشرت إلى الكيفية التي تساعدنا بها مواضيع سیکولوجیا شخصيتيهماء الخضر کمرشد 
روحي وعلم الخضر الباطني والسيكولوجية الصوفية لكلتا الشخصيتين في التقليد 
النسكي الإسلامي» في فهم الصورة الأدبية التي رسمها الشهرستاني وحكايته المجازية 
لعلاقنهما؛ وفي وضع كتابه» المجلس؛ من ثم ضمن السياق الأشمل للإسلام الصوفي. غير 
أن تبضر الشهرستاني الخيالي في أفعال الخضر وأقواله يتدمي أيضاً إلى سياق فائق الأهمية 
من عالم التصوف والأدب المقارن الشامل الذي أودٌ لفت الانتباه إليه في هذا المقام. 
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لم نذكر في القسم الأخيرء كما سيلاحظ القارئ المُدقق» سوى القليل حول 
موضوع "خلود" الخضر في التقليد الصوفي. وسأسعى فيما يلي إلى التوجه إلى هذا 
الجانب من شخصيته في محاولة لاظهار لامحدودية زمان شخصيته كما تبدو في 
تخفيها تحت عباءة إيليا أو إلياس في شعر وليام بليك وشخصية اليهودي الجوّال 
الغامض المُسمّى puel‏ في قصيدة شيلي الملحمية ue‏ وسيكون من 
المفيد» من أجل التعريف بهذه المقارنات الأدبية» الإشارة أولاً إلى تفاسير هنري 
کوربان وكارل يونغ لهذا الموضو ع» الأمر الذي سيساعدنا في فهم موضوع ”خلوده“ 
ضمن السياقين الفكري والروحي الشاملين. 
ia‏ الشهرستاني شخصية الخضر بأنها كينونة مفارقة ذات BILE x‏ وهي خارج 
حدود الزمان والمكان ومتموضعة في عالم ”القيامة“. ويمثل الخضر البُعد الباطني 
للعالم البارع الذي يفهم النص الديني من خلال تأويله الباطني. وكما يوضح هنري 
کوربان: 
Gin!‏ الخضر موسی ب"علم القضاء والقدر“ فیکشف نفسه بهذا 
الشکل على أنه مستود ع العلم الالهي الملهم» الاعلی درجة من الشريعة؛ 
فیکون الخضر أعلى ep‏ من موسی بقدر ما یکون موسی نبياً موكلا 
بمهمة تبلیغ شريعة. وهو يكشف لموسی الحقائق الصوفية السرية التي 
تسموعلی الشريعة على y‏ الدقة» وهذا ما يُفسّر سیب تحرر الروحانية 
التي يدشنها الخضر من عبودية الدين الحرفي.*7 


أما کارل يونغ فیلامس في تعلیقه على OUT‏ ۸۲-۵۰ من السورة ۱۸ ريما أروع 
جوانب رؤية الشهرستاني لشخصية الخضر. وهي تحدیدا موضوع "خلوده* 
و "مفارقته" أو ”تنرّهه" عن الزمن. كما يلفت يونغ الانتباه أيضاً إلى موضوع "المرشد 
الروحي“ مؤكدً أن الوظيفة السيكولوجية للخضر ies‏ في كونه رمزاً AW‏ الخالدة 
الأسمى للمُلقّن: "رنه ممائل لادم الثاني. ... إنه المستشان والفاراقليط (الروح 
القدس)» والاخ خضر'. ويتقبله موسى في جميع الأحوال باعتباره الضمير الأسمى 
ويتطلع إليه لتلقي العلم والإرشاد“. ٠‏ ويقرن يونغ الخضر بالسمكة التي يعتني بها 
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موسى» والتي تركها وراءه في مجمع البحرین (القرآن» ۱۸: 1۱ )أثناء سفره» وتمکنت 
بعد ذلك» وبطريقة غريبة» من البقاء حية وعادت إلى المحیط. ویعود الخضر إلى 
الظهور عند هذه النقطة المفصلية من الحکاية التي تجعله "مرتبطاً بطريقة غامضة 
باختفاء السمكة. ويبدو الامر و کانه كان هو السمکة. ... فمکان اختفاء السمکة 
هو مکان ولادة الخضر. ویخرج الکائن الخالد من شيء متواضع ومنسي؛ أي من 
مصدر لا يخطر على JUI‏ فعلا. إن ذلك موضوع مالوف لمولد بطلء ولا یحتاج 
للتوثيق P Pa‏ ويختم يونغ القول بان كلا الحکایتین في السورة القرآنية - حكاية 
موسی وخادمه (یوشع بن نون) وحكاية موسی والخضر - مرتبطتان بطقوس الموت 
والولادة من جدید. فیعمل الخضر کصورة مرتسمة للحس اللامحدود بالخلود الذي 
یتحقق خلال هذه التجریة: 


يرتبط الحس الحدسي بالخلود الذي نشعر به أثناء.عملية التحوّل» 
بالطبيعة الخاصة بغياب الوعي. فهو غير ذي مكان ولا زمان. ... وییدو 
لي أن الإحساس بالخلود له أصوله في شعور غريب بالامتداد في المکان 
والزمان."" 


فإذا ما تر كنا جانباً الاختلافات الثبولوجية الواضحة بين نموذج سيكؤلوجيا يونغ 
والميتافيزيقيا التقليدية الإسلاميةء فإن موضوع الخلود الذي يلفت يونغ انتباهنا إليه 
يُسلط الضوء بوضوح على الأثر السيكولوجي الذي يختبره المرء وهو يقرأ ما كتبه 
الشهرستاني حول البعث الأدبي الدرامي الناجم عن التحليقات المرتفعة في الأعالي 
لتأملات الخضر في قوانين الأبدية التي لا تنفضل بالتواضع Lal‏ لحل المغزى التافه 
والمعضلات الدينية لهذا العالم الدنيوي الزائل. ويستحضر الشهرستاني موضوع 
الخلود هذا في كتابه» المجلس» مستخدماً مصطلحات إسماعيلية نزارية؛ وناظراً إلى 
الخضر كبارع في ”عدالة القيامة“ الغامضة و الخالدت» التي تحدث في آخر الزمان. 3 
وبالمئل» فإن شخصية الخضر التي صوّرها الشهرستاني تقوم بوظيفة الرمز لخلود 
الذات (أو النفس)» كما افترض يونغ» في إشارة إلى مؤضوع علم الباطن الذي هر 

خارج حدود الزمان والمكان. ونقرأء في مقطع رئيسي» كيف Ep‏ الخضر موسى 
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من "موسی JEU yall‏ "خضر القيامة“ 
لتوجهه الدنيوي المحض: 


الامس والیوم وغداً كلها دنيويةء وکلها تتعلق بالوقت. وأنت بالطبع» 
ولانك رجل مُحدد دنیویاً ورجل "الاوقات" تصدر الاحکام Gy‏ 
”للأوقات“. آما آنا فلست "رجل الأوقات“: الامس وغداً والیوم 
كلها شيء واحد بالنسبة لي. وکل ما سیظهر إلى الوجود في المستقبل 
هو سابق الحدوث يالنسبة لي. لقد سبق للطاغية الذي ”سيأتي في 
المستقبل" أن زارني. وكُفْرُ ذلك الطفل» المقدّر أن يحدث» قد سبق 
وحدث بالنسبة لي. والجدار الذي سيتهاوى قد سبق وانهار بالنسبة 
لي. ولذلك ub‏ لا أصدر أحكاماً وفقاً OY cou SU"‏ الحكم الذي 
أصدره ليس حكماً دنيوياً؛ إنه يتنرّه عن الوقت. ويجب عليك قضاء 
سنة يكاملها مرتحلاً ومتجولاً كي تعثر علي بينما أستطيع أنا أن أجدك 
ALE‏ فأنا أرتحل بلحظة واحدة من الشرق إلى الغرب. فالزمان والمكان 
يخضعان لأوامري. وأنا oF‏ عن المكان والزمان, ولهذا فكل الأحكام 
التي أصدرها لا تخضع للشروط المكانية أو الزمانية» ولا تنتمي لما هو 
دنيوي, ۲ 


وبعد أن بيّنتء TLS‏ كيف يمكن لیونغ أن ثیر تفسير الشهرستاني لموضوع 
الخلود في هذه الحکاية. ساختم بالتحول إلى نظیر أدبي هام للخضر في الأدب 
الرومانسي الانكليزي الذي يلقي المزید من الضوء على هذا الموضوع. 

کان بيرسي بايش شيلي (ت. ۱۸۲۲) أستاذاً بلا منافس في موضوعات 
الميثولوجيا والشخصیات الرمزية المعقدة» حيث يقف في معالجتها مع سینسر 
ومیلتون وبليك وکولریدج وکیتس في مستوی یعلو جمیع الشعراء الانکلیز الآخرين 
باستثناء شکسبیر .۲۹ وکان ذا معرفة عميقة بالتراث الافلاطوني (حيث قام بترجمة 
OS‏ سیمبوزیوم من اليونانية إلى الإنكليزية)؛ إضافةً إلى تضلعه في أعمال العرفان 
الميتافيزيقي للهنود والقبالة والهرامسة. كما تأثر بعمق بالشعر الصوفي الفارسي» حيث 
نظم قصائد قلد فيها غزليات حافظ ."" وهكذاء فان ذلك كله يدخل في خانة مقارنة هذا 
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النوع من الهرمسية الأفلاطونية مع تقاليد العرفان الإسلامية كتلك التي للشهرستاني» 
إضافة إلى مؤلفات أخرى في التراث الصوفي. والمقارنات التي ستُجريها مناسية على 
نحو خاص ما دامت الأبيات التي سنقتبسها من شيلي نطق بها اليهودي المتجول 
[أو التائه] - أَمُسيريوس [أو أحشويرش] - الذي خلط المؤلفون المسلمون بينه 
وبين الخضر في بعض الأحيان ۰ ويتوجه أَمُسيريوس بالخطاب في القصيدة إلى 
أحد السلاطين المسلمين - محمود - الذي تقع مملکته في اليونان (ومن هنا كان 
عنوان قصيدة شيلي الدرامية» ”هيلاس“) وكانت على وشك السقوط. ونجد أن 
العديد من الموضوعات المنسوبة إلى الخضر في الأدب الاسلامي تمل أمُسيريوس 
وتميّزه. إن لدى أهُسيريوس» كما الخضر معرفة بعلم الباطن: فقد اشتهر ”بتحصيله 
العلم والسيادة/ على تلك الأفكار والأشياء القوية والسرية/ التي يخافها الآخرون 
ویجهلونها؟. ويُوصف أمُسيريوس بأنه ذلك الذي يسكن في کهف بحري"" يرمز 
إلى عالم الظلمة الميثولوجي المنیع الذي ارتبط به الخضر في الأسطورة. "*وکما 
الحال مع الخضرء فان موضوع الخلود يميز أهسيريوس أيضاً. 

ويسعى السلطان محمودء كما كانت الحال مع سعي موسى لتحصيل علم الخضر 
الباطني, لتحصيل حكمة أَمُسیریوس حتى يتكشف له مستقیل مملكته الدنيوية 
لاعتقاده أن الأخير خبير في فن الكهانة. وسيتضح» ونحن نقرأ القول التالي الموحى 
به rage‏ اليهودي التائه» أنه o cm‏ ولو بصياغة شعرية جديدة» عن إثارة 
لأفكار الحكمة الخالدة لدی الخض ر/ الشهرستاني التي ترى في "لامس وغداً 
والیوم. .. gh‏ واحدا* . وقد تم ati‏ توقعات أَمُسیریوس وتنيؤاته للسلطان محمود 
بطريقة مشابهة لخطاب الشهرستاني الدرامي الذي توجه به إلى موسی على لسان 
الخضر في كتابه المجلس» فجاء العرض مشوشاً بالتنافضات التي تصف عالم الغربة 
للضدين المفارقين» وأصابت تصريحاته محموداً الدنيوي بالدهشة والاضطراب. 
وعندما سأل محمود اليهودي المتجول أن يتنبأ له بنتيجة معركته القادمة» أجاب 
أفُسي ريوس : 


أيها السلطان! توقف عن الكلام the‏ وعني» عن المستقبل والماضي؟ 
ولكن انظر إلى ذلك الذي لا يتغير - إلى الواحد الذي لا يولد ولا 


to. 


من موسي pe‏ إلى ”ضر pda‏ 


يموت. الأرض والمحيط والفضاء وجزائر الحياة أو النور الذي يفيض 
به الحجر الكريم الياقوت ويملا هواء ما بين النجوم هذه السماء التي 
نُصبت کشرادق فوق الفوضى بكل مشاعلها من نار الأبديةء وأسوارها 
الخارجية مضلعة ومنيعة» لا تسمح بفرار أعتى الأفكار» بل تصدّها كما 
Las‏ [مرتفعات] الكالب السحاب الأطلسي - إن JS‏ هذه الشموس 
والعوالم والناس والوحوش والورود؛ ومعها كل المصنوعات الصامتة 
أو العاصفة التي بها كانت» أو هي تكونء أو توقفت عن الوجود. ليست 
سوى تهیوات؛ وکل ما ترئه هو ذرات عين مريضة وفقاعات وأحلام؛ 
الفكر هو مهدها ولحدهاء ولا أقل من ذلك المستقبل والماضي» الظلال 
العاطلة لهروب الفكر الأبدي - إذ ليس لهم وجود؛ فالبوار ليس سوى 
شعورنا بأننا فيه ۸ 
لا تخطی فيّ! فكل واحد يتضمن الكل. فغابة دودونا بالنسبة لكأس 
حبة البلوط هي تلك التي كانت» أو ستكونء لتلك التي هي موجودة 
- الغائية بالنسبة للحاضرء الفكر وحده» وعناصره السريعة الارادق 
العاطفة العقل, المخيّلة» لا يمكن أن تموت؛ إنها ذلك الذي يعتبرونه 
alls‏ المادة التي منها يمكن لقابلية التحوّل أن تسج كل ما لها سيطرة 
عليه - العو الم والديدانء والإمبراطوريات» والخرافات. ماعلاقة الفكر 
بالزمان أو المكان» أوالظروف؟ ألا تريد أن تنظر إلى المستقبل؟ - اسأل 
وئل! اقرع وسوف EB‏ لك - انظر فتری! العصر الآنية ظلاله على 
الماضي كما لو كانت على زجاج, ٩"‏ 
إن رسالة أهسيريوس عن الحكمة الخالدة ليست في متناول العقل الانساني؛ والمخيلة 
متطابقة إلى i‏ ما مع الحقائق السامية التي نطق بها الخضر في تفسير الشهرستاني 
للآيات (۱۸: (AY o‏ حيث Je‏ نفس صوت الحقيقة النبوي المتجاوز لغرائب 
المبادئ الأخلاقية التقليدية وتقلبات الحقائق الدنيوية. 
وفي Ob «ul‏ الجانب الفلسفي الاهم في حوار الشهرستاني المتخيل بين موسى 
والخضر ریما كان oA SE‏ على الموضوع الصوفي لخلود الخضر وتترّهه عن ”كل 


fo! 


قلاع العقل 


ما هو خاضع لسيطرة قابلية التحول" كما يقول شيلي. واستخدام الشهرستاني 
للمصطلحات الإسماعيلية في عرض وشرح هذا الموضوع الأساسي في دراسة الصوفية 
العالمية المقارنة ok‏ التقليد الإسلامي ورهن بالفعلء (ذ PSL‏ من جهة نوع الوعي 
النبوي الموجود في أشعار بليك وشيلي؛ على أن شخصيات إدريس (اینوش/ هرمس) 
وإلياس وعيسى والخضرء الذين غالباً ما ينظر التقليد الإسلامي إليهم على أنهم أنبياء 
مستورون عن أعين الناس ویقطنون في عالم الغيبء**لا تزال تعيش فعلياً ككائنات 
خالدة» بغض النظر عن النطاقات الدينية التي قد يظهر فيها تجسيدهم الأدبي اليوم. 
وربما كانت تلك رسالة الأبيات الشعرية التالية لبليك: 


لوس" [أو الشمس الروحائية]» يُسميها الهالكون الزمان» وإنيثارمون** ‏ 

[أو قمة الانسجام] يُسمونها المكان: لكنهم يصورون ذلك الذي هو 

في شباب خالد أصلغ ومعمراً إنه قوي جداً وشعر رأسه يزكو منتعشاً 

کحاجبي الصباح: إنه روح النبوّة؛ إلياس الظاهر أبداً. الزمن هو رحمة 

الأبدية؛ ولولا سرعة الزمن؛ التي هي أسر ع الأشياء كلهاء لكان كل شيء 

عذاباً أبديً. آلهة مملكة الأرض جميعاً يعملون في ردهات لوس [الشمس 

الروحانية]: وكل واحد منهم هو ابن ساقط لروح Ps‏ 
وما نلاحظه في نطاقها المتخيل وعمقها الفلسفي - حيث ينخرط موسى والخضر 
في سلسلة من المناظرات التي تتناول موضوعات ذات مجالات واسعة اشتملت على 
التنزيل الظاهري للدين مقابل تأويله الباطني» وحرية الاختيار مقابل القضاء والقدر 
والحقائق اللاسببية للأبدية مقابل القوانين الدنيوية لهذا العالم - ما نلاحظه à]‏ هو أن 
الشهرستاني كان مذهلاً في جسارته وعمقه. وفي النهاية فان إبطال الخضر اللاعقلاني 
الظاهر للشرائع الدينية يبدو للعيان وكأنه صورة مرآة مطابقة للأحداث العنيفة التي 
وقعت إبان شباب موسى. وهكذا يكون الشهرستاني قد برر سلوك الحكيم الخالد 
على أسس قرآئية ومبادئ تعليمية صلبة» وذهب حتى إلى معاينتها بالاعتمادعلى 
سیکولوجیا شخصية موسى.”* وتبقى رسالة الشهرستاني؛ برؤاها المذهلةء تفسيراً 
مضيئاً لأسطورة موسى - الخضر التي لا نظير لها في أخبار الأدب الفارسي. ويقدم 


toy 


من "موسی العقل" إلى "خضر التبا 


هذا العمل مثالاً رائعاً لكيفية قیام المخيلة الثيولوجية الاسلامية "الرصینة؟ بقیاس ذرا 
الثيولوجيا الأبوفاتية [أو الكلام القائم على فهم الله بنفي الصفات عنه]» والتعبیر عن 
نفس الروی المنتشية التي يربطها المرء عادة بالمتصوفة "السکاری" كمنصور الحلاج 
أو روزبهان باقيل أو الرومي. 
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.١‏ غاي مونوت» "الشهرستاني* eE‏ مج٩:‏ ص4 ۲. يمكن التعرف على الظروف التي أحاطت 
بشخصية الشهرستاني وسيرته في ابن خلکان» وفيات الأعبان وأنباء أبناء الزمان» تح.» محمد محي الدين 
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و ج. فلاین باسم VAAL OAI) Muslim Sects and Divisions‏ تر. فرنسيق دائيال جيماريه وجان 
حولیفیت وغاي (AAT SA LOU D) Livre des religions et des sects w p ya‏ تر. فارسیة» 
مصطفى خالقداد هاشمي (كتب حوالي ICY IVY‏ سيد محمد رضا جلالي تائيني» مح.» توضيح الملل: 
ترجمة كتاب الملل والتحل (طهران: ۱۹۷۹). 

. غاي مونوت» "الشهرستاني" 8۱2 Ve Agen‏ 

v‏ كان القسم الخاص بفرق الهندوس والبوذيين ومذاهبهم ( آراء الهند“) عند الشهرستاني في الملل قد 
ترججم هن قبل بر وس لور نس بعنو ان AV cå La) Shahrastani on the Indian Religions‏ 

۸ الشهرستاني» مصارعة الفلاسفة؛ تح. وتر. ت. ماير و و. مادلونغ؛ مصارعة الفلاسفة: رذ على ميتافيزيقيا ابن 
سينا (لندن ۲۰۰۱). 

The Summa Philosophiae of OV i الشهرستاني» نهاية الإقدام في علم الكلام؛ تح. وتر . ألفريد غولیوم‎ ٩ 
OAT £ (044) al-Sharastani 

۰. . انظر سيد محمد رضا جلالي نائيني) شرح حال وأخبار حجة الحق أبو الفتح محمد بن عبد الكريم بن 
أحمد الشهر ستاني, بيه إنضمام مجلس مكتوب شهرستاني (طهران» CV ATE‏ ص ۰۱۰-۹ 

.0 الشهرستاني» تفسير الشهرستاني المسمّى ”مفاتيح الأسرار رمصابيح الأبرار“» تح. محمد علي 
آذرشب, مج١‏ (طهران» (QU ARV‏ أعيد طبعه ۲۰۰۸ مع أرقام صفحات مختلفة في مجلدين (مج۰۱ 
ELS‏ السور ۱۲4 CTAN‏ لكن هذا التفسير الكامل لم يعد do go ya‏ والمخطوطة 
الموجودة تتضمن أول سورئین من القرآن» ونشرت طبعة مصورة لها في طهران ٩۱۹۸۹‏ والترجمة 
الإنكليزية» توبي هاير ع أن Keys to the Arcana: Sharastani's Esoteric Commentary on the Quran‏ 
(لندن ۲۰۰۹). 

۲. انظر جلالي نائيني؛ شرح حال» ص۷٤‏ . 

۳. . غاي مونوتء "الشهرستاني* 712 مجة ص۲۱ 
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Der .٤‏ نائينيء شرح حال» ص۰۶۷ 

.0 المصدر السابق» ص V‏ 0 وانظر ایضا دیان ستايغر ولد Majlis: Discours sur bOrdre et la creation‏ 
(كوبيك AAA‏ ص۲۱ ۲. 

Contemplation and Oi yas نصير الدین الطوسي» سير وسلوك, تح. وتر. س. جلال بدخشاني‎ AM 
Y (لندن: ۱۹۹۸)» ص۹ ۲ القسم‎ Action 

Y‏ المصدر السابق. وبدخشاني؛ التر. ص ه-5» الحاشية 4؛ جلالي نائيني» شرح حال ص۵۱. 
بالنسبة للباحثين الآخرين المؤيدين لهذه الأطروحة بأنه كان إسماعيلياً في السر» انظر ستایغرولد» مجلس» 
ص۰۲۳ oA‏ الحواشي ۰1۱-0۸ 

Y Ve Cage 8/2 C gla T غاي مونوت»‎ NA 

. المقدمة» ص1‎ Struggling with the Philosopher a مادلونغ‎ 0. 

. المصدر السابق» ص4‎ Se 

۱ . الشهرستاني؛ مجلس مکتوب شهرستاني منعقد ذر خوارزم» النص الفارسي مطبو ع مرتين — الطبعة 
الاولی على أساس مخطوطة واحدة في طهران ضمن کتاب شرح حال» تح. جلالي نائيني (طهرانه 
۶ والثانية اعتمدت على مخطوطتین في دو مکتوب تح. جلالي نائيني (طهران» .)۱۹٩۰‏ 
وأعادت Obs‏ ستايغرولد طباعة الطبعة الأخيرة في کتابها مجلس مع ترجمة فرنسية موازية ومقدمة 
مستفيضة حول حياة الشهرستاني وأفكاره الدينية, 

.0 ستایغرولد» مجلس المقدمة» ص۰۳۱-۲۹ حيث قدمت نظرة عامة موجزة لبعض روايات 
المتصوفة للحكاية؛ لكن تبقى الحاجة لإعداد مسح مناسب للمؤلفين الذين كتبوا حول الموضوع. 
۳ . انظر وليام سي. تشيتيك "اسطورة سقوط آدم في کناب روح الأرواح لأحمد سمعاني“» في 
ل. لويسون» مح.» The Heritage of Sufism. Vol. 1: Classical Persian Sufism‏ (أوكسفورد «(VA‏ 

صس۳۵۹-۳۳۷. 

۶ ليس المکان هنا للدخول في دراسة معمقة وشاملة ل() دور الخضر/ A | piel‏ في 
ميثولوجيا الشرق الادنی القديم» أو (ب) مکانة الخضر في تفاسیر القرآن اللاحقة» ولا (ت) دوره في 
الباطنية الإسلامية اللاحقة. حول (1) انظر آرئیت وینسینلك» "الخضر" 712 مج4 ص۰۲ ۱٩۰-۹‏ 
ومن أجل رواية اخبارية ممتعة, ولو كانت سطحيةء ذ(ت) انظر بیتر ویلسون؛ Sacred Drift‏ (سان 
فرنسیسکو: ۱۹۹۳ (Y ١۹-۱۳۸ e‏ وللمولف نفسه I‏ بحل الاخط G12) Gnosis Magazine v‏ 
YAT Yos ۱‏ 

Yo ستایغرولد مجلس المقدمة» ص‎ Yo 

۳۹-۳ ۰۲۸-۲۷ المصدرالسابق‎ . ٩ 

۷. . انظر تعلیق جلال بدخشاني في الطوسي؛ سير وسلوك ص١ N‏ رقم ۳۹. 

۸. انظر مناقشة ستایغرولد لهذه المصطلحات مجلس المقدمة» ص47 . 

۰۱۰ ٠ص نائيني» شرح حال» ص ۳۳؛ ستایفرو لد مجلس» اللص الفارسي»‎ YA 

۳۰ على سبيل المثال» يفول الشهرستاني إن "التفريق بين الموحد والمشرك يكون بشهادة الایمان» 
لا إله إلا tán‏ والتفريق بين المسلم والکافر JANU‏ ينبوة محمد محمد رسول الله . آما المؤمن والمنافق 
فسيذهبان إما إلى الجنة أو التار تبعأ لمحبتهما أو بخضهما لعلي". انظر نائيني» شرح حال» ص۲۰٩‏ 
ستايغرولد؛ مجلس» ص ۰ .٩‏ 

۱ . من المصطلحات الاخری التي تبناها الطوسي في کتابه تصوّرات نقلاً عن معجم الشهرستاني؛ = 


too 


Jes 


> لدينا "کون مشبّهات“ (أو عالم المشبهات) الذي يقابله مع "کون مُبينات” (أو عالم CN‏ انظر 
الطوسيء روضة التسليم تح. ج. بدخشاني (لندن» ۰۵ CY e‏ ص۳ VATE‏ 171-115 . وأي دراسة 
لاحقة لأصول ونطور المصطلحات الإسماعيلية في فارس في العصرين السلجوقي والمغولي سوف ركز 
على مثل هذه المصطلحات الأساسية في المعجم الباطني للشهرستاني. 

VAG معالجة لهذه المصطلحات يمكن أن نجدها في كتاب الشهرستاني مفاتيح الأسرار» ص‎ Y 
والمقدمته‎ 118-1١11 Le ۰-۵ 0 النص العربي» ص‎ Keys to the Arcana انظر أيضاًماير»‎ ۰۲ 
وستایفرولد مجلس المقدمة؛ ص۰۲۷‎ AY «m YA uo 

um‏ الشهرستاني» مفاتيح الأسرار, مج۱» ص۱۷۹. وأنا مدین لد. توبي ماير لأنه لفت انتباهي إلى هذا 
المقطع؛ انظر ماير» Keys‏ النص العربي» ص co ٠‏ والترجمة ص8 ۰۱۰ 

4. تكررت هذه القصة عند عزيز النسفي (ت. بين ۱۲۸۱ و ۱۳۰۰ع) في "رسالة في معنى الجنة 
والنار“ في مجموع رسائل مشهور بيه كتاب الإنسان الكامل» تح. مُريجان مول (طهران» ۰۲۰۰۱-۲۰۰ 
ص۳۱۰-۲۹۹. 

.۴١‏ الشهرستاني؛ مفاتيح الأسرار» مج ١ء‏ الفصل ۰۱۰ ص۱۸۵. وأنا مدين ل د.مایر لأنه لفت انباهي 
إلى هذا المقطع وترجمه لي. انظر مايرء Ks‏ ص4 ۰۱۱ 

0 تيريزا أوف جيسوس» کامینو دو بیرفیسیون» في ب. سیلفیرو دو سانتا d y sj‏ مح.. Obras de Sta.‏ 
Teresa de Jesus‏ (بررغوس: ۱۹۱۹-۱۹۱۲ Yee‏ ص۰۲ ۰ اقتبستها إلينور ماکان "جمع الا ضداد 
عند الكتاب المتصوفة و المیتافیزیقیین الاسبانگ (Y 413) ۱۳ Comparative Literature‏ ص۱ ۰۲۲-۲ 

Studies in Religion! Sciences الشهرستاني مجلس“ « في‎ AS د. ستايغرولدء ”الكلمة في‎ . .۷ 
۰۳۱ ص‎ QU AAT) ۲۵ cReligieuses 

TA‏ بما أن مزاعمها اعتمدث على مصادر إسماعيلية دقيقة» وهي مضمنة في مناقشتهاء فقد جری 
اقتباس الحواشي الأربع في هذا الاقتباس وأوردت هنا بالأرقام 4۳-۳۹ آدنامه وبأسلوب معدّل. 

.خير خواه هراتي» قطعات» في ط. حجرية من تح. . سيد منیر بدخشاني» کتاب خيرخواه مود وحدة 
(بومباي» ۱۹۱۰ القسم ۲۷ الورقة ۲۲؛ وانظر هنري كوربان» Trilogie ismadiienne‏ (طهران 
وباريس» O91‏ ص۳۱ رقم ۰۱۸ 

04 أب و إسحق فوهستاني؛ هفتباب» ص . coal pal i uo pco‏ تح. ف. إيفانوف (بومباي» 
(ATO‏ ص4 4؟ والظاهر أن الأخير هو نسخة مسروقة من کتاب قوهستاني» هفت باب (انظر ف. 
دفتري, الادب الإسماعيلي» ص٤‏ ۱۲). 

E‏ خیرخواه هراني» فصل بيان شناخت إمام وحجةء نح. ف. إيفانوف في ”إسماعيليتيكا”» مجلة 
(AY Y) ۸ Memoirs of the Asiatic Society of Bengal.‏ ص۰۲۳ الورقة ۵ ۱ف؛ وقد ترجم ایفانوف 
العمل إلى الإنكليزية yx‏ ان On the Recognition of the Imam‏ (بومباي» AV‏ 

AY‏ سيد حسين iQ avo cast) Ideals and Realities of Islam « pai‏ ”الكائن الأول في تسلسل 
الخلق هو العقل الأرل» أو العقل الكلي» الذي يُقرن بالكلمة الإلهية. إنه حقيقة واقعة تعمل في آن على 

ستر الاسم الاعظم؛ الله کشفه WW o‏ 
m‏ ستايغرولد» "الکلمة الإلهية“» ص Y,‏ ۳-۳ 4 ۳. وتقول في مکان آخر (مجلس» المقدمة» ص5 4): 
”من أجل معرفة كنه المعنى العميق لهذه القصة علينا فهم مكانة الخضر ق في العرفان الإسماعيلي» ومن ثم 
سب كل ضيه في جدلية اله ساني واضحا که سره وهذامامؤدي مره ليالد أله كا 
إسماعيليا. ویحتل الخضر » في الإسماعيلية التزارية: مرتبة حجة الإمام» الذي يأني ان في الأهمية بعد = 


tor 


من "موسی العقل" إلى ”خضر القيامة“ 


= الإمام. وخلافاً للنبي الناطق» فان الحجة معصوم؛ فيكون ممائلاً للإنسان الكامل عند المتصوفة. إنه 
مظهر العقل الكلي". 

۱۰ المقدمة» ص‎ cOn the Recognition of the Imam ف‎ pli) — ۶ 

Y ص ۳ (الورقة‎ cOn the Recognition of the Imam ف»‎ gl]. p gla . 

YA ۲۳٤ کمریدج ۲۰۰۷ ص‎ tY b) The Ismailis فرهاد دفتر ې»‎ -47 

EIST EY as LNS ستایغرولد‎ . ۷ 

۸ . المصدر السابق» ص ۳۵۲. 

The Mathnawi of Jalawddin Rumi «il حجلال الدين الرومي؛ المشوي: نح. رینولد نیکلسون يعنو‎ LEN 
۰۲۳۷ YY مج ۱ء الأبيات‎ CV AYO (Qa) 

ACV ص۲۰ (الورقة‎ cOn the Recognition of the Imam تر. إیفان و ف»‎ gh ۰ 

۱ . انظر ابو عبد الرحمن السُلمي؛ حقائق الغسير: تح. سيد EAE‏ (ببروت؛ Cg QC‏ 
ص6۱5 في تفسير الآبة ۱۸:1۹ . 

oy‏ انظر إيان ر. نیتون» "التجلي كتناقض: رواية الخضر عند ابن عربي في كتابه فصوص الحکم" مجلة 
جمعية محي الدين بن عربي» ۱۱ (۰)۱۹۹۲ ص ۱۲۲۳۰۱۱ ابن عربي» الفتوحات المكية (القاهرق, «Ce Y‏ 
Vg‏ الفصل YT Y eue CY‏ وتحليل دنيس غريل وترجمته لهذا الفصل في ”تعبير الرحلة" 
في ميشيل نشودکیویز مع وليم تشيتيك» Les Illuminations de la Mecque «qo‏ (باريس) ۱6۱۹۸۸ 
ص۷-۳۳۹) SY‏ ستايغر cally‏ مجلس: المقدمة» ص ۰۳۱-۲۹ 

2.07 وهذه عکس عبارة ستایفرولد (مجلس» المقدمةء ص‌۲۸) التي قدمت ملخصاً ممتازاً لأهمية 
الخضر ودوره عند الشيعة الاثني عشرية والمتصوفة والإسماعيليين؛ ص۳۳-۲۸. 

۶ . انظر نجم الدين الرازي؛ مرصاد العباد من المبدأ إلى المعادء تح. محمد أمين رياحي (ط ۷ طهران» 
O AAT‏ ص۳۳۹ وما بعدها؛ الرومي: cA ug ball‏ ص4 ۰۲۳۷-۲۲ 

100 میشیل تشو د كيويز» Seal of the Saints‏ ترجمة ل. شير ارد (كمب ريدج 6۱۹٩۳‏ ص۰ Y‏ 

. 5 ص‎ ge ۰6۱ ٩۹۷۲-۱۹۷ ۱ (باریس؛‎ En Islam Iranien هنري کوربان؛‎  .( 

۷ وهو يقرل ان المستوی الباطني العالي للخضر يُمكن المتصوف الذي یتلقی التلقین منه من التحرر 
بصورة فَعالة من أعباء الشريحة النبوية؛ انظر لويس مأسينيوت» Essay on the Technical Language of Islamic‏ 
CV AVY cla p y) Mysticism‏ ص۰۹۱ 

yl ۸‏ نصر سرّاج الطوسي» كاب المع في التصوف» ترجمة إلى الفارسية مهدي مهناتي (طهرانء 
۳) الكتاب E‏ الباب TV‏ ص١٤٤‏ . 

pb 0.4‏ الفضل رشيد الدين ميبودي» كشف الأسرار وعدة الابران تح. علي اصغر حكمت (طهران» 
۱۰۲ مجم ص۷۲۸. 

۰ ولیم شكسبير (Pericles‏ ۲: سوه 

00 الرومي المتوي» ۱: ۰۲۳۷ 

any:‏ المصدر السایق. 

AVVO المصدر السابق:‎ OM 

EYAYE YoY o الرومي» المشوي» تح. نیکلسون مج۲»‎ ut 

EL‏ الحاشية ۱۳ و ۱6 أعلاه. 

= التي تشرح أن ”هذا المصطلح مرتبط بصورة‎ ٠١ ٤ ستابفرولد» مجلس؛ ص۱۲۲ الحاشية‎ M 
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قلاع العقل 


> وثيقة بالتعليم الذي هو إرشاد الإمام في الإسماعيلية النزا ية التي ُشكل تعاليمها مصدر تأويل الرسالات 
السماوية السابقة. ومسؤولية الحجة القيام بنقل هذا التعليم عندما يكون الإمام صامتا. وهذا مخالف 
لاقوال اصحاب الرأي والعقل". 

۰۲۲۱۳-۷۲۲۵۹ :۲ الرومي. المتتوي‎ AY 

۰۳۳ الرازي» مرصاد العباد؛ ص9‎ A 

٩‏ . هتري كوربات» Creative Imagination in the Sufism of Ibn ‘Arabi‏ ترحمة رالف مانهايم 
(برنسود» ANATA‏ ص 5 ۵. 

۰. . کارل ج. يونغ» "فیما یتعلق بإعادة SOY gl‏ في جيني بيتس Jung on Death and igea‏ 
Immortality‏ )4 نستون: 6۱۹۹۹ ص۰۱۱ 

۰۱۱-۰ ۰ المصدر السابق» ص‎ NN 

VY‏ المصدر السابق» ص1۲. 

VY‏ فرهاد copal) A Short History of the Ismailis us d»‏ ۱۹۹۸)» ص EXC VEN‏ قد يكون 
من المفيد الإشارة إلى أن اصطفاف حكمة القيامة مع علم الشريعة هو أمر نموذجي بالسبة لفكر 
الاسماعیلیین النزاريين من نفس الفترة» كما تقول ستايغر c g‏ مجلس» المقدمة» ص 7-141١‏ : "یستخدم 
الشهرستاني عبارة قيامة» التي هي جزء من المفردات الشيعية. فالقيامة تعني 'الولادة الروحانية' أو الحدث 
الإيسكاتولوجي الذي خلاله سيتكشف المعنى المستور للرحي بکامل معانيه. ولم يستعمل الشهرستاني 
هذا المصطلح بمعنى 'الولادة الروحانية' التي تحرر الإنسان من الالتزام 

ATA جلالي تائيني: شرح حال» ص۳۱-۳۰؛ ستایغرولد» مجلس؛‎ VE 

46۱۹۸۵ 420 22) Defending Ancient Springs في کتابها‎ i" كائلينرين: ”دفاع عن شعر شيلي‎ Yo 
.١ ص40‎ 

٩‏ . انظر aS‏ جهانبورء ”تعاملات الغربيين مع الأدب الصوفي الفارسي”» في لويسون ومورغان» 
The Heritage of Sufism cc‏ (أوكسغورد (A88‏ 221704 

.5١ أرنيت ج. ويسينك» "الخضر" 812 مج٤؛ ص4‎ YY 

TYE Ge YYY SY 0A Hellas بيرسي ب. شيلي» 1ل‎ YA 

STE A T YAY المصدر السابق:‎ ٩۹ 

۹۰9-۹۰ ص4‎ chee EIL T a وینسینك‎ 0. 

. ۳٣٤ص‎ ۸۰-۷٦1 :۲ cHellas شيلي»‎ AY 

. ۳۳٤٣ص‎ ۸۰1-۷۹۲ المصدر السابق:‎ AY 

. 9 14١ مجه ص‎ Encyclopaedia of Religion دوغلاس کراو» ”غيبة“ في ميرسيا إيلياد مح‎ AY 

E‏ عبارة بليك المستخدمة لمخيلة الخلق عند الشاعر الملهم» 'الشمس الروحانية' (لوس= سول)؛ 
هي رمز لإلياس والخضر وجبريل. 

.0 عبارة بليك للصفة الموئثة الأبدية. وهي ذروة الانسجام (انیثارمون)؛ وتطابق الدور الميتافيزيقي 
اللملاحة(الانسجام الروحاني الجميل) في التقليد الصرفي الفارسي. 

VASTA EY E میلتون»‎ CV AVY تح. ج. كينيس (لندن»‎ «Complete Writing وليام بليكك‎ AS 

AY‏ ويُقارن خضر الشهرستاني "الاعمال الثلاثة“ التي يمارسها الخضر مع الأحداث التي تجري 
لموسى نفسه. وهذه خاصية تعتبر نموذجية للتفاسیر الباطنية الأخرى لهذه الحكاية. انظر غريل» 
"مصطلح Male‏ ص ۰۳۲ ۵۷۲ الحاشية 15 . 
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“أشعار القيامة“: حسن محمود کاتب 
و دیوانه Ol go”‏ قائميات“ 


س. جلال بدخشاني 


تعود معرفتي الاولی بدیوان قائميات (آشعار القيامة) لحسن محمود إلى صیف VANE‏ 
عندما كنت أتنقل» بصحبة فريق من العاملین الصحیین؛ بين بعض القری التي یسکنها 
الإسماعيليون في إقليم خراسان الايراني. وحدث أن أمضينا بضعة أيام في قرية صغيرة 
تدعی یاهن تقع إلى الشمال من بير جند بحوالي ۳۲ كم. وكان مضیفنا شخص يدعى 
رزغره اشتهر بين القرویین باسم آخوند مُلا مُرتضی. وجدث أنه صاحب علم ad‏ 
عظیمین. وعندما كان زملائي ینهمکون في عملهم أثناء النهار» كانت الفرصة TE‏ 
لي كي أجمع معلومات أولية حول مؤلفين وعلماء إسماعيليين» وحول ما آنتجوه من 
أدب في جنوب خراسان» أي في قوهستان التاريخية» أحد المراكز البارزة للدعوة 
الإسماعيلية التزارية في أزمنة العصر الوسيط. 

وخلال أحادیشا أشار السيد بَرزْغْر إلى وجود مجموعة شعرية تم نظمها قبل حوالي 
سبعمائة عام حملت عنوان ديوان كبير قائميات (مجموعة أشعار القيامة الكبرى) 
واککشفت نسخة منها حديئاً أثناء Mond‏ قديم. وقال إن ”المخطوطة ضمت 
جزئين فقط من الديوان وحفظت لقرون داخل تجويف في جدار Jala‏ بعد ذلك 
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ليحفظها من الأعداء“» وأضاف بأسى: ”من الأجزاء السبعة الأصلية لم يصل إليناسوى 
هذا القسم". وعندما استفسرت منه حول ما إذا كان فلاديمير [یفانوف المستشرق 
والخبير بالأدب الإسماعيلي المشهور'؛ قد رأى تلك المخطوطة رد السيد برغر 
مبتسماً: ”جاء إيفانوف إليناء لکندا لم نكشف له عن وجود هذا الكتاب OY‏ أحداً 
لم يكن يملك المجموعة الكاملة منه“. وأضاف السيد بَرزغر: ”النسخة الوحيدة 
الموجودة في Gs‏ تملكها عائلة السيد شفيع رضائي“. 

pay‏ نسخة السيد رضائي» التي تفضّل وأعارني إياهاء والتي سأشير إليها بعد ذلك 
بالرمز ” د“ C‏ كاملاً نسبياً للجزءين الأول والثاني» باستشناء أول بضع ورقات مفقودة 
من مقدمة الشاعر. ويعود تاريخ نسخها إلى ٠١‏ رمضان ۱۱۰۵ (أي o‏ أيار/ مايو 
۶6 وکتبت بخط نسخي مکش وقياس الأوراق ۲۸:۱۸سم وعدد السطور 
في الصفحة الواحدة ما بين ١ ٤‏ و١‏ سطرا. آما الناسخ فکان شخصا يقرب اسمه من 
ميرزا علي بن عبد المؤمن» ونسخ الکتاب لشقيقه الذي كان يعمل ناظراً لمدرسة في 
بلدة ماؤسك (وتلفظ (tle gale Je‏ وهي قرية تبعد حوالي £A‏ كم إلى الشمال 
الشرقي من بيرجند ولا تزال مأهولة بالإسماعيليين. ولم أستطع حينها إعداد نسخة من 
المخطوطة لنفسي كما بات جهودي للعثور على نسخة أخرى بالفشل. 

وبعد حوالي ثلاثة وثلاثين عاماً كانت لي مقابلة ثانية مع ديوان قائميات سنة EN AAV‏ 
وذلك عندما كنت Jel‏ لائحة ئحة بالمخطوطات الفارسية في مكتبة معهد الدراسات 
الإسماعيلية في لندن. وفي هذه الحالة أيضاً لم تكن نسخة الديوان كاملة وإنما مواد 
مبعثرة مصورة فوتوغرافياً بطريقة غير احترافية عن fel‏ لمخطوط موجود في QUÀ‏ 
flay‏ على ما يمكن استعادته من الصور الفوتوغرافية القاصرة» وهي التي سأشير 
إليها بعد ذلك بالرمز "نگ وعلى ملاحظات أعدها السيد غياث الدين ميرشاهي» 
الشخصية الإسماعيلية المهتمة بتجميع ol yall‏ الأدبية بشكل خاص» فقد تم جمع ما 
يقرب من 45 ١‏ قصيدة من حجام مختلفة VY)‏ 107 من الدوبيت) وقطعات إضافية 
أخرى من 4-ه دو بيت. وكتب الناسخ المجهول لهذه المجموعة في هامش إحدى 
القصائد مضیفا: ”نُسخت سنة ۱۱۰۱ [VIAA]‏ عن مخطوطة مور خة سنة A80‏ 
“]١ £01]‏ مما يجعلها أقدم من النسخة ”د“ بأربع سنوات. وكانت هذه اللسخة 
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نواة لدراسة لي للديوان حتى سنة ۰۲۰۰۸ عندما جری إرسال نسخة من ”د“ ومعها 
نسخة أخرى ناقصة للديوان» سأشير إليها بعد ذلك بالرمز ”م“» إلى مكتبة معهد 
الدراسات الإسماعيلية. وتتكون المخطوطة ”م“ من مخطوطتين مختلفتين مضمومتين 
معاً. يضم القسم الأول» المؤرخ في ۲۹ شعبان [A‏ ۱۲ آذار/ مارس ۱4۰4 
89 قصائد codd‏ خصيصاً بهوامش ملونة بهتت ألوانها بمرور الزمن. أما القسم 
الثاني» المجهول التاريخ؛ فيضم ۲۵ قصيدة مع ترويسة الدشر التي تشبه كثيراً تلك 
الموجودة في المخطوطة ”د“» بحيث تكون هي أو نسخة عنهاء أصلا للمخطوطة 
”د“. وجری إعداد كلا القسمين بطريقة احترافية» وحملت أكثر قصائد القسم الأول 
عناوين وتواريخ للنظم والتأليف. وقيل لي إن هذه المخطوطة كانت في حوزة حفيد 
بعيد للاغاخان الأول» هو حسن علي شاه الذي هاجر إلى الهند أواخر القرن التاسع 
عشر. والقياسات التقريبية لحجم ورق النسخة ”م“ مماثلة للنسخة ”د“. 

وبحصولي على ثلاث مخطوطات من الديوان أصبحت قادرا على إعداد النسخة 
النهائية من المجلدين الباقيين. وتتكون المجموعة الكاملة الموجودة تحت تصرفنا 
حالياً من ۱۵۷ قصيدة (یصل مجموع أبياتها إلى EVVA‏ دوبیت). أما بالنسبة لنوعية 
هذه المخطوطات فان كلا جزئي المخطوطة ”م“ يتمتعان بالخط الأكثر وضوحاً. 
وكذلك فقد جرى إعداد المخطوطة ”د“ بطريقة احترافية أيضاًء لكن قيمتها تضاءلت 
بغياب عناوين القصائد» وربما بفعل مقصود من جانب الناسخ وهو حذف بعض 
الأسطر التي ریما لم يفهمها أو اعتبرها خاطنة في المقام الأول. وتصبح المخطوطة 
“O”‏ متفوقة في هذا المجال على ”د“ باعتبار أن معظم القصائد الواردة فيها ALIS‏ 
حتى ولو أن تصويرها كان عشوائياً. 

وتشكل المخطوطة ”م“ الأساس الذي أبني عليه تحقيقاً Gag‏ للقصائد. ' وبالجملة» 
ثمة ثمان وعشرون قصيدة مفقودة من المخطوطة ”م“ ثمان منها مفقودة في النسخة 
”د“ وإحدى عشرة في ”ن“ أيضاً . ويشير التفاوت في عدد القصائد في المخطوطات 
الموجودة إلى أن النسخة الأصلية ربما كانت أكبر من التي بين أيديناالآن. ويصبح مثل 
هذا الزعم SUG‏ للدفاع عنه إذا ما وضعنا صلة بين مدة حياة الشاعر وحجم الديوان. 
فطبقاً للقصيدة رقم ۸ فان ضم الجزئين القائمين في مجلد واحد جری في محرم 
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۱ (أي تشرين الأول/ أكتوبر (AYYY‏ عندما def‏ حسن محمود نسخة خاصة 
ليرفعها إلى حضرة إمام زمانه الإسماعيلي» علاء الدين محمد (ت. [OY‏ ۰6۱۲۵۰ 
الحفيد الأكبر لحسن على ذكره السلام (ت. .)١١١١ AOSA‏ ومن المحتمل أن 
الشاعر نفسه قد توفي في ألموت بعد سنة VET [A ٠‏ عندما تمّ إنجاز النسخة 
النهائية من كتاب روضة التسليم (روضه ي تسليم) (أو محاضرات في العقيدة الإسماعيلية 
للعالم الفيلسوف نصير الدين الطوسي).” لكن يبدو من غير المحتمل الا يقوم شاعر 
موهوب كحسن محمود الذي نظم قصيدتين طويلتين في يوم واحده القصيدتين 
8 و۱۱ بوضع أي أشعار خلال السنوات الأخيرة من حياته. يضاف إلى ذلك 
أننا لا نستطيع العثور في المجموعة الحالية على ب بعض القصائد التي نعلم أن الشاعر كان 
قد نظمها. tat y‏ عامل تعقيد AT‏ يتمثل في أن حسن محمود لم ينظم جميع القصائد 
الواردة في المجموعة. *ويوحي ذلك ob‏ قسماً كبيراً من الديوان الاصلي ربما كان 
نتاج عمل جمعي لعدة شعراء إسماعيليين من زمنه أو من فترات آبکر» كعميد علي 
وجمال ورئيس حسن AMI‏ الذي قد ;355 حكاية "المجلدات السبعة*.1 

إن شاعرنا؛ حسن محمود كاتبء الذي دون اسمه بأشكال مختلفة كجلال الدين 
حسن»" وسيّد الدعاة صلاح الدولة والدين» ومُنشي جهان» ومد ع النظم والنثر حسن 
محمود.” وملك الکثاب صلاح الدين حسن»" وحسن صلاح مُنشي» '' وحسن صلاح 
بير جندي»۱۱ هو مولف رسالة نثرية بعنوان هفت باب (الفصول السبعة) المنسوبة Was‏ 
إلى "بابا سیدنا أي حسن الصبّاح» بسبب تشابه اسميهما. ۱" كما أنه مولف رسالة 
مفقودة في التاريخ الإسماعيلي صتفها قبل سنة vvv v [ne‏ خلال خدمته للمحتشم 
(الحاكم) شهاب الدين» عندما كان الأخير قائدا في جيردكوه. ۳ 

من المحتمل أن ولادة جسن محمود كانت في ضواحي قزوين خلال النصف 
الأول من القرن السادس/ الثاني عشرء وأنه انضم وهو في سن الشباب إلى الجماعة 
الإسماعيلية أو "القائمیین؟ إذا ما أردنا استخدام تعبيره الخاص eio‏ ومن الواضح 
أنه كان يافعاً جداً عندما أعلن الامام حسن على ذكره السلام عقيدة القيامة سنة 004[ 
٤‏ لاه استخدم ضمير الجمع ”نحن"*'وهو شیر إلى نفسه كشاهد على ذلك 
الحدث. 
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وعندما كان نصير :الدين الطوسي ينظر في أمر تحوله إلى المعتقد الاسماعيلي» 
كان حسن محمود يعيش في جيرد كوه ويشغل وظيفة سكرتير (ptt)‏ للمحتشم 
شهاب الدين» لأن رد الأخير على رسالة الطوسي كان في يده."' وواصل الشاعر 
خدمة شهاب الدين عندما جرى تعيينه فيما بعد حاكما على قوهستان. وكانت بعض 
مصادرنا قد أعطت حسناً نسبة بي رجندي في دلالة على إقامته الطويلة في قوهستان» 
وفي مدينة بيرجند بشكل خاص.۲ وفي سنة ۰۱۲۳۲/۷۳۰ أو في وقت قريب منهاء 
يظهر أن الشاعر قد انتقل؛ ربما بصحبة الطوسيء إلى ألموت» مركز السلطة السياسية 
للإسماعيليين النزاريين في ذلك الوقت. 

بقي حسن محمودء خلال إقامته في ألموت أو ميمون دز» مشاركاً وثيق الصلة 
بالطوسي شاغلاً نفسه بجمع وتصنیف كتاباته الضخمة» ومن بينها كتاب روضة العسليم 
الذي انتهى منه في ۱۵ شوّال ۱۶۰ v‏ نيسان/ أبريل ۸.۱۲۶۳ وكانت علاقة حسن 
الشخصية والفكرية الوثيقة بالطوسي قد Sa‏ من تحصيل استیعاب جيد لأفكار 
الفيلسوف ولفهمه للفكر الاسماعيلي» وترجمة ذلك في صيغة شعرية. وفي تحقيقي 
النقدي لديوان قائميات» حاولت تحديد أكثرية الحالات التي يبدو أنها تعكس بصورة 
مباشرة تفكير الطوسي كما ورد في رسائله الإسماعيلية PS‏ روضة التسلیم" و "سیر 
وسلوك“ و”آغاز وأنجام" و"تولی وتبرّى" و”مطلوب المومنین:۱ وربما رسائل 
أخرى odd‏ بتقادم الزمن. "١‏ 

عاش حسن محمود خلال فترة شهدت أشد العواصف في تاريخ الإسماعيليين 
النزاريين. فإسماعيليو إبران؛ الذين خرجوا من صراع عسكري مع السلاجقة دام أكثر 
من قرن من الزمن» أصبحوا في مواجهة عدو جديد أشد ضراوةٌ وشراسة هم المغول 
الذين كانوا يسعون لبناء سلطة عالمية لأنفسهم. وبعد أن عاثوا فساداً وتدميراً في منطقة 
ما وراء النهر» أصبحوا على استعداد في تلك الفترة لدخول خراسان. ولذلك gne‏ 
Tuy‏ بعض الإشارات إلى هذه الأحداث المضطرية وهي تأخذ طريقها إلى الديوان. » 

وكما ذكرنا Lisl‏ فقد تضمن الديوان NT Lad‏ القصائد العائدة لنعاصري 
حسن؛ وهي أشعار لا نستطيع تحديد نسبتها بدقة بسبب غياب أسماء ناظميها.'” 
والمثال على ذلك قصيدة ربما كانت من نظم عبد الرحيم» والد محتشم قوهستان 
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الإسماعيلي ناصر الدين عبد الرحمن بن أبي منصور (ت. ۷/1۵۵ ۱۲). وبخصوص 
الدليل على هذه القصيدة: يبدو أنها CA‏ على حجر الأساس لقلعة تون في زمن الامام 
نور الدين أعلا محمد (ت. :)171١ [8 Y‏ 


في عهد رجل يطيعه الناس» سیدنا محمد ابن [حسن] على ذكره السلا 
فإليه یتطلم الوجود بصورة خالدة في سعيه من أجل ديمومته ونظامه 
المتقن؛ قائم القيامة ذاك؛ الذي وقف بثبات» من باب الوفرة والكرم» 
لتحقيق الأفضل للناس جميعاً عندما كانت رسالته واصلة إلى كل شخص» 
أيها الناس» لقد أعلنت القيامة. وبمناسبة علامة سعيدة تم إرساء الأساس 
وخلال أشهر ثلاثة انتهى بناء هذه القلعة؛ وبالتقويم الهجري كانت خاء 
وکاف وهای وسبعة عشر يوماً انسلخت من شهر رمضان ,۳ دام الله القلعة 
للأبد وجعلها فألا حستً لساكنيهاء وحعل سکانها خدماً لإمام الزمان قرين 
المؤمن وسيد اس بيقين ابن حسن؛ محمده المحبوب من Beggar‏ 
cal‏ والنور الحق» اغب انض الخالذة جعلها لل بركة لعبيده فخدمته 
بركة خالصة وثروة مطلقة لكل من أصابته بركتها وتشرّف بها. ليس في 
العالم كله مخلوق أحقر من هذا العبد الفقیر الذي هو تراب درب عبيده؛ 
إنه عبد الرحيم. Loa Mee s‏ سیث Solel‏ هذا البناء باسمه المبارك» توجهتٌ 
بالدعاء إلى العلي القدير» وكانت كلماتي at‏ جعل الله هذه القلعة 
ملجاً للناس الطيبين وحماها من عين الحاسدين. E‏ 

وفي الجزء التالي» الذي ربما تم نظمه بمناسبة الاحتفال بتدشين القلعة» يوكد حسن 

محمود تولي عبد الرحيم حكم قلعة تون: 
ندعوك يا الله أن تحمي مدينة تون من شر الأحداث؛ ol y‏ تجعلها مسكناً 
للسعادة والبركة والمسرّة» وأن Gad‏ بالطالع الحسن والثروة الأبدية على 
من هو ساكن في هذا المكان العالي» وأن تحفظ حكومتها بإمرة صاحب 
العصر على يد الملك العظيم عبد الرحيم؛ وأن تبارك في العقل المتواضع 
لحسن» في مديحه كي Eta‏ كحجرٍ كريم متألق ولولو صافية t‏ 
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على الرغم من أن قصائد ديوان قائميات مليئة بما هو معروف بالغلوٌ في مدح الائمة 
الإسماعيليين» فان تحليل المفردات المستخدمة ومقارنتهاء من منظور ديني؛ بما 
نجده في الادب الشيعي المبكرء يُظهرٌ عدم وجود عبارات غريبة بالنسبة لخطوط 
الفكر الشيعي العامةء وخاصة عندما تصبح عقيدة الإمامة وعلاقتها بالنبرّة هي القضية 
الأساسية. 

ويرى حسن محمود؛ سيراً على نفس نهج راعيه نصير الدين الطوسي؛ أن على 
الإمام الذي يخلف النبي في قيادة الأمة أن يتمتع بخصال ثلاث مميزة: أن يكون 
من Jal‏ البیت؛ ويملك Lai‏ صريحاً بتسميته في مركزه؛ وأن يدعو الناس إلى معرفة 
all‏ 7 وكان يُعتقد أن أئمة فترة ألموت قد امتلكوا تلك الصفات» فاستحقوا بحق» 
طبقاً لشاعرناء أن يُخاطبوا يمفل تلك الألقاب AGL‏ فانصبٌ اهتمام حسن محمود 
في الديوان على إنتاج توصيف واضح لعقيدة ”القيامة" وإبلاغ رسالتها إلى القرّاء. 
وبكلمات فرهاد دفتري: í‏ 


لقد تضمنت [أي القيامة] تحولاً شخصياً LU‏ للنزاريين الذين كان من 
المتوقع منهم» منذ تلك الفترة» مشاهدة الإمام في حقيقته الروحانية 
الصادقة. وصار الإمام في جوهره الخالد يُعرّف على أنه مظهر الكلمة 
أو الأمر الإلهي. وكان الإمام يُعتبر في الفكر الشيعي دائماً diam‏ أما 
في ظل جنة القيامة» OD‏ الإمام النزاري الحاضر أصبح مظهراً للکلمة 
الإلهية أو الأمر بالخلق» أي علة العالم الروحاني. ومن خلال هذه الرؤية 
الجوهرية للإمام أصبح المجال مفتوحاً أمام التزاريين ليجدوا أنفسهم 
في الجنة» وليس من خلال وجودهم في قوهستان أو رودبار أو أي 
مكان محدد آخر. غير أن هذه الرؤية لم تكن لتتالف» على وجه 3.9( 
من مجرد معرفة هوية إمام الزمان صاحب الحق» ولا من مشاهدة جسد 
ذلك الإمام. إنها تطلّب تجاوزاً ميتافيزيقياً لشخص الإمام بحيث يتمكن 
المؤمن من رؤية الحقيقة المكشوفة. وسيتمكن الموّمن؛ بالنتيجة» من 
رؤية العالم من خلال رزية الإمام» ويحيا Ble‏ روحانية ALIS‏ هي الحياة 
الآخرة التي توقعها الإسماعيليون. إن هذه النظرة إلى العالم وإلى الإمام 
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تحدید تودي بالفرد إلى مستوی ثالث من الکینونة» هو بالنتيجة عالم 
من الباطن خلف الباطن» أو الحقيقة بالمقارنة مع عالمي الشريعة وباطنها 
كما یفسرهما التأویل الاسماعيلي المالوف. ۷" 


فإذا ما اقتبسنا قول شفيعي كدكاني معلقاً على تطور الشعر الفارسي والعنصر الاسماعيلي 
المكوّن فیهء فان ”القائميات عمل شعري بارع يبرز بغناه بالمصطلحات الاسماعيلية 
متفوقاً ليس على دیوان سلفه ناصر خسروء وعلی نزاري قوهستاني» الذي اشتهر من 
بعده» فحسب» بل وعلى الكتابات النثرية لنصير الدين الطوسي Lad‏ .^ إن أهمية 
أعمال حسن تكمن في حقيقة أن كتاباته ستبقى التفسير المعاصر الأكثر شموليةٌ الذي 
وصلنا حتى اكتشاف نصوص أكثر وثوقاً في عقيدة القيامة للإسماعيليين HAD‏ 
ومع أن حسن محمود لم يكن عالماً مختصاً في علم الكلام» ولا حتى داعية بارزاً 
في الكتابة التثرية بالفارسية؛ إلا أنه كان Lele‏ بارعا AS‏ ويجب اعتبار صداقته 
الطويلة الأمد مع الطوسي وتعاونه معه مقياساً لدقة ما جهر به في مجال الكلام. 

ترك إعلان الإمام حسن على ذكره السلام للقيامة آثره الواسع النطاق والعميق على 
فكر الاسماعیلیین التزاریین من فترة ألموت المتأخرة. إن إجراء مقارنة بين صيغتي 
العقيدة الإسماعيلية التقليدية (أي الفاطمية) والنزارية هي خار ج نطاق الورقة الحالية. 
لکن ما دامت تتعلق بأعمال حسن محمود» في كل من هفت باب والديوان» فيجدر ذكر 
أن المفردات الدينية للأدب الإسماعيلي كانت» بحلول زمن تصنيف هذين العملين» 
قد سبق لها أن شهدت Jo‏ أساسياً. فبينما واصلت الدعوة الإسماعيلية النزارية لتلك 
الفترة التزامها بالمبادئ التأسيسية للشيعية الكلاسيكية والإسماعيلية الفاطمية ظهرت 
هناك مجموعة من الصياغات التصوّرية الإضافية لتعكس المشاهد الفكرية والروحية 
الجديدة التي تکشفت في عصر القيامة. 

من الجوانب الهامة لعقيدة القيامة كما يعرضها الدیوان؛ والتي لا تتطابق مع روايات 
الکتابات التاريخية غير الاسماعيلية ولا الدينية» ثمة جانب یتصل بالعلاقة ین القائم 
والشريعة. ففي المصادر التاريخية الستية» المناوئة للإسماعيليين عموماًء كتاريخ 
جهان-كوشا لعطا ملك الجويني» وجامع التواريخ لرشيد الدين فضل call‏ وزبدة التواريخ 
لأبي القاسم الكاشاني» جری تصوير الإمام حسن على ذكره السلام بصورة JEAN‏ 
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للشريعة.*' آما في ديوان قائميات فقد تم تصوير القائم كوسيط أساساً لتحقيق كمال 

الشريعة الدينية. az y‏ ذلك مع ما يُعبّر عنه الطوسي في كتابه روضة التسليم حيث 

يقول: 
لقد أنذر [أي النبي محمد] الناس وأبلغهم الأخبار السارة بخصوص 
القائم الذي سياتي بالقيامة» وبما أنه كان الداعي والبشر الأخير 
بالأخبار السارة للقيامة» فقد قال: ”بعد cad‏ أنا والساعة معأ كهاتين (ورفع 
إصبعيه السبابة والوسطى)"'” ب بمعنى IS” Of‏ من القائم وأنا قد جتنا معا 
كسبابتي اليدين الممدودتين معاً...*» وبما أن النية كانت معقودة على 
عدم ظهور شرائع دينية أخرى بعد محمد وحيث أن الرسالات والشرائع 
الدينية للأنبياء السابقين كانت ستنقطع يو جود رسالته الخاصة [في دعوة 
الناس] إلى القيامة؛ فقد أصبح خاتماً لجميع الأنبياء والشرائع المختلفة. 
فالقوانين الشرعية لكل نبي خلف نبيا سبقه كانت تهدف في مجملها إلى 
تحقيق كمال الشرائع السابقة» وليس إلى إبطالها. غير أن ذلك الكمال 
بدا» من وجهة نظر ظاهرية ورسمية» وكأنه إبطال وليس تحقيق الکمال» 
لأنه حتى يتغيّر شيء ما من حالة إلى أخرى فلا يمكن منحه الصورة التي 
هي هدف كمال ذلك الشيء. وعلى سبيل المثال» حتى تغيّر النطفة 
حالتها عبر تبدلات وتعديلات» لا بد لها من الانتقال من الصورة التي 
هي عليها OW‏ متدرجةٌ عبر صور أخرى من العلقة إلى الجنين إلى اللحم 
والعظام - حيث تصبح في كل حالة تبلغها من هذه الحالات أقرب إلى 
النفس - وهذا يعني أنها لن تبلغ كمال الصورة الانسانية. وعلينا فهم 
عملية تحقيق كمال الشرائع الدينية وإبطالها بالطريقة نفسها. فإذا ما 
بقيت مجموعة شرائع دينية سنّهاء على سبيل المثال» أحد الأنبياء بلا 
تغيير» ولم تتبعها مجموعة أخرى استتها نبي GLE‏ الأول» فعندئذ لن 
يستطيع قائم alll‏ في النهاية» ممارسة سلطته الروحية» وبالتالي لن 
يتمكن Hd gl‏ الخاضعون لهذه المجموعة الباطلة من التشريعات من 
التقدم والانتقال من الأسلوب أو الطريقة إلى الهدف» أي من الحرف إلى 
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الروح والجوهرء أو من المشابهات الخادعة إلى ما هو واضح ومميز» 
أو من النسبية إلى الحقيقة القائمة» ومن الشريعة إلى TLAN‏ 


ويقدم حسن محمود وصفاً مشابهاً جداً في إحدى قصائده التي تناولت هذا 
الموضوع: 
في طاعة أمر الله أرشد الأنبياء الناس إلى الحياة الخالدة. وقالوا: إن أمر 
القيامة هو وجود مطلق؛ بينما ليست فترات الشرائع الدينية سوى کینونات 
ممكنة. وقالوا: عندما تستکمل فترة شريعة من الشرائع وتتحقق» فان کل 
أشكال الغموض ستتحول إلى وضوح وتمییز. وقالوا: وبالأمر الالهي 
الازلي: فإن أركان الشريعة ستحقق كمالها في فترة القيامة, ۲۳ 


ويتأمّل في نظم آخر له في مسألة العلاقة بين الشريعة والقيامة متفكراً: 


بالمقارنة» الشريعة كالمادة [الهيولى] والقيامة كالصورة؛ القيامة خاتم 

ومعناها الباطني حجر كريم [يعلوه]. نعم عندما E‏ طبل القيامة في 

هذا العالم» فتلك ستکون اللحظة التي سيشهد فيها العالم روعة مظهره. 

في عالم الشريعة» عندما تتکلم عن الإمام والقائم والله» هكذا يجب أن 

تکون. أما في عالم القيامة» فبأمر الحق» عليك أن تنصور الثلاثة على 

أنهم TE al y‏ 
إن Las‏ دقيقا لديوان قائميات لا يكشف أي إشارة صريحة إلى أنه يؤيد الزعم الذي 
أطلقه المؤرخون الفرس والقائل إن الشريعة قد أنطلت في أعقاب إعلان القيامة . ويبدو 
وكأن المؤرخين الفرس الذين سبق ذكرهم والذين كتبوا جميعاً بعد سقوط ألموت 
سنة 4 10[ ١۲٠٠١‏ قد أهملوا بالكلية التطورات اللاحقة للفكر الديني الإسماعيلي 
التي حدثت إبان عهدي الامامین جلال الدين حسن (ت. QYYY [3A‏ وعلاء 
الدين محمد (ت. [TOV‏ ۱۲۵۵). والتفسير الممکن الوحيد هو إما أنهم لم يكونوا 
على علم بهذه التطورات أو أهملوها لأنها لا تنفق مع موقفهم المناوئ لالإسماعيليين. 
والملفت للانتباه هو أن الشاعر يستخدم كلمة P‏ تسخ“ - وهي مصطلح تقني يفيد تخیر 
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”أشعار القيامة": حسن محمود كاتب ودیوانه "دیوان قائميات“ 


أساسياً في تطبيق الشريعة - مرة واحدة فقط وذلك في LONI‏ إلى إلغاء مرتبة علوية 
(نسخ مرتبه ي آسمیان): 
تلك القيامة الکبری» التي یصفها القرآن في الزمان والمکان» سوف 
تغلن. الزمان سيشع بالنور الالهي» وستقوم الارض بنتيجة ذلك بنسخ 
مرتبة علوية.*” 


ويتضح من هذه الأبيات أن عقيدة القيامة لم ُشكل بالنسبة لحسن محمود ومعاصربه 
نقضاً للشريعة؛ وإنما بالأحرى دعوة إلى التحوّل الروحاني ف في السعي من أجل معرفة 
E‏ 

LI‏ بالنسبة لديوان قائميات» فهو» من منظور مختلف ضمن التراث الثري للشعر 
الفارسي ومكوّنه الإسماعيلي» قطعة فنية رائعة تضمنت نسجاً C‏ للموضوعات الدينية 
مع البناء الشعري» وهذا بحد ذاته ما بقي مستوراً حتى الآن» ومن المأمول أن يقوم 
طبعه ونشره بفتح نافذة على مجالات جديدة للبحث والتذوق الأدبي. وفيما يتعلق 
بمكانته في التراث الشعري للاسماعیلیین das‏ الديوان استمراراً حياً للتقليد الشعري 
الذي أسسه ناصر خسرو (ت. بعد JEN‏ ۱۰۷۰) واستمر مع نزاري قوهستاني 
(ت. ۱۳۲۰/۷۲۰) وحسين بن يعقوب شاه صوفي (حوالي القرن الثامن الهجري/ 
الرابع عشر الميلادي) وخاكي خراساني (ت. بعد ume JAN‏ ل 
إسماعيليين نزاريين كثيرين آخرين. 


الحوا اشي 


Ismaili Literature: A Bibliographical Survey مع أن [یفانوف لم یذکر دیوان حسن محمود في کتابه‎ .١ 
(طهران» ۱۹۹۳) إلا أنه رأى بعض قصائد محمود فيما اسماه "مخطوطة كرمان“» ومنها قصيدة في‎ 
وهي التي نسب نظمها خطا إلى رئيس حسن»‎ »)۷١ مدح الفدائیین (حسن محمود؛ دیوان؛ قصيدة‎ 
Journal of الشاعر الاسماعيلي الذي عاش قبل ذلك بجيل» ونشر التص مع ترجمة إلى الإنكليزية في‎ 
۰۷۲-۱۳ (Ch ATA) VE سلسلة جديدق‎ che Bombay Branch of the Royal Asiatic Society 

۲ حسن محمود کالب دیوان قائميات» تح.» س. جلال بدخشاني مع مقدمة ومعاني المصطلحات 
لمحمد رضا شفيعي کدكاني (طهران» میصدر). 

۴ نصير الدين الطوسي: روضة التسليي تح. وتر. س. جلال بدخشاني بعنوان Paradise of Submission‏ 
(لندن (Y o‏ ص۱۷۰ النص الفارسي؛ ص ۱۲-۲۱۱ ۲. 

6 انظر على سبيل المثال الاشارات في القصيدة ۹۱:۲۸٠١‏ والقصيدة ۹4:۲۹۰۲. 

». انظر على سبيل المثال القصیدتان ۷٩‏ و ۱۰۰. 

4 وقلد أسلوبها الشعري. والقصیدنان‎ ۱۳5 0۱۳۲ AS OVA ذکر حسن محمود أسماء القصائد‎ i 
gla المشهور. ويُشار إلى سنائي هنا باعتباره‎ )۱۱۳۱ ovo تفلید للشاعر سنائي غزنوي(ت.‎ vay 
إسماعيلي بلقب "شمعة وتاج الدعاة" (شمعه وتاج داعیان). أما في المخطوطة ”م“ الاقدم نقد تم‎ 
دمج قصيدة كاملة لسنائي في الديوان.‎ 

۷ المخطوطة ”د“ الورقة Te‏ 

۸. الطوسي؛ روضةالتسليم؛ ص OY‏ اللص الفارسي: ص۲۱۲) حيث يُوصف ب”الداعية sje M‏ 
صلاح الدولة والدین؛ المُنشئ الاشهر وقارض الشعر واللش حسن محموده دام عرّه“. 

(4) Contemplation and Action الطوسي: سير وسلوك» تح. وتر. س. جلال بدخشاني بعنوان‎ ٩ 
. ص۳۰ النص الفارسي؛ ص5‎ )۸ 

٠‏ . رشید الدین فضل الله جامع التواریخ: قسمة |سماعیلیان وفاطمیان ونزاریان وداعیان ورفيقان» نح. محمد 
تقي دانشبازوه ومحمد مدرّسي زنجاني (طهران: 1904( ص ۰۱۶۱-۱5۳ 

۱. نصير الدين الطوسي مجموع رسائل تح. مُدرّس رضوي (طهران؛ ۰6۱۹۵۲ ص ۰۱۲۴ 

۲ هفت باب Ub‏ سيدناء في ایفانوف» Two Ismaili Treatises cga‏ (يومباي» ۱۹۳۳ ص 51-4 . 
وکان فرهاد دفتري قد صنف هذا العمل تحت اسم مولف مجهول؛ Ismaili Literature‏ (لندن 
۶) ص۰4۷ ١١۲‏ . الترجمة الإنكليزية في مارشال هدجسونه The Order of Assassins‏ (ماغ 
؛ ونیویورك ۱۹۸۰ ص۷۹ ۲- ۳۲. وأنا أعد الآن طبعة جديدة اعتماد! على مخطوطات 
جدیدة لللص اكتشفت مؤخراً. 

۳. رشيد الدین: جامع التواریخ» ص ۰۱5۱-۱۳ 
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"آشعار القيامة“: حسن محمود كاتب وديوانه "دیوان قائمیات* 


6 كما يُسميهم في النسخة الأكمل من ت باب» وهي جزء من مجموعة في مكتبة معهد الدراسات 
الإسماعيلية؛ مخطوطة رقم 16 ek)‏ سنة ۱۹۱۲ الأوراق ATo~ Y‏ 

E‏ . في طبعة إيفانوف من هفت باب وردت الكلمة بالمفرد: نم" (انا رایت)؛ وفي المخطوطة 
الأقدم المذكورة أعلاه وردت ”بيديديم“ (نحن رأينا)» ووردت في الدیران؛ في القصيدة CEN‏ الحاشية 
۹ ”بیدیداند“ (هم رأوا). 

1 . الطوسي» سير وسلوك؛ ص ١‏ ؛ النص الفارسي؛ ص”. 

۷. انظر مُدرْس رضوي: مح .» كتاب الطوسي مجموعة رسائل؛ ص۱۲۳» مسا من أحمد أمين رازي» 
نذكرة هفت إقليم» وفيه تمت نسبة جزء من القصيدة ۵۸ إلى ”رئيس حسن صلاح بير جندي“. 

. الطوسي؛ روضة» ص ۷۰ النص القارسي» ص۲۱۱‎ VA 

15 . الطوسي» آغاز وأنجام: مقدمة وشرح وتعلیقات» تح. حسن حسنزاده آمولي (طهران» ۷ dip‏ 
وتبرّى Cb)‏ مع كتاب الطوسي أخلاق محشمي)؛ تح. محمد تقي دانشبازوه (طهران؛ ۰6۱۹۱۰ 
ص ۰-۰۰۲ tov‏ مطلوب المؤمنين» تح. إيفانوف في رسالتان |سماعیلیتان؛ ص50-47. وثمة طبعة 
جديدة وترجمة إنكليزية للتصوص الثلاثة من قبل جلال بدخشاني: Shi Interpretations of Islam‏ 
ioa)‏ ۲۰۱۱). 

E‏ . مثال على هذا الصتف هو نوضيحاته لمحددات عقيدة القيامة الثلاثة؛ اي القيام والثواب والبعث» 
التي اعتمدت ما على رسالة مفقودة للطوسي أو لمولفین اقدم fage‏ . غير أن حسن محمود لم يذكر 
هذه المحددات في هفت ياب. 

۱ حسن محمود: ديوان: القصائد CEA‏ ۲ ۰۱۲۰۱۱ ۱۳۳ من أجل نظرة تاريخية عامة» انظر دفتري» 
الإسماعيليون: ص۳۸۸-۳۸۲. وإيفانوف» "قصيدة إسماعيلية“. 

۲ حسن محمودء ديوان؛ مقدمة المؤلف والقصيدة ۷۱: ۰۲۱۱۱۲۱۰۷ 

۳ الخ والكاف والهاء تساوي YA‏ ولذلك فالتاريخ الدقيق هو السبت ۱۷ رمضان ۱۲۸ الموافق 
YN‏ تموز/ یولیو ۱۲۳۱. وكان الإسماعيليون يحتفلون في تلك القترة ۱۷ رمضان كعيد للقيامة, 

۶ حسن محمود دیوان القصيدة ۱۰۰: ۳۰۳۲-۳۰۲۰ 

۲۱۹۵-۲۱۹۱ IVE المصدر السابق القصيدة‎ Yo 

6 انظر الطوسي» سیر وسلوك. ص47 SEE‏ التص القارسي» ص٤‏ ۰۱9-۱ 

۷ دفتريالاسماعیلیون» ص4 ۰۳۲ 

YA‏ انظر تقدیم شفيعي كدكاني ل ديوان قائمیات. 

4 علاء الدين عطا ملك الجويني» تاريخ جهان- غوشاء تح. میرزا محمد قرويني (لیدن 7-۱٩۱۲ cad‏ 
Yg ) ۷‏ ص۰۲۳۰-۲۲۵ ۱۲۳۹-۲۳۷ ترجمة جون بويل» The History of World‏ 
Conqueror‏ (كمبريدج: ۰6۱۹۸ مج ۲+ ص ٩۹۱-1۸۸‏ 105۷-1۹6 جمال الدين أبو القاسم 
الكاشاني» زبدة التواريخ: تاريخ الإسماعيلية والنزارية والملاحدةء تح. محمد تفي دانشبازوه في Revue de‏ 
cla Faculté des malábida‏ الملحق؛ رقم (NATE) ٩‏ ص۰۱ ۵۲۰۲-۷۲ ٤‏ ۲۰+ ورشيد الدین؛ جامع» 
ص14 ۰۱1-۱ ۰۱۱۹-۱۸ ومن أجل نظرة عامة لعقيدة القيامة على أساس من المصادر التاريخية 
انظر دفتري» الاسماعیلیرن» ص۸ ۰۳۲۷-۳۵ 

۰ حسن محمود ديوان» القصيدة :٦۲‏ ۰۱۸۷۰ "وقالوا: ace‏ تصل دورة الشريعة نهايتها سیقوم 
القائم بحکم رتبته باتمام كمالها". 

۱ اقتبسها محمد بن إسماعيل البخاري» الجامع الصحیح (القاهرة: AY Y‏ مج5؛ ص۲۰. 
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قلاع العقل 


۲ الطوسي؛ روضة» ص ۰-۱۳۹ 4 ١؛‏ التص الفارسي» ص 1-۱۷۳ ۱۷ 

۳ حسن مجمود ديوان» القصيدة ۳۱: ۹۷۲-۹۹۸ 

6 المصدر السابق» القصيدة ££ ۱۳۹۷-۱۳۹۳ 

tro‏ المصدر السابق» القصيدة 57: ۱۸۷۱. يضاف إلى ذلك أن القصيدة VEY‏ مكرّسة للاحتفال بعید 
نهاية رمضان» عيد الفطره وهو ما يؤكد الالترام بشغيرة الصوم وممارستها, 


YY 


ملاحظات حول الأسماء الت 4S‏ 
في ”تاريخ المسعودي؟ لأبي الفضل البيهقي 


كليفورد إدموند بوسورث 


مقدمة 
في المجلد الذي كان من المؤسف أنه سيشكل خاتمة منشورات مجلة أوريانز (Oriens)‏ 
- وهو المجلد الذي تضمن دراسات تكريماً للبروفيسور فرانز روزتثال» ولحسن الحظ 
أنه صدر قبيل وفاته - نشرت مقالة بعنوان "ملاحظات حول بعض الأسماء التركية في 
كتاب of‏ الفضل البيهقي تاريخ المسعودي“. ' وفي هذه المقالة» وقبل سرد هذه الأسماء 
الاعلام ومحاولة توضيحهاء ناقشتٌ الأعمال المعجمية والمواد التي نملكها لهذا 
الغرض والمطبوعات السابقة في هذا الحقل من قبل المختصين بالدراسات التركية. " 
وقد لاحظت ندرةهذه المواد المساعدة» وبعض الأخطاء الفاحشة التي ارتكبها أحد 
الکتّاب في محاولته لتوضيح أسماء تركية ومغولية وصينية (هكذا) وردت في تاريخ 
البيهقي (كتبه )٠١ 55/5١‏ دون معرفة» كما يبدوء Gb‏ من هذه اللغات الثلاث. ۲ 

وبعد الانتهاء من كتابة هذه المقالة» لفت أحدهم انتباهي إلى وجود عمل كان 
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قلاع العقل 


قد ظهر في تركيا قبل بضعة أعوام» وهو عمل ذشر بعد وفاة مؤلفه فاروق سوم 
المؤرخ المعروف بتخصصه بتاريخ تركيا السلجوقيةء وتناول فيه الأسماء التركية في 
التاريخ الإسلامي حتى زمن السلاجقة وفي الفترة التي ابتدات مع حكام الأناضول 
وسلالات التركمان في أراضي الإسلام الم «à jS.‏ وعنوانه Türk devletleri tarihinde‏ 
Unig. ahs adlari‏ قسم في الكتاب بعنوان *“Samaniler ve Gazneliler türkce adlar”‏ 
Dad‏ بصورة أساسية معجماً لاسماء تركية ظهرت في المصادر التاريخية لفترتي ما قبل 
الإسلام والإسلامية» مع وضع الشخصيات ذات الصلة ضمن مواقعها التاريخية. ومع 
أن الإشارة إلى المعنى الأساسي الظاهر للاسم قد تعت في بعض الاحیان» وليس دائماً» 
إلا أن هدف المصتف في العمل تركز بصورة أولية على تحقيق حدولة تاريخية للأسماء 
وليس محاولة تقديم توضيحات لغوية مفصّلة لها. ومع ذلك» حيثما كان ذلك مفيداء 
ستجري الإشارة إلى المعلومات المستقاة من هذا العمل. 

المختص الكبير بالدراسات التركية الهنغاري لازلو راسوني (۸۹۹ ۱۹۸4-۱) فاز 
بجائزة قدمتها أكاديمية العلوم الهنغارية عام ۱۹۳۲ لتصنيف حول أصول أسماء الأعلام 
والألقاب التركية» حيث جمع ما ينوف على ۰0۰۰۰ اسم مع بدائلها المستخدمة 
من قبل مختلف الشعوب الناطقة بالتركية منذ مطلع التاريخ التركي المعروف (أي منذ 
القرن السادس الميلادي بصورة أساسية) وحتى النصف الأول من القرن العشرين. 
ومن سوء التقادير أن ضغط العمل في مهنة أكاديمية وبداية فقدان البصر قرابة نهاية 
حياته جعلاه عاجزاً LLS‏ عن تحضير مجموعته للطباعة» وأصبح كل ما نملكه حتى 
فترة قريبة هو لائحة مؤقتة بالمداخل من إعداد إمري باسكي بعنوان BLES”‏ أولي 
باسماء الأعلام التركية لراسوني"”. فكان ذلك مفيدا كإشارة إلى ثراء المادة العلمية 
على الرغم من حتمية افتقارها لشروحات للأسماء المدرجة ومصادرها. وفي مقالتي 
”ملاحظات حول بعض الأسماء التركية“ كنت مضطراً لاستخدام المصادر المتوفرة» 
ومن أهمها عملان شكلا نقطتي علاّم في الأعمال المعجمية التركية؛ وهما کتاب 
جحي ر هار د دویرفیر بعنو Türkische und mongolische Elemente im Neupersischen "Ol‏ 
وكتاب السير جیرارد كلو An Etymological Dictionary of Pre-Thirteenth*0\ ga D gw‏ 
Century Turkish‏ - 


ملاحظات حول الأسماء التركية في ”تاريخ المسعودي" aV‏ الفضل البيهة 
في “تاريخ بي الفضل البيهقي 


أما الخطوة الكبيرة إلى الأمام فقد تمثلت بنشر العمل الكامل لراسوني مو خر بعنوان 
Onomasticon Turcicum, Turkic Personal Names as Collected by László Rásonyi‏ 
(وسنشير إليه بعد ذلك بالرمز ”ر“)» بفضبل جهود باسكي وضمانة معهد دينيس سينور 
للدراسات الاسیو: ية الداخلية في جامعة إنديانا." وجاءت المقدمة المطولة» التي وضعها 
باسكي على أساس من عدة مقالات كان راسوني قد كتبها على مدى سنوات حول 
أصول أسماء الأعلام التركية؛ لتتضمّن مسحاً LB‏ لاهم المبادئ التي يمكن تمیبزها 
في عملية منح الاسم التركي» وتصنيفات هذه الأسماء وتراكيبها اللحوية؛ بحيث يتحتم 
على أي باحث مستقبلي في هذا الحقل الغرص بعمق في هذا البحث قبل القيام باي 
عمل خاص به. فالمتن الرئيسي لکتاب أصول أسماء الأعلام يحتويء cbt‏ على مداخل 
رت أبجدياً مع أماكن ورود الأسماء الشخصية والقبلية التي نجدها في مجموعات 
المواد المکتوبة باللغات الق AS‏ ومترافقة بالتر جمات والشروحات حیثما آمکن ذلك؛ 
ومن الواضح أن الکثیر من هذه الأخيرة تبقی مزقئة وقید التجریب. 

وطبيعي أن العمل على أصول أسماء الأعلام التركية لم یتوقف خلال السنوات 
الثلاثين أو الأربعين التي مضت على ظهور أعمال دويرفير وكلوسون. وليس المکان 
ملائماً هنا لإدراج لوائح مفصلة أو انتقادات للتقدم المتحقق خلال تلك الفترة (وفي 
جميع الأحوال؛ OB‏ ذلك يقع خارج نطاق خبرة الكاتب الحالية)؛ لكنه یود فقط 
ذكر أنه استفاد كثيراً من أعمال لبيتر ب. غولدن مثل دراسته للخزر بعنوان Khazar‏ 
Studies. An Historico— Philological Inquiry e the Origins of the Khazars‏ وكتابات 
آخری.۰ هذا بالإضافة إلى أن البروفيسور غولدن كان قد تلطف وقرأ مسودة هذه 
المقالة وأضاف إليها العديد من الملاحظات والمقترحات المفيدة؛ وجرى الإقرار 
بهذا الفضل في المكان المناسب أدناه. 


الأسماء 


۱. بايتوز (Baytüz)‏ (غ 40۰ ف 07)'!: وكان LG‏ لمجموعة من غلمان أتراك 
سابقين للسامانيين الذين أسسوا أنفسهم في بوست في منتصف القرن الرابع/ 


tvo 
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العاشر» ثم أطاح بهم سيبوكتجين (ح. [rjv mA‏ ۹۹۷-۹۷۷) كجزء من 
سياسته في التوسع في جنوب أفغانستان. ' أما راسوني (ر :١‏ ۱۰۰) فلم يستطع 
سوى تقديم مقترحات اختبارية لهذا الاسم تقول إنه مزيج من مكونين: bay‏ (شخص 
غني ونبيل)"' Coo) + tuz‏ وأشار إلى استخدامات قليلة للمکون الأول منه 

في الأسماء. غير أن البروفيسور غولدن يشعر أنه ربما وجدت احتمالات أخرى 
rs‏ الثاني» مثل tz», tüze‏ (الأولى بمعنى "يعاني؛ يتحمل“ والثانية بمعنی 
Cis ik”‏ و toz‏ (بمعنى لحاء أو قشور بتولا من النوع الذي A‏ حول 
الاقواس).۱ ومع ذلك يتابع القول» فهذا ليس باستنزاف لجميع الاحتمالات 
إذا ما كان لدينا هنا مثال حول تغير الصوت من التركية القديمة (ذ) إلى القبشق 
الوسيطة GG)‏ (حوالي الفترة بين القرنين الحادي عشر والرابع عشر - الخامس عشر 
الميلادي)» وهو ما لاحظ كاشغاري" أنه يتكرر في خطاب بعض القبشق واليميك 
وغيرهم. وهذا ما يمكن أن ينتج toz‏ من tödh-‏ (بمعنى ”مُشبع“)»*' لتصبح فيما 
بعد coy-‏ بعد حدوث تحول في الصوت من إلى Y‏ 

Y‏ بيجتوزون DBegtüzüm‏ (غ ATO Bolt‏ كان قائداً لآخر السامانیین» ومن 
شبه المؤكد أنه كان LOE‏ قبل ذلك وحاكماً على مديئة نيسابور في الفترة ۳۸۸- 
444-84 ؛ ومعارضاً لمحمود الغزنوي (ح. Q Y 735A /£YY-YAA‏ 
عندما نهض الأخير واستولى على السلطة في خراسان.* المكوّن الأول في الاسم 
هو beglbek‏ (بمعنى زعيم أو بك) المالوف» والثاني هو -todhun, tudhun‏ المكون 
الثاني كان لقبا لمنصب في هرمية الإدارة التركية القديمة» وطبقا لمصادر صينية» فقد 
كان لقباً ورائياً لموظفين كبار من خارج الدم الملكي أشرفوا على إدارة أ أراض مُحتلة 
ركت تحت الحکم الاسمي لأمرائها من أهل البلاد؛ ونجد تأكيداً لذلك في المصادر 
البيزنطية حول الخزر» في الطرف الآخر من العالم التركي. :' وبحلول زمن السامانيين 
كان هذا المكون قد انحدرت مکانته على السلم الاجتماعي ضمن البيئة الإسلامية, 
بصورة مشابهة لما حدث مع المكون T gin‏ غير أن البروفيسور غولدن عاد وأشار 
cs là‏ إلى احتمال وجود صيغة من المكون tuzun‏ استخدمت في العامية التركية 
في تلك الفترة» لكننا نفتقر إلى أمثلة على الرغم من أن مصادر روسية لاحقة تذكر اسم 
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trunove‏ كقادة للبلغار على القسم الأوسط من نهر الفولغاء وهو اسم يتضمن تحولات 
صوتية؛ ctudhun> tuzun> turun‏ حيث إن التحول الأخير هو من خصائص التركية 
البلغارية. ومع ذلك فإن شعوره هو أن المكون tüzün‏ الوارد هنا يعني (ضبط النفس» 
والمنضبط واللطيف)"" وأن beg‏ ریما تكون bek > berk‏ وتعني (الثابت والصلب- 
جدأ)؛ إلا أن السلوك الجيد واللطافة ليسا بالصفات التي يمكن أن تُقرن بهذا القائد 
المعين الطموح والعدواني؛ لكن من الممكن أن يكون هذا الاسم قد مُنح له وهو طفل. 

۳. خحمارتاش (Khumártásh)‏ (مقالة "ملاحظات حول بعض الاسماء SHS JE‏ 
(Ye yY‏ لدی راسوني (ر ۰۱ ۲۹۱-۲۹۰) أمثلة كثيرة من الاستعمالات 
الغزنوية والسلجوقية والخوارزمشاهية وما بعد ذلك للمکون «JUN‏ والتي تندرج 
في فنتين من المعاني: الأولى ”مقامرة“» والتي لا بد وأنها مشتقة من كلمة "قمار* 
cde all‏ ولا تبدو ملائمة للغرض هنا؛ والثانية "عاطفة حامحق رغبة“» وهي ذات 
صلة من جهة المعنی بما ورد في مقالة "ملاحظات حول بعض الأسماء التر کیة۲۳۹ 
حول memento, keepsake, well-remembered‏ (بمعنى تذکار) حيث إن المرء بحاجة 
إلى جهد من العواطف والذاکرة للوصول إلى ذکری شخص أو شيء. ویقتر ح سومر 
لهذا العنصر إضافة أفكار ذات صلة تتعلق بالتشجیع والمواساة أو التعزية."" ویذهب 
البروفیسور غولدن أبعد من ذلك لیقتر ح معنی مُستقى من كلمة "مار" squmar‏ من 
القبشق الوسطی (بمعنی ميراث» تراث» عقار)*" ومن التر AS‏ القديمة qumàr‏ (بمعنی 
أثر» (QU‏ 

4. نوشتجین (Nüshtegin)‏ (مقالة "ملاحظات حول بعض الاسماء aS N‏ 
QUA‏ آورد راسوني (ر ۰۱ CO‏ للمکون الاول» آنوش معنی "المخلص؟ 
مستشهداً بالمؤرخ الخيواني أبي الغازي ( القرن الحادي عشر/ السابع عشر)؛ وهذا 
سیوفر أصلاً لغوياً موازياً للكلمة الإيرانية الواردة في مقالة "ملاحظات حول بعض 
الأسماء التركية“. وأكثر من اشتهر باسم أنوشتجين كان القائد لدى السلاجقة العظام» 
أنوشتجين غارشائي» حاكم خوارزم للسلطان السلجوقي ملکشاه (ح. 486-4568 / 
۲ -۱۰۹۲) منذ حوالي ۰ ۶۷/ ۱۰۷۷) والممهد هناك لخط من الملوك ابتدأه 
عند موته سنة ۱۰۹۷/۹۰ ولده قطب الدین محمد.۲۳ آما بالنسبة للمکون تیجین 
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ctégin‏ فانظر أدناه. 

GOGO‏ غ 6٩۱‏ ف (WK TEV‏ وهذا اسم لرسول بعث به أيناء الحاكم 
القره خاني إلى بخارى وسمرقند أليتجين (ت. ۱۰۳/4۲۵) سنة ٠٠۴١ /٤۲۷‏ 
إلى السلطان السلجوقي مسعود (ح. /485-4171١‏ ۲۹6۱۰6۱-۱۰۳۰" ويبدو أنه 
كان يحمل الاسم المستعار موساتجين» وأنه كان شخصا له أهميته في البلاط القره 
خاني» ولعله أحد أفراد الأسرة الحاكمة. ويشرح كاشغاري عبارة أؤج بأنها كنية 
للشخص المتمتع بذكاء jus‏ ^ وكانت» في الحقيقة» لقبا هاما في البنيات التركية 
القديمة الحاكمة» ومعادلة» كما یظهر للمستشار أو المساعد؛ لقب يشبه الوزير 
بالعربية."" 

Conghun) إلخ). وكان هذا اسم أونغونلي‎ AAS ۰۷۷ È ) (Qadir) قدیر‎ .٩ 
لحليف السلطان مسعود ضد عليتجين» القاغان الأكبر للكونفيدرالية القره خانية»‎ 
TENT البلاساغون وكاشغر وخوتان (ح.‎ Dc بغرا‎ Goae- يوسف بن هارون (أو‎ 
ویبدو أن استعماله من قبل الشعوب التركية كان قديماً؛‎ ۰.۲۱ ۰۳۲-۲۳ 
على دليل لمؤرخ آرميني» إلى أن قائداً قام بغزوات عبر القوقاز‎ tta وأشار غولدن»‎ 
منتصف القرن السابع بظهر أنه كان يُدعى قدیر إيلتيبير (الکبیر؟).۱" و المعنی الاساسي‎ 
لقذير/ قدير هو ”وحشي» عنيف» استبدادي» جاثر" ومن هنا كانت الكنية الملكية‎ 
”قوي» هائل“. وبسبب قاعدة التقاء الساکنین المتمائلین في الخط العربي؛ کثیرا ما‎ 
جری خلطها بالكلمة العربية القريية في المعنى» 35 (قوة أو هول) وبالصفة المطابقة‎ 
(file قادر (قوي»‎ 

۷. قلباق (وةمله©) (غ ۷۹ ف CAT‏ كان هذا الرجل قائدا في جيش محمود 
الذي غزا خوارزم سنة /٤ ٠۸‏ ۱۰۱۷ وضمّها إلى الإمبراطورية الغزنوية.”” اشتهرت 
كلمة "قلباق؟ فى التركية القديمة لدلالتها على قبّعة مخروطية الشكل مصنوعة من 
فراء الغنم» وتُستخدم لحماية الرأس في شتاء البوادي القاسي. غير أن المعلومات حول 
الكلمة كاسم علم تشير إلى استعمال تركماني متأخر جدا.*" وظهورها في کتاب 
البيهقي يتضمن أن لهاء كاسم شخص تاريخاً أطول مما نعتقد. 

۸. قابي أوغلان (Qayi Oghlan)‏ (مقالة "ملاحظات حول بعض الأسماء التركية“» 
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٩‏ آشار راسوني (ر ۰۲ ١ ٤‏ 5) إلى أن كلمة قايي تحمل» إضافة إلى كونها اسماً 
Us‏ المعنى البسيط ”شديد» قوي». 

(QQW.NISH) P0...‏ (غ 4 ف .CoVo‏ وكان هذا الشخص القائد 
الأعلى لجيش أبناء عليتجين في ما وراء النهر عام EYT‏ ۰۱۰۳۵-۱۰۳ وحمل 
فيما بعد اسم ت.و.ن.ش.*' الصيغة الأولى للاسم وحدها هي التي BESS‏ عن معنى 
ممكن» والشواهد على ذلك متأخرة جداً. قدّم راسوني (رلاء 4۷۱) كلمة ”قونيش 
“gonish‏ كمكوّن لأسماء يكثر ترددها في كزخ في القرن التاسع عشر وتعني ”مسكن» 
سكن» إقامة لليلة أثناء السفر“. ویری البروفيسور غولدن أن مقترح راسوني ممكن؛ 
لكنه يعتقد بوجوب ربط الاسم بالأحرى بالقبشق الوسيط قونوش = (qonush-)‏ (بمعنى 
"یغزو")» وبشكل خاص لاستخدام التكتيكات على أرض المعركة؛ كالانسحاب 
المختلق ثم العودة إلى الهجوم.""فإذا ما سلمنا بان البيهقي رسم أحرف الاسم في 
بعض الأحيان على JRE‏ ت.و.ن.ش. فإن إمكانية تصحيفه إلى ت.و.ت.ش (تتش) 
لا يمكن استبعادها. 

۰ ساتي PY Y È ) (Sati)‏ ۶۱۷ إلخ). وكان هذا الاسم لابن الخوارز مشاه 
NP‏ ۱۰۱-۱۰۱۷ الذي حكم خوارزم لمحمود ثم 
لمسعود. وکان مسعود قد احتفظ بهذا الولد في بلاطه كرهينة من ناحية فعلية» 
لضمان حسن سلوك والده. لکن الولد توفي في ظروف مريبة سنة [EVO‏ ۰۱۰۳۶ 
وکما ورد في مقالة "ملاحظات حول بعض الاسماء MAS zl‏ فان الأصل الشفوي 
سات - (يبيع) كان مُنتجا لصيغ متنوعة متلائمة مع جالة الرقیق؛ كما هو واضح» 
لخضوعهم لعملیات البیع والشراء.”” وقدم راسوني (ر ۲ 6۱ (AE YO‏ عدة أمثلة 
تتعلق بالاسم ساني (ويعني حرفياً ”يبيع؛ بيع“) تعود إلى زمن خانات يغور (أي القرن 
الثالث/ التاسع) وما بعده. 

SAS I (مقالة "ملاحظات حول بعض الأسماء‎ (Sawtegin) ساوتيجين‎ . ١ 
اشتقاق لغوي بديل للعنصر الأول في‎ QUEE TD) لدى راسوني‎ .)۳۱۰-۹ 
الاسم: ساو (صحيح» أو ذو صحة جیدة) مع أمثلة حول استخدامها في أسماء مركبة.‎ 
آما البروفيسور غولدن فيشير إلى أن ثمة مشكلة صغيرة قائمة» وهي أنه من غير المؤكد‎ 
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أن التحول الصوتي غ < و كمافي ساغ < ساو (“صحيح» سلیم") قد حدث في قبشق 
في ذلك الوقت cel)‏ منتصف القرن الخامس/ الحادي عشر) على الرغم من أن مؤلفات 
روس التاريخية القديمة تذكر أنه في نهاية هذا القرن كان هناك كومان (Coman)‏ يحمل 
اسم ساوك (Sauk)‏ الأمر الذي يوحي Ob‏ التغيير كان قد وقع بالفعل. 

Y‏ س.ن.ك.و.ي (.5./..10) (مقالة "ملاحظات حول بعض الأسماء الت ركية“» 
۰ ) أدرج راسوني (ر ۰۲ 1۸۰) کلمة سونجو iua) süngü‏ حربة» قئاة) مستشهداً 
بهوتساما (یعود تاريخ النص المجهول المذ کور إلى القرن الشامن/ الرابع عشر)» حيث 
آشار إلى تلك الكلمة كاسم شخصي» وبصيغة سونجوتشي süngüchi‏ (صانع الرمح» 
الحربة):: كاسم لمهنة أو حرفة.*۲ والشخص الحامل لهذا الاسم قد يكون de Uy‏ 
باعتبار أنه ذکر كأمير لحرس القصر قرابة نهاية عهد مسعود E)‏ 6104 ف ۸۹۳ 
ولو أن ذلك الارتباط ربما كان عرضياً. 

۳ سوباشي (Sübashi)‏ (مقالة "ملاحظات حول بعض الأسماء التركية") ۳۱۰). 
cto‏ راسوني (ر ۲» 1۷۷) أن هذا الاسم كان C‏ استخدمه jd‏ وجرى تثبيت ذلك 
بحقيقة أن الرحالة أحمد بن فضلانء الذي قام في العام ۰-۳۰۹ ۳۱/ ٩۲۲‏ برحلة من 
خوارزم إلى مملكة البلغار على أواسط نهر الفولغاء قابل» من جملة بداة jill‏ شمالي 
بحري آرال وقروین؛ قائدهم الحربي (صاحب الجيشء التسمية التي هي ترجمة لعبارة 
سو باشي bashi‏ ۳۹:6۵ وتأكدت أيضاً بنسبة هذا اللقب» طبقاً لكاشفري» إلى الجد 
المؤسس للسلالة السلجوقية» سلجوق بن دقاق (القرن الرابع/ العاشر). ٩۰‏ 

۶ تیجین (Tégin)‏ (غ 25٠١‏ 0۸۹ ۰4 ف (AS ٤ VAY coYA‏ ونجد 
هذا الاسم كتسمية ملكية بالمطلق لأمير بويهي حكم الري والجبال» مجد الدولة (ح. 
Y 54-5 497/47 ۰-۷‏ الذي كان Ga‏ للخزانة الملكية» وعند اثنين من قادة 
مسعود» حاجب يدعى تيجين الصقلبي؛ وشخص آخر باسم تيجين جيلمي (والكلمة 
الأخيرة» ج.ي.ل.م.يء غير مُفشرة) الذي ريما كان رئيساً للغلمان الساكنين في 
كنات القصر الملكي. ويشير غولدن إلى أن ما كان مفهوماً في الإمبراطورية التركية 
المبكرة حول ”معنى الأمير بأنه القريب المباشر من الذكور للقاغان“ قد أصبح منسياً 
تقريبا في زمن کاشغري؛ فعرّفه كاشغري» الجاهل بالماضي المجيد لهذا اللقب» 
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بأنه عبد» ومضيفاً نوعاً من التفسير المحشور القائل إن "تیجین؟ بحدّ ذاتها كانت 
Lil‏ محترماً استخدمه الأبناء عند مخاطبتهم والدهم (ولذلك استخدم كالاستخدام 
الفارسي الأخير لكلمة ”بندا“ للإشارة إلى ذات الشخص في العلاقات الاجتماعية 
الدونية)ء أما عند استخدامه من قبل العبيد فكان JESS‏ بعنصر BT‏ والأرجح هو 
تفسير غولدن ob‏ استعمال "تیجین" كان واسع الانتشار منذ القرن الثالث/ التاسع 
كعنصر في أسماء الغلمان أو المماليك في جیوش العباسیین» ثم في دول خلفائهم 
كالسامانية والبويهية وبذلك أصبح مرتبطاً بمكانة العبد؛ وثمة أمثلة كثيرة حول مثل 
أولئك الجنود: انظر راسوني (ر ۲ ۷۲۷). 

۵ ت.ك.ل.ي (T.KLY)‏ (مقالة "ملاحظات حول بعض الأسماء الت SAS‏ 
۳۱۱-۰). يُلاحظ أن راسوني (ر ۲ ۷۲۸) آورد ”تکي“ (بمعنی کبش؛ تيس)» 
ضمن الاستخدام اليغوري لها في القرون الثاني عشر إلى الرابع عشرء بحیث أصبحت 
تكلي تعني "بملك أو ربما "کالکبش"؛ أي ”له قوته“. أما البروفيسور غولدن 
فقدّم وجود كلمة ”توغلي "gli‏ (بمعنی "مشعر؟) في القبشق الوسيطة."؛ 

5 أوكر oci t ۱۱-41۵ E) (iker)‏ ”أوكر“ أو ”أوجر“ قد 
تبدو وكأنها ترحمة ل cw ker‏ قائد آبناء عليتيجين المنخرطين في الهجوم على 
القلعة التي يملكها الغزنويون على نقطة عبور نهر جيحون في تيرميذ في العام LEY‏ 
۰ وأدرج راسوني (ر۲» (oa‏ اسم ”أوكر 'oker‏ كجزء من اسم كازاخي من 
القرن التاسع عشر؛ ”أوكرباي“» لكن دون أية اقتراحات تتعلق بمعنى الاسم. ونجد 
عند كلوسون أصلاً شفوياً هو ”أوجير "agir‏ (بمعنی ”الابتهاج والفرح“)» يمكن أن 
يكون اشتقاق اسم شخصي منه أمرأ عملياً من حيث gne‏ 


الحواشي 


.١‏ كليفورد إدموند بوسورث» "ملاحظات حول بعض الأسماء التركية في كتاب v‏ الفضل البيهقي» 
تاريخ المسعودي“» في Y5 cOriens‏ (۲۰۰۱): 2 ۰۳۱۳-۲۹۹ 

". المصدر السابق» ص S Y7YA3‏ 

۳. قيام الدين الراعي» "لفة الاتراك والمغول والصينيين في تاريخ البيهقي"» في ياد-نامابى أبر الفضل البيهقي 

۰۱۹۸-۱۸۲ ص‎ (VAY) AYTO (مشهد‎ 

. فاروق Türk devletleri tarihinde gahis adlari « j» y‏ تح. تورات یز کان (استانبول» CV ۹۹۹٩‏ جزءان. 

. المصدر السابق مج۲» ص 99۲-۵۳۵ 

“VAAL (بودايست»‎ A Preliminary Index to Ràsonyis Onomasticon Turcicum إيمرى باسکي»‎ ٠ 

VAIN wal ply) Türkische und mongolische Elemente im Neupersischen & 3 259 جیرهارد‎ . 

AVS‏ ) £ مجلدات. 

A‏ جبرارد کلوسون An Etymological Dictionary of Pre-Thirteenth-Century Turkish‏ (أ و كسفورد 
“ayy‏ 

Onomasticon Turcicum, Turkic Personal Names as Collected by لازلو راسوني وایمری باسكي؛‎ ٩ 
(بلومنغتون» ۰6۲۰۰۷ مجلدان» وسنرمز له بعد الآن بالرمز (ر).‎ Làszló Rásonyi 

۰ . بيتر ب. غولدن» دراسات خزرية: بحث تاريخي- لهوي في أصول الخزر (يودايست» 46۱۹۸۰ 
"مصطلحات العبودية والخدمة في التركية في العصر الوسیط * في D. De Weese, ed, Studies on‏ 
Central Asian History in Honor of Yuri Bergel‏ (بلومتخترن (Y «(V‏ ص۵۱-۲۷: "غلمان 
خرر d‏ في خدمة الخلافة“» في ;15-27 Archivum Eurasiae Medii Aevi, 12 (2002-2003), pp.‏ 
وفي مجلة ;279-309 Journal Asiatique, 292 (2004), pp.‏ ومقالة ”خزريكا: ملاحظات حول بعض 
المصطلحات الخزریة" في 205-222 -Turkic Languages, 9 (2005), pp.‏ 

00 تشير هذه العلامات والارقام إلى أرقام الصفحات في كلتا الطبعئين المختلفتین لكتاب البيهقي» 
تاريخ -ى مسعودي» تح. قاسم غني وعلي أكبر )۱۹٤ ٥/۱۳۲٤ OL gb) uet‏ (ورمزها IE‏ 
علي أكبر فياض (مشهد؛ ۱۹۷۱/۱۳۵۰) (ورمزها ف). 

20.١١‏ ك. !. بوسورثء الغزتويون وامبراطوريتهم في أفغانستان وإيران الشرقية ١٠١4٠ -ARE‏ (أدتبرةء 
nV ۳‏ ۱۸۳-6۲ قذم ر ۰۱ ۰۱۰۰ تحدیثا للبیبلیوغرافیا (بیروت؛ ۱۹۷۳). 

Y ٤ص انظر بوسورث, "ملاحظات حول بعض الاسماء التركية“)‎  .۳ 

۶ انظر ر ۲ ۸۰۰ 

to EY ص‎ CY مج‎ CTürk devletleri سومر»‎ ۱۵۷۳-۵۷ Y ص‎ du A کلوسون؛ معجم الاشتقاقات‎ Lo 
(أنقرق ۲۰۱۳ ص۲۸۳‎ Kipcak türkçesi säzlügü ريسب توبالري وآخرون‎ 


<4 و‎ e 


AY 


ملاحظات حول الأسماء التركية في ”تاريخ المسعودي" لأبي الفضل ١‏ 


Vn‏ کلوسون» معجم الاشتقاقاث اللغوبة» ص toV ١‏ تو بالر ي» cKipcak türkçesi sözlügl‏ ص۰۲۸ 

AV‏ محمود بن حسين الكاشغري» ديوان لغة الترك» فاسيميل وترجمة ASF‏ بيسيم أثالاي (أنقرة» 
o ۱۹۳-۶۹‏ مجلدات» مج۱. ص۳۲؛ الترجمة الإنكليزية» روبرت دنكوف وجيمس 
میشیل كيللي» Compendium of the Turkic Dialects‏ (کامبریدج ۲ 6۱۹۸-۱۹۸ مجلدان, مج ۱: 
ص۸۵ 

۸. كلوسونء معجم الاشتقاقات اللغوية» ص LEON‏ 

‘Turkestan down to the Mongol Invasion ويلهلم بارتولد [-فاسيلي فلادیمیروفیتش بارتولد]؛‎ . MA 
MAT Y You 3A لندن»‎ TB ( تر. ت. مينورسكي وتح. ك. !. بوسورث‎ 

Byzantinoturcica. I. Die byzantinischen Quellen der Geschichte der مورافسيك,‎ Wer Y> 
غولدن؛ دراسات‎ AT VATTYV uo لیدن» ۱۹۸۳ مج۲»‎ TL +۱۹۰۸ (برلين»‎ -Türkvilker, H 
VARY Oo مج۱»‎ ay 

1 کلوسون» معجم الاشنقاقات اللفویق OV uo‏ 5 ؛ ر Y‏ ص۷۸۷. 

pe IFT‏ معجم الاشتفاقات اللغوية. ص10" ه. 

YT‏ بوسورثء "ملاحظات حول بعض الاسماء التر ORS‏ ص۳۰۸-۳۰۷. 

۰۷۱۵-۷۱ ص ه £ 1-۵ هم وانظر ص4‎ Türk devletleri tarihinde sahisadlari« j» yu فاروق‎ . ۶ 

cKipak türkçesi süzlüigü uf Jug . .Yo‏ ص۰۱۲ 

The New Islamic Dynasties: A Chronological and Genealogical Manual ل. إ. بوسورث.‎ — .Y1 
.44 ص۰۱۷۹-۱۷۸ رقم‎ ۱۹۹۲ d ul) 

۷. بارتولد» تركستان» ص۲۸۱ وما clade‏ ۱۲۹۸-۲۹۵ بوسورثء الفزنویون» ص۲۳ وما 
بعدها؛ ”إضافات على السلالات الإسلامية الجدیدة" في ياسر «ing‏ مح.؛ Living Islamic History:‏ 
Studies in Honor of Professor Carole Hillenbrand‏ (أدثيرة» ۰ ص٤۳۱-۱»‏ رقم ۰۹۰ 

.۷٤ص‎ ge تر. دنكوف وكيللي؛‎ ٩۱۱ص‎ ء١جم‎ AMO aq AE .۸ 

.YÀ‏ دويفير» Türkische und mongolische Elemente‏ مج ص0۷ 54-1 1ء رقم £ Y‏ كلوسون» 
معجم الاشتفاقات اللغرية» ص ۰۱۰۱ 

۰ . بارتولد» ترکستان» ص ۰۲۸۰-۲۸۰ YAOTA E‏ محمد ناظم» حياة السلطان محمود الفزنوي 
وزمانه (کمبریدج» ۱۹۳۱)» ص٤‏ 60070 بوزورث ”إضافات على السلالات الإسلامية الجديدة“» 
رقم Ae‏ 

NAV G2 دراسات خزریة» مج۱»‎ Oe . Yn 

۱۱۳۸۱ ص‌۰۳۸۰-۳۷۸ رقم‎ cgo cTürkische und mongolische Elemente حويفير»‎ .YY 
۰4۰۱ ۰۱ ر٩۱۹۸‌ص‎ cage دراسات خزریة»‎ iud +٦۰ 4-5 كلوسون؛ معجم الاشتقاقات» ص۰۳‎ 
ص۲۸۱.‎ C go quis y دنكوف‎ «FTV Ee موجود في كاشغريء تر. أثالاي» مج۱»‎ 

TT‏ بارتولد؛ ترکستان» ص۲۷۹-۲۷۵ ناظم» السلطان محمود؛ ص1۰-۵1. 

OY ور‎ ۰۱۵۰٩ ص4 ۹۵-4۹ رقم‎ UV مج‎ cTürkische und mongolische Elemente دويفير»‎ . VE 
Wang 

1۱۱ ۰6 ف‎ 4۷۰۰4۱46 To 

cKipcak türkeesi sözlügü us Jugs YI‏ ص۱۵۳ 

Y ١4ص بوسورثء» ”ملاحظات حول بعض الأسماء التركية“)‎ TY 


tar 


قلاع العقل 


YA‏ مارتیجن ثيودور هوتسما Ein türkisch-arabisches Glossar‏ (لیدن £ 85١)؛‏ ص۰۷۸ 

--١ © ص‎ quadi r£ ص‎ (VATS غ»‎ jd) Ibn Fadlans Reisebericht WG Jb أحمد زكي ف.‎ . ٩ 
è ۳۰-۲۸ تر. آلمائیق ص‎ ۲ 

Journal of the Royal Asiatic الوسطی" في‎ GÀ بوسورث وکلوسون» "الخوارزمي وشعوب‎ te 
وعند بوزورث أيضا في تاريخ إيران وأفغانستان وآسیا الرسطی في العصور‎ ٩۱۱ص‎ (8 19) Society 
.5 © ص‎ C مج‎ CTürk devletleri tarihinde sahis adlaric a سو‎ $(Y AVY الوسطی (لندن,‎ 

Nae "مصطلح العبودية والخدمة“» ص۱:۳-۵۲ انظر له أيضا دراسات خزریق‎ ye .١ 
Archivum Eurasia Medii ص۸۰ ۸۷-۱ ۱؛ ومقالته ”الغلمان الخزر الأترا اك في خدمة الخلافة في‎ 
SN .p (Ye Y Y YO Y sAevi 

cKipcak türkcesisózlügi us Sug LY‏ ص۱۲۸ کلوسون: معجم CUES‏ ص۶۳۳. 

ANEN VTA المصدر السابق:‎ .۳ 


tat 


ماذا في اسم طغتيجين ”الكاهن t7 SEAN‏ 


كارول هيلينبراند 


”لم يُسمع صوت إلا وأصابه الحزن» يستذكرون أفعاله الكريمة... لقد بذل هذا 
الأمير المبارك [طغتيجين] أقصى قدرته في فرض العدل والاحجام عن الظلم.“ (نعي 
مقدمة" 
السنوات التي سبقت استيلاء الصلیبیین على القدس» سنة ١١۹٩۹/٤۹۲‏ مباشرةٌ كانت 
فترة من الاضطراب بالنسبة لحكام سورية وفلسطين المسلمين. فكما هو معلوم جيداً» 
OD‏ تفرّقهم وتنافسهم سهّلا الطريق للصليبيين الذين تمكنوا بحلول سنة ۰۲ ۱۱۰۹/۵ 
من إنشاء أربع إمارات في المنطقة. وكانت أكثرية القادة المسلمين خلال هذه الفترة 
الأساسية من نجاح الصليبيين من قواد الجيوش الأثراك الذين سبق ورافقوا الأمير 
السلجوقي تنش وولديه ذقاق ورضوان إلى سورية في فترة فراغ السلطة في الشرق» 
الاجم عن وفاة شقيق c ES‏ السلطان السلجوقي ملكشاه في العام ۰۱۰۹۲/4۸۰ 
وأثبت دخول الاتراك باعداد ضخمة إلى الأراضي الفارسية والعربية منذ وقت 
مبكر» في القرن الخامس/الحادي عشرء أنه كان مرحلة حديدة بالغة الأهمية في تاريخ 


£Ao 


قلاع العقل 


العالم الإسلامي. تقليديأء يجري تقديم الأتراك؛ الذين دخلوا بأعداد كبيرة إلى أراضي 
المسلمين تحت قيادة الأسرة السلجوقية؛ في المصادر العربية والفارسية من العصور 
الوسطى» على أنهم مسلمون سنة متدینون» وأنهم كانوا قد تحولوا إلى الإسلام قبل 
البدء بغزواتهم الرئيسية. إن تصوير الأتراك على هذا ml‏ وهم الذين تابعوا مسيرتهم 
وحكموا قلب أراضي دار الإسلام لقرون عديدةء لا يثير الدهشة. فرجال إدارتهم من 
البيروقراطيين العرب والفرس» وموّرخو BAN‏ وشعراوژه» كانوا بحاجة لوضع قناع 
الشجاعة على وجه الحقائق السياسية القائمة» والمساعدة في اختلاق تلازم بين القوة 
العسكرية للأتراك والسمعة الراسخة للطبقات الدينية السنية العربية والفارسية. 

ولا شك في أن بعض سلاطين الأتراك قد كبرواء بمرور الوقت بالفعل» وحققوا 
الوصف الذي أعطاهم یاه مزر خوهم وکتاب سيرهم وشعراء بلاطاتهم - وهو تحديداً 
دور المدافعين عن الاسلام السئي والمجاهدين ضد الغزاة الكفار. لكن وجد إلى 
جانب هذا المدح الذي منحهم إياه مثل أولئك الکثاب ميل لدى بعض الكتّاب» 
كأسامة بن منقذ' وابن العديم»* للنظر دائماً بعين الكراهية إلى أعراف القادمين الجدد 
من الأتراك ou a‏ الذين كانوا قبل أجيال قليلة يعيشون حياة البداة في البوادي 
والبراري؛ وتقديمهم ATS‏ عنیف وسكير وبربري. 

لكن حتى التآلف والعيش المفروض المشترك مع القادمين الجدد من الناطقين 
بالتركية - قادة الجيوش وجيوشهم الخاصة ومساعدوهم من التركمان - لم يخلق 
أي فهم حقيقي أو تحليل للخلفية البدوية» ولاعراف الأنراك ومعتقداتهم وطقوسهم 
القائمة على الكهانة والعرافة. ولذلك فإن القصص الموجودة في المصادر الإسلامية» 
والتي نلقي الضوء على استمرارية وتواصل وجود مثل هذه الآثار من مخلفات ماضي 
الأتراك في عصر ما قبل الإسلام» تبقى من ناحية إنوغرافية (أو عرقية) بدون تفسير. 
وقد يجري النظر في هذه القصص بروية مختلفة بالكلية» فيتمٌ استخدامها كسلاح 
ديني وثقافي ضد الأتراك الذين يتحسّس القرّاء العرب والفرس الأكثر نضجاً من 
ألاعيبهم الفرية ويهزأون بها. وهكذا يتمكن المغلوبون من حماية أنفسهم وفرضها 
على الغالبين. 

أما بالنسبة لتوصيف الأتراك بأقلام المؤرخين الصليبيين» فقد حظي هو الآخر 


كمع 


ماذا في اسم طغتيجين ”الكاهن الدجال“؟ 


باهتمام دائم؛ وكثيراً ما قدّمت تلك الكتابات وصفاً مفصّلاً للتكتيكات العسكرية 
التركية. ولم يكن هولاء المؤرخون مقيدين باي رادع» ولأي سبب قد يتعلق بذريعة 
سياسية» خلافا لنظرائهم من العرب والفرس» يمنعهم من كتابة ما يرغبون في قوله 
حول الأتراك. ولهذا كان المؤرخون الصليبيون» باعتبارهم يكتبون بلغة لم تكن متاحة 
للعدی أحراراً في إضافة حكايات أقل صدقاً وأكثر ]0 8 حول الأتراك. وكان القصد 
من هذه الحكايات إحداث صدمة بين أبناء جلدتهم في أوروبا وإبهارهم» ولتعزیز 
النمطية الدينية والثقافية السائدة عن المسلمين. 

وتعاين هذه الدراسة بالتفصيل واحدة من مثل تلك القصص حول الأتراك وردت 
روايتها في مصادر إسلامية وصليبية في آن؛ وتتعلق بحادثة مقتل حاكم طبرية الصليبي» 
جيرفاس من باسوتشيس» على يد أمير دمشق العسكري الت ركي» طغتيجين» في العام 
Y 0‏ المخطط العريض لمهنة طغتيجين خلال السنوات الأولى من 
الو جود الصليبي في بلاد الشام قد جرى arid‏ في المصادر الثانوية ولا يحتاج لاعادة 
عرض هنا مر ثانية.' ويكفي القول إنه في السنوات الأولى من الوجود الصليبي في 
سورية وفلسطین: eol‏ طغتيجين سياسة توسّع محليّ متدرّج ومحدود ضد الفرنجة» 
لكنه كان یری في بعض المناسبات ضرورة عقد تحالفات معهم انّصفت بكونها ذات 
أمد قصير وانتهازية» وخاصة عندما تكون دول المدن السورية الصغيرة مهددة بخطر 
خارجي.* 


وفاة جيرفاس من باسوتشيس, حاكم طبري سنة ١١١8/8٠1١‏ 


۰۱۱۰۵/4۹۸ القائد الصليبي جيرفاس من باسوتشيس إقطاعية طبرية في العام‎ Gece 
لکنه لم يعش ما يكفي للاستمتاع بهذا الدور بصورة كاملة. وجرى تدوين وفاته سنة‎ 
في عدد من المصادرء الصليبية والإسلامية.‎ ۱۰۸ ۰۱ 

الرواية الأساسية لهذا الحدث نجدها عند ألبرت من آتشین, المؤرّخ الذي كان 
”محايداً بصورة رائعة تجاه الأعداء» المسلمين”»* لضاف إلى إدراكه للاختلاقات 
السائدة بين الاعداء أي بين الأتراك - المحاربين البداة السابقين الذين أصبحوا 


قلاع العقل 


يشكلون النخبة الحاكمة في تلك الفترة - والسراسينيين؛ المصطلح الذي أطلق على 
المسلمين المحليين من سكان سورية وفلسطین. ۲۰ 

إن رواية ألبرت من آتشین لمقتل جيرفاس هي رواية مفصّلة وصادمة. وربما بدت 
أكثر إثارةٌ للدهشة وخارقة لا تصدّق بالنسبة للجمهور في أوروبا: 


وأحضروا جيرفاس إلى وسط مدينة دمشق» وبعد أن أفاض الناس في 
السخرية منه والاستهزاء به صوّب الأتراك سهامهم نحوه وراحوا يرمونه 
حتی أسلم الروح. وبموت جیرفاس» الفارس الصليبي البارز؛ على هذه 
الشاكلة» al‏ سوبواس"۱ أحد أعتى الأتراك وأقواهم بفصل الرأس عن 
البدن» وسلخ فروة الرأس ونزعها مع شعرها الأبيض الكثيف» الذي لم 
يجر قصّه منذ زمن» ثم تجفيفها GA‏ كانت شيئاً تزييناً رائعاً يمكن حمله 
عاليا على سنان الرمح كتذكار لهذا الانتصار الخالدء ولإثارة أحزان 
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ونجد تفاصيل مشابهة لما قدمه ألبرت من آتشین وردت في رواية مؤلف صليبي آخر» 
هو جیبیرت من نوجنتء الذي يروي أن جيرفاس JS‏ بالسهام» وأن تاج رأسه أزيل» 
وصنعوا LAS‏ للشراب من جمجمته. V‏ 

لكن» ماذاعن الروايات الإسلامية لهذا الحدث؟ معظم هذه الروايات تذهب بعيداً 
إلى الحد الذي تقول فيه إن جیرفاس كان قد قتل بینما كان أسيراً عند طغتيجين» لكنها 
تبرّر عموماً بعض التفاصیل البشعة. وعلى المرء أن يبدأ برواية ابن القلانسي» مورخ 
مدينة دمشق ومادح أسرة طغتيجين. إن روايته تتعمّد المراوغة» وهو يكلف نفسه عناء 
تجتب الممارسة المعتادة للمؤرخين المسلمين والمتمثلة Gy‏ قادة الفرنجة. وبدلاً من 
ذلك يمتدح ابن القلانسي جيرفاس بعبارات مبتذلة كقوله: 

"واحد من زعماء الفرنجة المشهورين بفروسيتهم وشجاعتهم وإقدامهم ومهارتهم 
العالية في القتال» رجل من طابع الملك بلدوين في قيادته للفرنجة.““٠‏ 

إن التفجّر غير المعتاد في الإعجاب بعدو فرنجي من جانب قلم ابن القلانسي لا بد 
وأنه» في جزء منه على الأقل» نوع من التحايل لتحويل انتباه القارئ عن فظائع الطريقة 
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ماذا في اسم طغتيجين "الکاهن TSE‏ 


التي JS‏ بها جيرفاس. ومن الممكن أيضاً أن يكون ابن القلانسي قد رغب في هذا 
المجال في تعزيز سمعة طغتيجين» الذي تدبّر أمر القبض على شخصية ذات مكانة 
ملكية ليست سوى ابن أخ ملك القدس بلدوين نفسه. إن ابن القلانسي الذي كان 
يكتب فيما بعد» في القرن الثاني عشرء في بلاط خلفاء طغتیجین» ما كان ليتجرأ على 
كشف تفاصيل ما جری لجيرفاس. وكل ما يقوله ابن القلانسي بصورة غير مباشرة 
إلى حدٌ ما في وصفه للأحداث» التي يتضح من خلال الروايات الأخرى أنها كانت 
سابقة لعملية القتل» هو أن جيرفاس عرض دفع فدية - وكثيراً ما كان هذا الخيار» 
في الصراع الفرنجي - الإسلامي» أكثر جاذبية من القتل - مقابل إطلاق سراحه 
مع رفاقه. لكن طغتيجين رفض قبول العرض. عند هذه النقطة من روايته للأحداث» 
يكتب ابن القلانسي بصورة قاطعة تقریا: "وأعدم جيرفاس ومن كان معه في الاسر 
من أصحابه”. * ويذهب مصدر إسلامي آحر» سبط بن الجوزي» إلى إخفاء تفاصيل 
الموت كلهاء مكتفياً بالقول إن جيرفاس وأصحابه أرسلوا كهدية إلى السلطان. ٠‏ 
آما ابن الأثير» الذي تضع روايته بالمصادفة وفاة جيرفاس متأخرة لعام واحدء أي 
Ae ۱۱۰۹ ۲‏ على القيادة الملهمة لطغتيجين ويذكر أن طغتيجين 
كان يقود ما يقرب من ألفين من الفرسان ومجموعة كبيرة من المشاة بينما لم يكن 
لدى ”ابن أخي ملك الفرنجة“ (ولا یذ کر جيرفاس بالاسم) سوى أربعمائة من الفرسان 
وألفين من المشاة." ولذلك كانت لطغتيجين اليد العليا من حهة عدد الخيالة. ومع 
ذلك بدأ المسلمون بالفرار عندما حمي وطيس المعركة: فقام طغتيجين Ab‏ جل عن 
فرسه وصاح في وجه رجاله فأنعش الشجاعة والإقدام في صدورهم» فعادوا إلى 
المعركة وهزموا* الفرنجة. 
ما إن أكمل ابن الأثير مدحه لقيادة طغتيجين حتى التفت إلى معاملة طغتيجين 
لجيرفاس. ففي ربيع ١١١/0٠١‏ وقع جيرفاس ورجاله في يدي طغتيجين. ويروي 
ابن الأثير أن طغتيجين» الذي رفض عرض جيرفاس بدفع فدية من ثلاثين ألف دينار 
وتحرير خمسمائة أسير مسلم» GY‏ لم يكن ليقبل إلا باعتناقه الاسلام أقدم» بعد 
رفض جيرفاس التحوّل» على قتله بيديه. وبعث بالأسرى الذين أسروهم إلى الخليفة 
والسلطان.*' وهكذا يكون ابن الأثير قد ذهب بعيداً إلى حد القول بان طغتيجين 


EAA 


قلاع العقل 


شخصياً هو من قتل جيرفاس. 

ولم تكن المصادر الإسلامية لتأنف كلها من إعادة سرد التفاصيل الدموية لموت 
جيرفاس. فمن الواضح أن حكايات شبيهة بتلك التي نقلها ألبرت من آنشین وجيبيرت 
من نوجنت لا بد وأنها كانت متداولة في بلاد الشام. وقد ذُكرت بالنتيجة باسلوب 
موجز لكنه صريح من قبل المؤرخ المسلم المتأخر كثيراء ابن الفرات (ت. ۸۰۷/ 
١5‏ ) وزودنا ابن الفرات بتفاصيل بشعة حول قيام طغتيجين بتجويف جمجمة 
جیرفاس وشرب بها وهو لا يزال حیا. ۲۰ 


بقيت (طبرية) في أيديهم (الفرنجة) حتى قيام ظاهر الدين (طغتيجين) 
بمهاجمة الكونت» سيد طبرية» في شوال من عام ۰۰۱ (أي 4 ۱ آيار/ 
مايو - ۱۱ حزيران/ یونیو ۱۱۰۸). وقام بتجويف جمجمة رأسه وهو 
لا یزال على قید الحیاق وشرب بها خمراً بينما كان ينظر إليه (هكذا). 
وعاش حوالي الساعة ثم مات. 


وکان محررا ومترجما نص هذه الرواية الخارقة» آورسولا ومالکولم ليونز قد زوّدانا 
بها مع حواش مفيدة. '' واقترحا احتمالين ممكنين للسرد المكشوف: الأول هو أن 
الجمجمة ریما أديرت لتكون في مواجهة طغتيجين بينما كان یشرب منهاء أو الثاني» 
أن طغتيجين كان ينظر إلى جسم جيرفاس. وفي جزء آخر من تاريخه يشير المحرران 
ليوتز إلى أن ابن الفرات يقم رواية مختلفة تذكر أنه جری غسل جمجمة جيرفاس 
بالماء والملح. '' وبعدها Cae‏ طغتيجين الخمر فيها وشرب منها هو وأصحابه. 
لكن ماذا كان وراء عملية القتل الو حشية تلك؟ لماذا رفض طغتيجين الفدية المالية 
التي كان يحتاجها أكثر من القتل؟ هل كان حكم طغتيجين تحت تأثير الخمر» كما 
يجري ذكره UU‏ في الروايات المتعلقة بقادة الأتراك؟ هل كان له حقد شخصي ضد 
جيرفاس؟ يجب تذكر أنه كانت لطغتيجين سمعة مخيفة بين کتاب الصليبيين. فقد 
وصفه ولتر الحاحب ب”المنقب والمكتشف لشتى أنواع التعذیب*." ولهذا فان 
هذه الحادثة ليست بأي شكل من الأشكال المناسبة الو حيدة التي يجري ذكر و حشيته 
فيهاء إلا أنه من المؤكد أنها أكثرها شهرة. ويعلق الباحث الفرنسي موتون في مناقشته 
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ماذا في اسم طغتيجين "الکاهن GSE AM‏ 


القصيرة لهذه الحادثة بالقول إن القصد من معاملة جيرفاس بهذه الطريقة هو إثارة 
الرعب في قلوب المقاتلین الصليبيين الآخرين وردعهم عن مهاجمة أراضي دمشق. 
فالشرب الجماعي من جمجمته كان رمزا لانتصار شامل على العذو.*۲ 

والمناقشة التالية ستلقي الضوء على جانبين أساسيين من جوانب هذه القصة: سلخ 
فروة رأس جيرفاس واستعمال جمجمته كإناء للشراب. 


سلخ فروة رأس جيرفاس 


إن لممارسة سلخ فروة رؤوس الأعداء في الحرب شواهد موغلة في القدم في آسيا 
الوسطى. فقد كتب هیرودونس ما يلي حول قبيلة توراي السيثيانية: 


أي واحد منهم يأسر S‏ خصاً في الحرب» يقوم بقطع رأسه وحمله إلى 
بيته حيث يضعه على سارية عالية فوق المنزل... فهذه الرؤوس ستقوم» 
كما كان يعتقد» بوظيفة حراسة المنزل الذي تعلق فوقه ۲۰ 


عند تجاوز ظاهر حكاية ألبرت من آتشين للوصول إلى عمقهاء فان نقطة البداية 
المناسبة تكون في (جراء تحليل لاسم طغتيجين. فإذا ما Ula‏ بالصعوبات المفهومة 
1 

التي واجهت کل من المؤرخين الصلیبیین والمسلمین أثناء ترحمة آسماء شخصیات 
كل طرف» وخصوصاً بوجود تقسیمات الخطوط المختلفة» فليس من المدهش أن 
نفتقد Gla p‏ على فضول زائد يتعلق بالمعنى الفعلي لمثل هذه الأسماء ”الغريبة“. وفي 
حالة طغتيجين هذه نجد أن المصادر الصليبية بذلت محاولات جريئة تناولت الصيغ 
المختلفة لهذا الاسم ودونته في صورة Dochinus y « Y, e pi 52) Doldequinus‏ 
(دوتشينوس)"'» Duodechinusy‏ (دوديتشينوس)"". ويوكد ألبرت من آتشین في 
إحدى المناسبات تردده بخصوص الاسم عبر تسميته لطغتيجين ب Duodechinus‏ أو 
Dochinus‏ ,۲۹ 

ماذا يعني اسم طغتيجين بصيغه المختلفة التالیة: " Tughtegin/ Tug Tegin/ Tog‏ 
TTegin‏ يتألف الاسم من قسمين. القسم الأول - tugh/ tul tog‏ - وله عدة معان, 
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أحدها "شعار» ple‏ تذكار النصر“. "" أما راسوني فیْعرّف الكلمة التي يكتبها بصيغة 
ctugh‏ بدقة أكبر» فيقول إنها "شعارات ذيل الحصان". وتدل الشعارات» ctugh‏ على 
السلطة الملكية. والقسم الثاني من الاسم - تيجين tégin‏ - هو لقب تشريفي قديم 
hae‏ ويعني ”أمير“"" أو ”قرابة أحد الذكور من الخان“.""لذلك يصبح المعنى الكامل 
لهذا الاسم الم رکب ”الأمير الحامل لشعار ذيل الحصان". 

ومن الواضح أنه بحلول القرن السادس/ الثاني عشر كان بالإمكان منح هذا الاسم» 
على الرغم من مضامينه الملكية, لاي شخص حتى ولو لم يكن من نسب ملكي تركي. 
ثمة مثالان صارخان يقفزان إلى الذهن في هذا السياق: الأول طغتيجين الذي نحن 
بصدد مناقشته — حاکم دمشق ومواسس سلالة البوريين التي لم تعش طويلاً - ill‏ 
طغتیجین» شقيق صلاح الدين.؟” الأول من بين هاتين الشخصيتين الهامتين کان» كما 
أسلفناء تركياً ومملوكاً سابقاً ise‏ الأمير السلجوقي تُتش. ولذلك لا بد أن الاسم قد 
عانى من انتقاص من جهة المعنى» فصار بالإمكان إطلاقه على قواد عسكريين BU‏ 
من خارج النسب الملکي.* ومن جهة أخرى لم يكن شقيق صلاح الدين تركياًء 
ومع ذلك سُمّي طغتيجين ريما من باب الوعي بصدى سلف شهير كان قد حارب 
ضد الفرنجة."" وستجري آدناه مناقشة أن طغتيجين الدمشقي» القادم من بيئة تركية 
كاملةء ريما كان على علم بمضامين اسمه الشخصي. لكن من الصعب معرفة ما إذا 
كان بالإمكان نسبة المعرفة نفسها إلى شقيق صلاح الدین» الكردي الذي عاش في 
وقت متأخر jus‏ في القرن السادس/ الثاني عشر. 

“tugh لأمر هام العودة في سياق هذه المناقشة إلى أصل كلمة "شعار‎ ail 
أحد تعاريف هذه الكلمة يصفها ب”القصاصة المغمّسة بدم العدو والمعلقة على‎ 
Qe عمود؟." ولهذه الشعارات أهمية طوطميةء إذ إن أولئك الذين رقعوا الطوطم‎ 
وزجخوا بانفسهم في المعركة اعتقدوا آنهم كانوا يستمدٌون قوة خاصة منه. إن استخدام‎ 
وحمله عالياً من قبل محارب تركي راكب يجري بفرسه مسرعاً إلى‎ (tugh) الشعار‎ 
المعركة يبرز في صورة توضيحية لرشيد الدين في مخطوطة كتابه جامع التواريخ من‎ 
۳(1 عام 1/۷۱ ۱ المحفوظة في مكتبة جامعة أدنيرة (انظر الشكل‎ 

إنه لأمر هام أن نذكرء في سياق قصة وفاة جيرفاس» Ol‏ الخصائص المميزة 
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ماذا في اسم طغتيجين ”الكاهن JULI‏ "1 


للشعارات (tughs)‏ تتوضّح جيداً في المعروضات التي نجدها في المتاحف الأوروبية 
والتركية (انظر الشكل OPI QY‏ مثل هذه الشعارات لا تشبه ذيل الحصان فحسب» 
بل وخصل الشعر المنسدل للإنسان - وهذه هي التفاصيل التي شددت عليها رواية 
ألبرت من آنشين» حيث صف شعر جيرفاس ب”الغزير ولم یجر قصه منذ فترة طويلة“ 
و”تزييني بصورة رائعة“ و”يمكن حمله عاليا دائما على سنان AM Sra JE‏ 
آخری» يمكن النظر إلى شعر جيرفاس WSIS‏ نصر خارق» وكشعار (tugh)‏ رائع. 

وربما لم يكن الأمر أكثر من مصادفة أن يكون المحارب الذي كلف بحمل الشعار 
المكون من شعر جيرفاس المشووم؛ هو نفسه يدعى على الأر جح طغتيجين. وکام 
يكون الأمر» فان أشكال القوة الخاصة التي اكتسبها طغتيجين من مثل ذلك العجوز 
الموقر صاحب الشعر الأبيض كانت موضع اعتراف منه كعامل تعزيز لمكانته الخاصة 
كمحارب عظيم وكقائد. 


استعمال جمجمة جیرفاس كإناء للشراب 


كان أقدم شعب تركي معروف» أي الهسيانج-نو؛ ومعهم السيثيون غير الاترالش» 
أول من صنع طاسات الشراب من جماجم الأعداء المضرجين من أصحاب السمعة 
العالية. '* فكانت الخمرة تُسكب في مثل هذه "الطاسة" ثم تمزج يدم ضحية أضحية 
Sosy‏ بالسيف. وكان إيسين قد كتب يخبرنا أن "الکاس عند الهسیانج-نو والسيثيين 
والبلغار الأوائل أصبح مكوناً في بعض المناسبات من جمجمة عدو مُجندل» والطعام 
ACIES‏ 

الأخ الفرنسيسكاني الفريولاني أودوريك من بوردينون كتب في أوائل القرن الرابع 
عشر يصف عادات أهل التيبت فقال: ”الولد يأكل رأس والده ويصنع من جمجمته 
قدحا يشرب به مع سائر العائلة بولاء إحياءً لذكرى الوالد المتوفى“. ويضيف بصورة 
وعظية أن للناس في تلك المنطقة "الکثیر من العادات الغريبة والمکروهة*. ۳* 

ونجد في وقت متأخر وصل حتى أوائل القرن السادس عشر ( ۱5۱۰/۹۱ أن 
الشاه إسماعيل الأول قد تعامل مع جثة عدوه الأوزبكي المهزوم» شيبك خان» بطريقة 
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مشابهة. فقد أمر بقطع الجمجمة وتغليفها بالذهب الأحمرء ثم قام بشرب الخمر من 
”تلك الجمجمة الذهبیة*.** بهذه الأمثلة وحدها يتوفر الدليل الواضح على استمرارية 
تقليد استعمال الجماجم كانية للشراب بين شعوب آسیا. 


ملاحظات ختامية 


تتنوع ردات الفعل على هذا الحدث من جانب المؤرخين في العصور الوسطی. ففي 
الجانب الصليبي نجد أن وليام الصوري» الذي كتب بعد الحدث بسنوات عديدة» لم 
يذكره. بينما ركز ألبرت من آنشین؛ من جهة أخرى» على سلخ فروة الرأس بتفاصيل 
دقيقة al os‏ بلا شك عن الرعب تجاه البربرية المتصورة لهذا الفعل» وليؤكد 
لقرائه الأوروبيين المسيحيين العادات الوضيعة للكفار. وفي الجانب المسلم نجد 
ابن القلانسي» الذي يكتب کموظف عند أحفاد طغتيجين» يحاول تمرير الحدث» 
كما فعل ابن الأثير في روايته لتاريخ سورية في أوائل القرن السادس/ الثاني عشر» الذي 
اعتمد فيه بصورة وثيقة» على أية حال, على السرد المقدم من قبل ابن القلانسي. وجاء 
كاتب من فترة متأخرة هو ابن الفرات» play‏ رواية غير منمقة ركزت هي الاخری 
على الجانب المتعلق باستخدام الجمجمة كإناء للشراب في حكاية جيرفاس. ولا 
شك في أن نمط المقاتلين البرابرة الأتراك كان مغريا بالنسبة لهذا المؤلف بحيث لم 
يحاول حذفه. 

فالقصص المتعلقة بالأتراك» كهذه النهاية المأساوية لحياة جيرفاس من باس وتشيس» 
والتي جرى تحليلها أعلاه» سردت من باب الدغدغة والسخرية ودوّنت بمشاعر من 
التفوّق الديني أو الثقافي من جانب المصادر الإسلامية والصليبية على السواء. فالأتراك» 
بالنسبة للمسلمين» کانوا أسیادا لهم كما كانوا ”الآخر“ البربري. وبالنسبة للصليبيين» 
كانوا Se‏ آخرء بل وغرباء حتى أكثر من المسلمين الكفار (أو السراسينيين» كما 
سموهم على الأغلب). 

غير أن قصص كل من المسلمين والصايبيين توحي» عند تحليلهاء بطريقة غير متعمدة 
لكنها مقنعة» وعبر الحكايات المروية حول عادات الأتراك التي تعود إلى طقوس بدو 


ttt 


ماذا في اسم طغتيجين "الکاهن g“ ja‏ 


آسیا الداخلية وأسلوب حياتهم في الرعي و الصید توحي oh‏ عملية التحضر والأسلمة 
بين الأتراك لا بد وأنها كانت أبطأ واستغرقت زمناً أطول مما آرادت المصادر الاسلامية 
الستية منا تصديقه. ومن المؤكد أن قصة مقتل جيرفاس» التي ظهرت كفعل شرعته 
طقوس تركية من فترة ما قبل الإسلام؛ في قلب دمشق - المدينة المسلمة منذ القرن 
السابع الميلادي - هي قصة تحرّض على التفكير. إنها سلط الضوء على صعوبات 
لا بد أن العرب المسلمين الحضريين (والفرس إلى الشرق) قد عانوا منها في التوصل 
إلى تفاهمات مع هوالاء الأسياد الجدد الأقوياء. وفي حالة موت diri poe‏ رواية 
المولف الصليبي ألبرت من آتشین بالذات (مهما تكن دوافعه) هي الشهادة الأهم. 


tho 


الحواشي 


c ;‏ طغتيجين هذا اللقب من قبل المؤرخ الصليبي ولتر الحاحب في كتابه Bella Antiochena‏ تر . 
توماس اشبریدج وسوزان ب. إدجينغتون بعنوان Walter the Chancellors The Antiochene Wars. A‏ 
Translation and Commentary‏ (ألدرشوت» 33 ص ۰۱15 

History of O بعنو‎ (V4 + A وبیروت»‎ OS) ابن القلانسي؛ ذيل تاريخ دمشق» تح. هنري فء آمدروز‎ . 
Damascus 363-555 A.H. from the Bodleian MS. Hunt 125, being a Continuation of the History 
of Hilal al-Sabi, p. 219, tr. Hamilton A. R. Gibb as The Damascus Chronicle of the Crusades 
- (London, 1932), pp. 184-185 

1 إنه لمن الشرف والسرور العظيم أن أكتب مساهمة إلى كتاب تكريمي للدكتور فرهاد دفتري» الذي 
قام بإجراء أبحاث قيمة جداً حول التاريخ الإسلامي في العصر الوسيط. 

Memoirs of an Arab- Syrian Gentleman, فیلیب حتي بعتوان‎ . Ce dl أسامة بن منقذ» كتاب‎ . 
or An Arab Knight in the Crusades: Memoirs of Usamah ibn Mungidh (Kitab al-l'tibar) 
- (Beirut, 1964) 

. ابن العديم» بغية الطلب في تاريخ حلب» تح. سهيل زکار (دمشق (AAA‏ 

. اسمه الكامل أبو منصور طغتيجين بن عبد الله. ON O E‏ 
وهي ظاهر الدين وسيف الإسلام. إن معظم المصادر الإسلامية تذكره باسم الأتابك أو أتابك 
طفتیجین. وربما تجدر الإشارة إلى أن والده يدعى هنا عبد الله وهي موّشر على أنه كان in‏ 
- وغالباً ما كان اللقب مستخدماً مع المملوكين المسلمين - فيظهر بالتالي أن أسرة طغتيجين قد 
اسلمت قبل جيل واحد على SEN‏ انظر ابن تغري بردي» dipl inh‏ ملوك مصر والقاهرة 
(القاهرة» copa (AY‏ ص؛ ۲۳. ولا نجد ذكراً لجمیع هذه الاسماء في المصادر کلها؛ انظر 
ابن خلکان, وفيات wheW‏ تر. وليام دو سلين Ibn Khallikams Biographical Dictionary OV go‏ 
(باريس» ۱۸۷۱-۱۸۶۲ Ce‏ ص٤‏ ۱۲۷ سبط بن الجوزي» مرآة الزمان في تاريخ الأعيان (حيدر 
oU.‏ ۱۹5۱): ص ۰۱۲۷ 

. انظر طيف ك. الازهري؛ سلاجقة سررية زمن الصلیبین ۱۱۵-۱۰۱۷۰/۵۵4۹-6۱۴م (برلين» 
۷ ) ص۲۲۹-۱۷۱؛ جمال الزنكي» إمارة دمشق (أطروحة دكتوراه» جامعة سانت آندروزه 
۹) آن ماري لد "طغتیجین" في الان مو ر |« VL.) The Crusades: An Encyclopedia «ger‏ 
باريراء chee (Y V‏ ص £ ٩۱۲۰۵-۱۲۰‏ جان- میشیل Damas et sa principauté sousso gi s»‏ 
Ies Saljoukides et les Bourides, 1076- 1154‏ (القاهرة» ٩‏ ۱۹۹). ونجد منجزات طغتيجين وسلالته 
من البوريين مدونة في كتيب بالتركية لم يتضمن سوى القليل من التحليل الصحيح: كوشكان البتكين» 


.)1 ۹۸° iJ XU) Dimask Atabeglegi: Tog-Teginliler 


ean 


ماذا في اسم طغتيجين "الکاهن S" Ju‏ 


۸ إن pal‏ مصدر حول حياة طغتيجين» حاكم دمشق لما يقرب من ثلاثين عامأء هو تاريخ المدينة لابن 
القلانسي (ت. 5 00[ ۱۱۹۹)» ذيل تاريخ دمشق. وتعتبر ترجمة رو جر لو تورنو الفر Damas de hamd‏ 
Q075à 1154 (Damascus, 2‏ آشمل من ترجمة جب. وعلى الرغم من انحیاز ابن القلانسي الواضح 
إلى آسیاده الأتراك وحذفه المعلومات السلبية, إلا أنه یقی مراقبا مدفقا للأحداث؛ ولدیه استیعاب جید 
للتواریخ. وتعتبر شهادته قيّمة كنقطة انطلاق لكتابة سيرة حياة طغتيجين. 

PE‏ من آتشین؛ Historia Ierosolimitana, History of the Journey to Jerusalem‏ نح. وتر. سوزان 
ب. إدجينغتون (أوکسفورد؛ ۰۰۷ (Y‏ ص00. 

٠‏ . المصدر السابق. 

Historia ذكرت إدجينغتون في ترجمتها أن هذا الشخص ”غير معروف" ". انظر البرت من آنشين»‎ .١ 
ص ۰۷۷۰ رقم . لکن يبدو من المحتمل تماما أن هذه محاولة جرينة لكنها مغريلة‎ derosolimitana 
من جانب آلبرت لكتاية "سوباشي " التركية (الشرطة؛ المشرف)» أي الموظف المكلف عادة بتنفيذ‎ 
الحدث كذلك.‎ m الإعدامات العامة؛ وربما كان‎ 

۲ البرت من آتشین؛ Historia Ierosolimitana‏ ص ۰۷۷۱-۷۷۰ 

۳ جیبیرت من نوجنت» ورد عند إدجینغتون وألبرت من Historia Ierosolimitana igt‏ ص ۰۷۷۱ 
ومن المدهش أن المصادر المسيحية الشرقية المعتادة لا تذكر lid‏ في ضوء عدائها العام للأتراك 
حول قيام طغتيجين بقتل بعیرفاس. _ 

E‏ ابن القلانسي» ذیل تاريخ دمشق» تح. آمدروزه ص ٩۱۳۱‏ تر. جب» ص۰۸ 

Yo‏ المصدر السابق» ص۰۸۷ 

5 سيط بن الجوزي: مرآة الزمان: ص ه ۲. وقد كرّس محمد بن علي العظيمي» المعاصر لابن القلانسي: 
في كتابه المجتزأ تاريخ حلب؛ جملةٌ صغيرة واحدة للمواجهة العسكرية لطفتيجين مع جيرفاس. انظر 
کلود کاهن؛ مح.. ”تاريخ العظيمي المجتزا" (بالفرنسیة) في مجلة Journal Asiatique‏ ۲۳۰ 
YA CY ATA)‏ 

The Chronicle of Ibn al-Athir for the ابن الأثيرء الكامل في التاريخ» تر. دونالد س. ریتشاردز:‎ . ١ 
Crusading Period from al-Kamil fill ta'rikh. Part 1. The Years 491-541L1097-1146: The Coming 
.of the Franks and the Muslim Response (Aldershot, 2006), Vol. 10, P. 327 

۸ وتقرا في النص كساره kasara‏ (خسارة؟) وليس كباسا kabasa‏ المصدر السابق. 

٩‏ المصدر السابق» ص۰۱۲ 

۰ ابن الفرات؛ تاريخ الدول والملولد: تح. جزئي وتر. آورسولا ومالکولم ليونر (كمبريدج؛ ۰6۱۹۷۱ 
LL ec‏ 

SOON NAVY o ۰۱ ابن الفرات» تاريخ الدول» مج‎ ١ 

۲. المصدر السابق) ge‏ ۱۲۲۳ موتون» Damas et sa Principauté‏ ص۰۱۷۱ وییدو أن الملح قد 
استُخدم في عمليات معالجة الجمجمة, كما في حالة امرأة ركبها الشيطان وأورد أسامة بن منقذ 
حكايتها في مذكراته. وفي هذه الحالة قام طبيب فرنجي بهذه العملية إذ شق فروة الرأس وأزاحها عن 
الجمجمة حنى ظهر العظم وفركه بالملح. لکن المرأة توفيت. انظر أسامة بن منقذ» كاب الاعتبار» تر. 
AN em‏ 

d ۳‏ الحاجب: ‘Bella Antiochena‏ ص ۱5۰ . ويذكر ولتر مثالاً مطابقاً لعقوبات طغتيجين الوحشية 
كما في حالة روبرت المجذوم؛ انظر ص ۰۱۷۱۱-۱۹۹ 


tay 


قلاع العقل 


۰۱۷۱ ص‎ «Damas et sa Principauté vo gi pa . £ 

(o£ ثر. أوبري دو سیلینکورت (لندنء‎ The Histories هيرودوتس من هاليكارناسوس»‎ Yo 
Wye 

YA‏ ووليام الصور $« qu Historia rerum in partibus transmarinis gestarum‏ روبرت ب. سي. 
هایجنز yn,‏ ان )1986 Willelmi Tyrensis archiepiscopi chronicon (Turnhout,‏ وتر. إيميلي بابكوك 
وأوغست كري بعنو ان (VALET i 9) A History of Deeds Done Beyond the Sea‏ ص۵۰۱ 
الحاشية Ab‏ 

AVE GAOT CASE AP Y GATE OV ص‎ cHistoria Ierosolimitana «eil لبرت من‎ YY 

."Hertoldinus" على طغتيجين لقب‎ Cad ويطلق ألبرت‎ .۸۵۰ ۱۸4۰ ATE o المصدر السابق»‎ YA 
بصورة محقةء أن الأسم الآخر الممنورح‎ C وتقترح إدجينغتون؛ المصدر السابق ص٤ ۷۷ء الحاشية‎ 
ظاهر الدين.‎ ALL لطغتيجين إنما هر محاولة لإعادة إنتاج للقب طغتيجين التشريفي‎ 

.۸۳ المصدر السابق» ص4‎ Y 

۰ ورد سومر كلتا الصيغتين {Tug Tegin and Tog Tegin‏ انظر فار وق سوم Türk devletleri tarihinde‏ 
ahis adlari‏ تح.» توران يزكان (إستانبول» (A8‏ ص 5 قت ۷۳۷. 

۱ محمود الكاشغري؛ ديوان لفات الترك؛ تر. روبرت دتکوف وجيمس م. MLS‏ بعنو « Compendium‏ 
of the Turkic Dialects (Diwan Luyat at-Turk)‏ (کمبریدج» ۱۹۸9-۱۹۸۲ Cn‏ ص55 !١‏ انظر 
Lad‏ جحي ر ارد کلر سو 2« gl) An Etymological Dictionary of Pre-Thirteenth-century Turkish‏ 445 )£2 
۲ ص۱۹ ! ple‏ ويليام هوسیخ: “Herkunft, Wesen und Schicksal der Hunnen”‏ في کتاب 
هانز ر. )23 « History of the Turkic Peoples in the Pre-Islamic Period «pa‏ (برلين» Yes‏ 
YYA e‏ ب. سبولر؛ Die Mongolen in Iran‏ (لیدن: ۱۹۸۵): ص EY Y Y‏ جان سوفاجیه "مقالة 
في الأسماء والألقاب المملوکیة" في مجلة 6o ٠ص (M40 9) ۲۳۸ Journal Asiatique‏ و”مقالة 
الأسماء والألقاب التركية في الهندیة" co JY‏ فون لو كر غ في مجلة Aus Indiens Kultur‏ (۱6۱۹۲۷ 
ص؟؟ ومقالة إميل إيسن حول "الشعارات والرايات التركية“ في مجلة VA Central Asiatic Journal‏ 
CV AVY)‏ صه ۰۲ ۱۳۲ هوسیغ» Herkunft"‏ ص۲۷۸-۲۷۷؛ كليمنت هرارت» Tagh”‏ في لقا 
مج٤»‏ ص١ LAY‏ وكان حامل الشعار يدعى طو غ- بيغي Ctagh-begi)‏ ك. !. بوزورث» "م۳0" في 
2 مج »١ ٠‏ ص +90 احتمالات المعاني الأخرى ل tugtog‏ (ممتلئ» شبعان) أقل در for‏ في مطابقتها 
ail‏ الحال؛ انظر لازلو راسوني وإيمرى باسکي: Onomasticon Turcicum, Turkic Personal Names‏ 
as Collected by László Rásony‏ (بلومینغتو» eV ges CY SN‏ ص۷۱4 وأنا ممتنْ لكليفورد إدموند 
بوزورث لإعطائي المعلومات من إصداره الجديد الخاص بأسماء الاعلام. 

cÙ pl ۲‏ معجم الاشتقاقات c ADI‏ ص ۱4۸۳ راسوني» Onomasticon‏ مج ۲) ص ۱۷۲۷ بولیبانك» 
”الهسيائغ-نو“ في cra)‏ تاريخ الشعوب التركية؛ Me‏ 

۰۷۲۷ مج ۲ ص‎ sOnomasticon راسوني»‎ E is 

4". حول أنشطة أخي صلاح الدين هذا في دمشق, انظر مالکولم ليونز وديفيد بحاكسوت, Saladin. The‏ 
Politics of the Holy War‏ (كمب ريد ج۰ ۱۹۸۲) ص كلل ۰۸۳ 

۰۳۳۱-۳۳ ۰ ص‎ (Die Mongolen in Iran « lg ۰ 

٩‏ بالفعل» فان شقيق صلاح الدين حمل الألقاب التشريفية نفسها التي كانت لطفتیجین الدمشقي: 
ظاهر الدين وسيف الإسلام. 


EAA 


ماذا في اسم طغتيجين ”الكاهن الدبعال*؟ 


۷ وايتتي سمي« Flags Through the ages and Across the World‏ (نیریورگ 6۱۰۷۵ ص۱۲٩‏ ز. 
زيغولسكي الابن؛ الفن العثماني في خدمة الإمبراطورية (نيويورك ولندن» OS Y‏ ص۱ ۰۷۳-۷ 

8". رشيد الدين طبیب؛ جامع التراريخ» مخطوط في مكتبة جامعة آدنبرق -MS Arab 20, fol, 109r‏ 

٩‏ هذه الشعارات في کراکو؛ ومصورة في زيغرلسكيء الفن الشماني» ص۰۷۸ 

۰ > ألبرت من آتشین» Historia lerosolimitana‏ ص ۰۷۷۱ 

۰1٩ بوليبانك» ”الهسيانغ- نو" ص۰6۲‎ . ١ 

۲ . إميل إيسين؛ y‏ مناسك الکاس في الفن الآسيوي الدا حلي والتر کي" في أقطاي أصلانابا ورودلف 
Forschungen zur Kunst Asiens, In Memoriam Kurt Erdmann equi)‏ (استانبول KAATA‏ 
SYVe‏ 

۳ . أودوريكو دا برردینون(1330 -13142( Relazione del viaggio in Oriente e in Cina‏ (بوردینون: 
۴ ) صه "! وانظر ه. یول» مح. +b 3A VY LOA) Cathay and the Way Thither &. j y‏ 
جديدة (ARA cado gi‏ ص4 ۰۲۰ 

6 محمد ك. يوسفى - جمالي؛ حياة وشخصية الشاه إسماعيل الأول (۹۳۰-۸۹۲/ (ovt -NEPA‏ 
(أصفهان» ۰۱۹۹۸ ص ۰۲۱۳ حيث يفتبس روضة الصفرية ورقة VA‏ 


الصفويون و”الأعوان“: رفع الصوت 


أندرو ج. نيومان 


منذ سبعينيات القرن الماضيء العديد من ”الأفكار الکبیرة" التي ساهمت في التطور 
الفكري في الدراسات الشرق أوسطية والإسلامية وساعدت في تحدي مثل تلك 
الأمثلة التحليلية المسيطرة Lll‏ ك“نظرية التحدیث؟ و”الاستشراق“ وحدت 
أصولها في مكان آخر خارج الحقل. ۱ 

ولليقين» فقد صورت السنوات الأولى لذلك العقد بعض الجهود» المتولدة ذاتيا 
كما cyte‏ في فرعي الولايات المتحدة والمملكة المتحدة من هذا الحقل الهادفة 
لتحدي المقاييس التحليلية والحكم التقليدية السائدة آندذ في هذا الميدان. فظهرت 
بعض الدوريات والمجلات البارزق ولو أن بعضها عاش لفترة قصيرة» كجزء من هذه 
العملية." 

لكن جدلياء فإن حدث الحقل الفكري الأول لذلك العقد - أي نشر AS‏ 
الاستشراق سنة ۱۹۷۸ - قد جاء في الحقيقة من الخارج. OUS y‏ مولفه إدوارد سعيد 
(ت. ۲۰۰۳): الفلسطيني الذي CARS‏ في جامعتي برنستون وهارفرد» عضوا آئئذ 
في الهيئة التدريسية في داثرة اللغة الإنكليزية والأدب المقارن في جامعة کولومبیا. 
وسبق لسعيد نفسه أن BU‏ بواحد آخر من ”الغرباء“» هو الفیلسوف والمؤرخ وعالم 
الاجتماع الفرنسي من مذهب ما بعد التركيبية ميشيل فوكو (ت. ۱۹۸۶ الذي 


أله 


Je قلاع‎ 


كانت كتبه الرئيسية متوفرة بترجماتها الإنكليزية منذ أواخر سبعينيات القرن الماضي.؟ 

وتضمنت المؤلفات المؤثرة الأخرى التي ظهرت من خارج الحقل في تلك 
الفترة الترجمة الإنكليزية eld‏ ۱۹۷۳ لكتاب فيرناند بروديل» من عام ١9149‏ 
gs‏ أن «La Méditerranée et le monde méditerranée à l'époque de Philippe II‏ الذي 
فتح أعين بعض الأكاديميين على مساهمات وتحليلات مدرسة ”الحوليات“ (أنالز) 
وكتاب The Modern World System‏ من عام ٤‏ ۱۹۷ الذي كان مولفه» عمانوئيل 
وولرشتاين» عالم اجتماع ومتخصصاً في الدراسات الأفريقية." وبدأت ترجمات 
فرنسية لأعمال الاقتصادي المصري سمير أ مين بالظهور في تلك الفترة أيضأء الأمر 
الذي Ses e‏ داخلياً مع ”نظرية التابعية/ التنمية التاقصة؟ أو الحديث الذي 
تعود أصوله إلى مقام یقع خارج ج الحقل أيضاً. * و کذلك فان أكثر الانتقادات حدةٌ 
لكل من النظام العالمي ونظرية التنمية قد نبعت بدورها من مكان خارج الحقل 
Cad‏ 

وأصبح المسار الذي ربما اتخذه الحقل نتيجة التفاعل المتواصل مع هذه الأحاديث 
”الغريبة“ هو النقطة موضع النقاش: ففي كانون الثاني/ نایر من عام ۱۹۷۸ انفجرت 
تظاهرات الشوارع المناوئة للشاه في إيران. وبعد عام من ذلك التاريخ 53 الشاه من 
ایران وعاد آية الله الخميني إلى البلاد في ١‏ شباط/ فبرایر ۱۹۷۹ 

مهما كان الانطبا ع الذي تركته الثورة الايرانية - والمظهر الديني الذي تبنته - على 
إيران وشعبهاء ناهيك عن شعوب الشرق الأوسطء فان تأثيرها على الدراسات الشرق 
أوسطية كان إشكاياً.' فمن جهةء ربما يبدو الحقل وكأنه عرض حياةٌ جديدة باعتبار 
أن المزج بين المقاربة الجوهرية والنظرية التحديثية كما LH‏ في QUA‏ والمنطقة 
بشكل عام کان قد LIS GES‏ كفكرة بدون استحقاق. 

غير أن العديد من الباحثين والمعلقين VS‏ ببساطة» من جهة أخرى» وفي غمرة 
اندفاعهم لتقديم تفسيرات وتوضيحات لفشل الحقل في في ابو بنهضة الاسلام» أشكالاً 
متنوعة من نفس أمثلة المستشرقين التحليلية التي كانت موضع تحد في سبعينيات القرن 
الماضي. وجاء ”انهيار الشیوعية" سنة ۱۹۸۹ وحرب الخليج الأولى سنة ۱۹٩۱‏ 
ليقدما تشجيعاً إضافياً لنهضة مثل تلك ALL!‏ مع تلميحات عرضية إلى الأحداث 


o.Y 
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والاتجاهات المعاصرة.* 

ویمکننا رؤية إحياء للتحليلات الاستشراقية في حقول البحث التي أصبحت 
ذات شعبية كافية لتحقيق مكانة ”الفرع الدراسي المتخصص؟ في أعقاب أحداث 
۹ فالدراسات الشيعية والدراسات الصفوية كلاهماء على سبيل المثال» لم 
تصبحا مجالات بحث منفصلة إلا في أعقاب الثورة." 

فالتوسع OM‏ للدراسات الصفوية خصوصا بدأ في منتصف ثمانینیات القرن 
الماضي ونتج عنه رسم حدود حقل متميز إضافةٌ إلى ظهور عدد كبير من الحقول 
المتفرعة والنقاشات الثانوية. وتضمنت الأخيرة موضوعات تراوحت بين شوون 
المرأة والأسرة إلى التعابير الأدبية الشعبية. ومع ذلك تبقى غالبية مؤلفي فترة ما بعد 
سنة ۱۹۷۹ hae‏ لفهم للفترة الصفوية - Md‏ تواريخها تقليدياً بين TS ١‏ 
و۱۷۲۲ - يُمكن A‏ م آثرها حتى السنوات الأولى من القرن الماضي على الاقل. 
وما هو أشد بروزاً هو تصوير القرن الصفوي الثاني عموماًء على سبيل المثال» بأنه 
ابتدأ بتفجر الإنجازات الثقافية والفكرية في مناخ من الاستقرار السياسي والعسكري 
والاقتصادي - المنسوب بصورة وحيدة إلى وجود شاه ”قوي“ هو عباس الأول (ح. 
69-440 ل 0 - ما كان لينتهي إلا بظلمة فترة من التعصب الديني 
الرشدي وسط فوضى عسكرية وسياسية واقتصادية عارمة نجمت عن وجود قيادة 
”ضعيفة“ في المركز. ولا يزال الباحثون في حقل الدراسات الصفوية» بغض النظر 
عن تخصصاتهم الفرعية, يعتبرون التدهور والسقوط المحتوم للدولة الصفوية أمراً 
GL‏ به» وهو d‏ لا يزال Gad Joo‏ باستيلاء الأفغان على أصفهان سنة ۰۱۷۲۲ ۱۰ 


وصول الأعوان 


تشير عبارة "دراسات الاعوان؟ إلى أهمية المجموعات ”التابعة“ في صنع التاريخ. 
odo,‏ الأخيرة Ble‏ باحتوائها للطبقات الدنيا من المجموعات الحضرية والريفية» 
الذين يشكلون الأكثرية ذ في أي مجتمع» ؛ مع أنه یال عموماً إن العبارة شیر إلى كل 
من هم من غير النخبة» بما في ذلك النساء. فالحديث يركز في أغلب الأحيان على 
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حالات من الاحتجاج الاجتماعي باعتبارها نقاطاً يجعل فيها ”الأعوان“ "صونهم* 
مسموعاً رد على تلاعب النخبةء أو حتی بصورة مستقلة عنها. 

وينظر الفهم التقليدي لأصول هذا الحديث إلى أعمال الماركسي الإيطالي 
أنطونيو غرامشي (ت. ۱٩۳۷‏ لكنه يلاحظ أن مفهوم "التاریخ من تحت 
والذي منه اشتقت دراسات الأعوان كما قيل» كان موجوداً منذ ستينيات القرن 
الماضي على الاقل؛ مترافقاً مع ظهور كتاب The Making of the English Working‏ 
Class‏ (صنع الطبقة العاملة الإنكليزية) CV ANT)‏ الذي كتبه إدوارد ب. طومبسون 
(ت. ۱۰۲۱۹۹۳ وبینما أخذت حقول أخرى علماً باعمال باحثين من مثل غرامشي 
وطومبسون» لكن الدراسات الشرق أوسطية لم Las A‏ بتلك الدراسات قبل عام 
314۷4 

إنه لأمر مفهوم bale‏ بان ”دراسات الأعوان“» كحقل مُسمّى ومتميز» قد ارتقت إلى 
مصاف الشهرة بين مورخي شبه القارة [الهندية] في أواخر سبعينيات القرن الماضي. 
فمع بداية عام ۱۹۸۲ وبإشراف راناحیت غوها على التحرير» بدأ مکتب مطبعة 
جامعة أوكسفورد في نيودلهي بنشر أجزاء من سلسلة "دراسات الأعوان: كتابات 
في تاريخ ومجتمعات جنوب آسیا“. وبحلول عام ٠٠١١‏ كان أحد عشر lej»‏ فيها 
أكثر من EY‏ مقالة قد ظهرت إلى الوجود. وفي سنة ۱۹۸۸ شارك غوها في تحرير 
ej‏ و حيد حمل عنوان Selected Subaltern Studies‏ (مختارات من دراسات الأعوان) 
بتقديم من سعيد نفسه. وفي العام ۱۹۹۷ قام غوها بتحرير A Subaltern Studies‏ 
Reader‏ (القارئ في دراسات الأعوان)» وفي سنة ۲۰۰۱ نشر دافيد لودن كتابه Reading‏ 
Subaltern Studies‏ (قراءة في دراسات الأعوان)» وضتنه ملحقاً ذکر فيه محتويات 
الأجزاء العشرة الأولى في السلسلة. ۱۳ 

وانتشر الاهتمام بالأعوان من خلال دراسات العالم الثالث على الأقل. ففي تسعینیات 
القرن الماضي تم تأسيس مجموعة دراسات الأعوان في أمريكا اللاتينية.؟' وجذب 
التحليل الذي قام عليه انتباه الباحئین في دراسات الشرق الأوسط. ومن المساهمين 
البارزين في نقاشات حديث "الاعوان" ظهر» على سبيل المثال» آصف بيات ومؤخراً 
جون تشالكرافت. وتعٌ عرض أعمال هذين المؤلفين بالاضافة إلى أعمال آخرين في 


ot 


الصفويون و”الأعوان“: رفع الصوت 


الجزء الذي حمل عنو ان Subaltern and Social Protest‏ (الأعوان والاحتجاج الاجتماعي) 
من تحرير ستيفاني uil gu‏ سنة or A‏ 

وكان في الدراسات الشرق أوسطية أن o‏ كما كانت الحالة في دراسة شبه 
القارة أن الفترة ”الحديثة“ هي التي شغلت أولئك الباحثين عن الأعوان. *' ففي الجزء 
الذي حررته كرونين» على سبيل المثال» لا يوجد سوى مقالتين من المقالات الاثنتي 
عشرة تناولتا أحداث واتجاهات فترة ما قبل القرن التاسع عشر؛ ولم تتناول أي من 
الأوراق الثلاثة الخاصة بإيران فترة ما قبل القرن التاسع عشر من التاريخ الايراني. 
وکذلك فإن أمثلة قليلة على الاستعانة بمقاربة ”التاريخ من تحت“ في الدراسات 
الشرق أوسطية ركزت» كما هي الحال مع مقالات كتاب كرونين؛ على الجانب 
”الحديث" أو العصري. ١١‏ 


"أصوات من تحت“ صفوية 

إن انشغال الدراسات الصفوية في الغرب بالجانب الحضري حتی هذا التاریخ یدین 
بنفسه إلى اتكال زائد على وفرة المصادر المتعددة المتوفرة باللغات الغربية المعاصرة. 
وتتضمن هذه المصادر روایات أنتجها رخالة آوربیون غالبا ما کانوا يتكلمون هم 
أنفسهم القلیل من الفارسية وأمضوا معظم أوقاتهم في العاصمة أصفهان» إضافة إلى 
مواد تولدت من عمل إرساليات وفعالیات سياسية وتجارية غربية» قامت في معظمها 


على مصادر ذات أساس حضري. 
ومع أن إيران بقیت مجتمعا ریفیا عموما على مدی القرنین المخصصین تقلیدیا 


للفترة الصفوية, إلا أنه يصح القول» مع ذلك» إن المدن الايرانية شهدت نمواً 
واضحاً في حجمها وتعقيداتها خلال هذه الفترة ولا سيما خلال القرن السابع 
EA‏ 0 03 

وكان المشهد الحضري مشهدا ”حيويا“ وأصوات الاعوان الحضرية مسموعة» 
حتی ولو بشکل غير مباش منذ السنوات الأخيرة لعهد عباس الأول على الاقل. 
موتشهد "الفرمانات" (المراسیم.الملکیة) التي صدرت خلال تلك الفترة ومنحت 
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تنازلات وامتيازات لمختلف أنواع النقابات؛ على سبيل المثال» على توسّع المجتمع 
الحضري في تلك الحقبة» وعلى النمو المضطرد في قوة هذه النقابات إضافة إلى 
الأزمات الاقتصادية. وكانت فرمانات ۱۵۹۹۰/۹۹۹ و ۱۱۱۳/۱۰۲۲ التي منحت 
تنازلات ضريبية قد تمت صیاغتها في مسجد عمادي الشهیر في كاشان.؟' TLS‏ 
في سنة 4 10/٠١1‏ كتابة فرمان في مسجد الجمعة في يزد» استجابةٌ لاحتجاجات 
متكررة» أبطل ضريبة كانت مفروضة على نقابة النسَاجین في المدينة. وكان النسّاجون 
قد أصبحوا في تلك الفترة قوةٌ كبيرةٌ aos‏ في البلاد. ٠١‏ 

أما في العاصمة أصفهان نفسهاء فيضم مسجد الشاه نصا لفرمان ١718 /١ ١78‏ 
الذي a‏ الضرائب على g É‏ الحبال وآخرء يعود تاريخه إلى ۰۱۲۸/۱۰۳۸ 
یخقض الضرائب على نقابات أخرى مُسماة. ویخفض فرمان ۱۱۲۹/۱۰۳۸ 
الموجود في نفس المسجد الضرائب على جملة من التجار الآخرين» من بينهم 
الحلاقون.'” 

ويشهد على اهتمام النخبة المعاصرة بالانزعاج الذي كان يظهر بين التجار 
الحضريين والفنانين وعناصر الحرفيين» وبشكل خاص الأوربيون الذين لاحظوا أثناء 
زياراتهم لإيران في أربعينيات القرن الحادي عشر الهجري/ ثلاثينيات القرن السابع 
عشر الميلادي» أن عباساً الأول» بعد أن تملکه الخوف من انشطة بعض مقاهي 
أصفهان - التي رعاها الفنانون والشعراء والموسيقيون والقصّاصون والمتصوفة -» 
أوفد رجال دين لمراقبة نشاطاتها وإلقاء الخطب [يوم الجمعة] أو إمامة الناس في 
الصلاة, ۲۱ 

وترامنت فرمانات أصفهان الثلاثة» هي واهتمام الشاه بنشاطات المقاهي؛ مع 
التغييرات التي تعلقت بالتعابیر الروحية لدی الانظمة الدنياء ولا سیما ظهور أسلوب 
صوفي ذي أساس حضريء والتقدیر المهدوي الممنوح لابي مسلم (ت. ۱۳۷/ 
(Yoo‏ الوكيل الإيراني العلوي للحركة العباسية في خراسان. ولم يكن هذا النوع 
من التقليد جديدا في إيران أو في الفترة الصفوية» ولكن ظهوره في خلفية حضرية في 
أوائل القرن السابع عشر يمكن أن يتحدّد بظهور مقالات بين عامي ۱۱۲۱/۱۰۳۲ 
و ۱۱۲۹/۱۰۳۸ تهاجم تبجيل أبي مسلم. ۲ 
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أزمات اقتصادية - اجتماعية وسياسية في عهود خلفاء عباس الأول 


ما إن توفي عباس الأول وتولی حفیده صفي (ح. ۲-۱۹۵۸ ۱۱) 
الحكم من بعده مباشرةٌ حتى انفجرت ثورة مهدوية في جيلان» المحاذية لقزوين» 
اجتذبت الآلاف ورافقتها أعمال نهب واسعة الانتشار في المنطقة. وكان استهداف 
المشاغبين لمستودعات التجار وتلك العائدة للملك المحتوية على الحرير؛ السلعة 
الخاصة بالتصدير ذات القيمة العالية» بشکل خاص قد أوحى بوجود بُعْد اقتصادي 
i MT‏ 

وخلال أشهر أيضاً تم اکتشاف تورط ابن لعباس؛ مع أفراد آخرين من الأسرة المالكة 
وشخصيات عديدة من رجالات البلاط في موامرة للإطاحة بصفي؛ وأعدموا جميعاً. 

وفي حزيران/ يونيو ens‏ 21711 أي بعد سنتین من تولي صفي الحكمء قام 
صهرٌ لأحد قادة الجيش الصفوي يُدعى درويش رضا بثورة في العاصمة السابقة 
للصفويين؛ قزوين. وأعلن رضا نفسه ”صاحب الزمان" وهو لقب يحمل إشارة شيعية 
مميزة إلى الإمام الثاني عشر في الغيبة U Sy‏ عند اجتماعه مع حديث صوفي علني» 
بجرانب من الألفية الصفوية التي سادت خلال السنوات الأولى من القرن السادس 
عشر. وقبل سحقهم أجبر المتمردون على التراجع والانسحاب إلى المقام المشهور 
في المدينة؛ حيث كانت توقعات ”المهدي“ الدعي بخصوص الإحياء الوشيك لراعي 
المقام السيد المثوفى قد اجتذبت جمهوراً لا باس به. وكذلك شكلت الاهتمامات 
المادية قضيةٌ في هذه الثورة كتلك التي كانت في جيلان.؛" 

وفي العام [Ne EY‏ ۱۳۲ تمت إزاحة أعضاء تحالف الوزراء ورجال الدين 
الموالين لجد صفي؛ عباس» من مراكز النفوذ في البلاط - بعضهم بالقوة - وجرت 
تصفية من تبقى من المنافسين المحتملين للعرش وتعيبن رئيس جدید للوزراء هو سارو 
تقي سنة ۰۱۱۳۶/۱۰4 

لم يتباطأ أعداء الصفويين في استغلال الفرصة من أجل تحقيق مكاسب على 
الأرض وفرتها لهم هذه الانتفاضات. فخلال الأشهر الستة الأولى من ولاية صفي 
احتل العثمانيون همدان وهاجموا بغداد. كما احتلوا تبريز لفترة وجيزة سنة 4۵ ۱۰/ 
۰ . وفي العام ١58/1١ ٤۸‏ استولى المغول على قندهار؛ واستولی العثمانيون 
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على بغداد وعلى مدينتي المقامات الشيعيتين النجف وكربلاء. كما ابتدأ الأوزيكيون ما 
سيبلغ إحدى عشرة غزوة لتخوم أراضي الصفویین الشرقية خلال عهد صفي» ونهب 
البرتغاليون مدينة قشم على الجزيرة التي تحمل الاسم نفسه في الخليج. واضطر 
الصفويون للاعتراف بفقدانهم شرقي العراق بموجب "معاهدة زوهاب" التي وقعوها 
مع العثمانیین في أيار/ مايو ۰۱۳۹/۱۰4٩‏ 

أما مركز الدولة فقد سبق له أن أصبح في حالة مالية مريعة: مبالغ مالية كبيرة كانت 
قد دُفعَت لرجالات القصر والأقاليم لضمان قبولهم بتولي صفي للحكم. ثم أن العراقيل 
التي واجهت التجارة البرية بين الشرق والغرب خلال حروب العثمانيين وتدهور 
العائدات من الحرير التي ترامنت كلها مع ثورة جیلان حعلت pal‏ إعادة التفكير بالأمور 
المالية وتنظيمها شيئاً ملحاً. فالغي مشروع عباس الأول لتحويل مياه نهر قارون لتمرٌ 
عبر العاصمة» وكذلك قانون ۱۲۱۹/۱۰۲۷ لاحتكار البلاط تجارة الحرير؛ والقرار 
الأخير جاء )15 على ”هدية“ مالية كبيرة من جماعة تجار العاصمة الأرمن كانت 
الحكومة بحاجة ماسة إليها. وتحرك الوزير الأكبر» سارو تقي» عند تعيينه في منصبه 
a sU‏ السيطرة المركزية على أراضي الدولة في إقليم فازس وتدقيق تدفق الضرائب 
إلى المركز؛ ومراقبة إنتاج الحرير في منطقة قزوين عن كثب» ورفع مستويات الضريبة 
في مختلف أنحاء المملكة, ۲۳ 

وتواصلت الدسائس والمکاند متسارعة بين النخبة الحاکمة في السنوات التي 
اعقبت وفاة صفي مباشرةٌ وتولي ولده الحکم باسم عباس الثاني (ح. ۰۵۷۲ ۱- 
CTT ev ۷‏ ففي سنة ۱6۵/۱۰۵۰ وقع انقلاب في القصر في 
النهاية وضع حداً لوزارة سارو تقي» وقتل الوزیر نفسه» وجاء إلى السلطة ترتيب 
نخبوي جدید تکوّن من عناصر سبق لها أن هيمنت على البلاط في السنوات الأخيرة 
من حکم عباس AM‏ 

كما شهدت الستوات نفسها استفحال مسألة تدفق النقد. ففي وقت مبکر من 
ذلك القرن كانت کل من شر AS‏ الهند الشرقية الانكليزية (EIC)‏ وشركة الهند الشرقية 
الهو لندية (Vereenigde Oost-Indiische Compagnie, VOC)‏ المشتر: ين الرئیسین للحریر 
الإيراني؛ إلا أنهما كانتا تشتريان الحرير من أمكنة أخرى في ذلك الوقت بأسعار 


هله 


الصفويون و”الأعوان*: رقع الصوت 


أرخص. ثم أقدمت كل من شركة الهند الشرقية الإنكليزية» التي توقفت عن شراء 
الحرير الإيراني سنة ۵۲ ۰ ١ا‏ والشركة الهولندية» التي لم تشتر أي حرير بين 
عامي ۱۱۰/۱۰۰۵ و۱٩‏ ۰ ۱ على تحويل أرباحهما التجارية بالكامل 
إلى نقد كانتا تقومان بتصديره» وذلك بمساعدة من التجار الارمن المحلیین والتجار 
الهنود (البانيان) واليهود. فقام وزير عباس الانيالجدید, خليفة سلطان (ت. fy «E‏ 
(Y 100-1 10 t‏ بتعويم (أو تخفیض قیمة) العملة سنة ۱۰۵۵ ١545‏ وحوالي 
۸ ۸ بأمل إنعاش التجارة» وشن حملة لتحویل الاقلیات إلى الاسلام.*۲ 
ثم قام الهولندیون بتخفيض جدید لمشتریاتهم من الحرير الايراني بعد سنة [V Y‏ 
۲ بالرغم من المعاهدة التي وقعوها مع إيران في تلك السنة وتعهدوا فیها بزيادة 
مشتریاتهم و خفض تدفق النقد. 

واستفحلت أزمة النقد أكثر بالشتاء القاسي لعام 6 ۱۰/ ۱۵۵-۱۵4 الذي 
امتاز هو نفسه بمجاعة شديدة وتضخم مالي واسع الانتشار. وتوفي الوزیر خليفة 
سلطان في نفس ذلك الشتاء وخلفه محمد بك الذي بذل جهوداً اضافية لخفض 
مستوی تدفق النقد. وكان محمد بك مثل سلفهء أرمنياً تحول إلى الاسلام. وقد 
تحرك ضد مجموعة الاقلیات التي ارتبطت بتجارة تصدیر النقد - ولا سیما التجار 
الارمن والیهود المحلیین - محاولاً تحویل الأخيرة إلى الإسلام وطرد الأولى من 
المدينة نفسهاء وذلك لفرز تلك العناصر المحلية المتورطة أكثر من غيرها في تصدیر 
النقد وجعلها كبش فداء للمعاناة الاقتصادية السائدة. "۲ وفي العام ۱6۹/۱۰4 
جری تنفيذ مسح ضريبي جدید وأقدم الوزير على خفض بعض النفقات العسكرية. 


الصراع الروحي 


توفر مواد المصادر شهادة على جهود المركز المبذولة للتعامل مع الآثار العملية لهذه 
الازاج على he el‏ ففي العام 41 ١775/1١‏ صدرت أربعة فرمانات 


5 تخفض الضرائب المفروضة على شرائح مجموعات متنوعة» ومنها النقابات وفقراء 
المناطق الحضریة؛بینماترفع الضرائب في الوقت نفسه على شرائح آخری» ولا 
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سيما جماعة الأرمن» بهدف السماح للحكومة بتخفيض الضرائب على الجماعات 
الأولى. *” 

وكذلك أقدم البلاط على محاولة شد انتباه الجمهور إلى أمور أخرى. فجری ”رفع 
مستوى" مناسبات الدولة في ذكرى استشهاد الإمام الثالث الحسين» في كربلاء في 
شهر محرّم سنة ۰1۸۰/5۱ خلال هذه الفترة» طبقاً لمشاهدات الزوار الأوربيين» 
وذلك من خلال تكريس اهتمام خاص بتنظيم المساهمات [المالية] "الشعبية" في 
نفقات هذه المناسبات. كما يُذلت الجهود لتوسيع ارتباطات البلاط بالمؤسسة الدينية 
وتحديد اقترانه بالثقافة الفارسية.*' ومن الممكن أيضاً اعتبار حملات كبش الفداء 
العديدة التي شنها البلاط ضد الأقليات» المذكورة اعلاه» بمثابة جهود لمقاومة الآثار 
العملية للأزمة الاقتصادية. 

وكان صفي» خليفة عباس الأولء قد واصل سياسة جده في إرسال رجال الدين 
إلى مقاهي العاصمة. وفي وقت متأخر من خمسينيات القرن الحادي عشر/ أربعينيات 
القرن السابع عشر قرر الوزير خليفة سلطان إغلاق الحانات وحظر أشكال معينة من 
الترفيه الذي تقدمه المقاهي» وهي أمور ترافقت مع حملته ضد الأقليات وراحت تشير 
إلى قلق البلاط المتواصل تجاهها باعتبارها نقاط بؤرية للاضطراب الروحي ”الشعبي“ 
المستم الذي لقي تشجيعاً بالأزمة في الحالة الاقتصادية. ويشهد على مثل هذه 
الاضطرابات في هذه الفترة عمليات طرد محمد بك لموظفين محليين أساسيين في 
عامي 0 [A‏ 1598 و۱۰۱۸/ ۱۵۷ استجابةٌ لاحتجاجات من جانب نقابات 
أصفهان. 


جدل مناوی للصوفية من ستینیات القرن الحادي عشر الهجري/ 
خمسینیات القرن السابع عشر الميلادي: نافذة على ما هو ”شعبي“ 


كانت فئات عامة التاس معجبة بالحدیت الذي اتبع الأسلوب الصوفي في السنوات 
التي آعقبت وفاة عباس الأول بنفس القدر الذي كان عليه خلال السنوات الأخيرة 
من عهده» والشاهد على ذلك تواصل الحديث المناوئ للصوفية بعد هذه الفترة 
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واستمراريته. بهذا الشكلء نجد في العقدين اللذين Mast‏ سنة ۳۳/۱۰۳ ۱- 
٤‏ - أي Ob‏ عهدي صفي وولده وخليفته عباس الثاني - أن بضعاً وعشرين 
مقالة كانت قد کتبّت في مهاجمة شعبية أبي مسلم والقصاصين الحضريين الذين قيل 
إنهم يروجون لهذا cda‏ 22 85 رجلا oie‏ من رجال الدین» هو تقي المجلسي 
(ت. ۱5۹۹/۱۰۷۰ بسبب انتقاداته اللاذعة بشكل خاص. 

وكان سارو تقي معادياً بصورة واضحة خلال وزارته. للمهدوية البديلة القائمة 
على الأسلوب الصوفي» والتي ظهرت في السنوات الأخيرة من عهد عباس الأول. 
وانقطعت العلاقات بين البلاط وبعض كبار رجال الدين من زمن عباس الأول ممن 
کانوا متعاطفين مع أسلوب البحث الصوفي» وتم تعيين رجال دين من مستوی متوسط 
ممن كانوا معادين لتلك العقائد والممارسات؛ من مثل علي نقي كمرائي وحبيب الله 
الک کي وكلاهما معروفان بعدائهما المكشوف للصوفية» في مناصب دينية رئيسية. 
ولا شك في أن حضورهما في البلاط قد Gt‏ إنتاج المزيد من المقالات المناوئة 

وبالمقابل» فقد أقدم البلاط إبان وزارة خليفة سلطان, الذي خلف سارو تقي» على 
التواصل مع ممارسي النموذج الصوفي من الزهد والتقوى كجزء من الاسترانيجية 
الأشمل لاستحضار الحركات الروحية المعاصرة الأكثر راديكاليةٌ وجعلها تحت تأثي 
إن لم يكن سيطرة؛ البلاط من أجل الحد من أي أخطار قد تنهدد استقرار المملكة 
cL pas‏ والعاصمة بشكل خاص. فبعد وفاة كمرائي» شيخ الإسلام في أصفهان» سنة 
۰ والصدر الكرّكي (رئيس المؤسسة الدينية من ناحية عملية) سنة 
[vor‏ ۰۱۳-۲ قام عباس الثاني» سنة ۱۰۵/ ۱۱۰4 باستدعاء نقي 
المجلسي نفسه وزميله الذي يشبهه في عقليته فيض الكاشاني (ت. QA [A AY‏ 
اللذين اشتهرا بميلهما إلى البحث الفلسفي والعرفاني» إلى البلاط كجزء من هذه 
العملية e‏ 

غير أن المجادلات الانفعالية واصلت تسارعها. وبالفعل» وید من ستینیات القرن 
الحادي عشر الهجري/ خمسينيات القرن السابع عشر الميلادي» بدأ کتاب المقالات 
المناوئة للصوفية یر کزون هجومهم على مجموعات صوفية محددة وعلی عقاندهم 
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وممارساتهم التي pe}‏ أنها غير أرثوذكسية. وسبق للمولفین أن جمعوا في البداية بين 
هذه التهجمات وتلك التي تناولت تبجيل أبي مسلم. ثم أصبح كتاب المقالات مهتمين 
تدريجياً بمجموعات صوفية محددة وبمعتقدات ونشاطات أفرادها ”المتطرفة“. 

وتوضح ثلاثة نصوص posal‏ تلك السنوات هذا القيل. أولها باللغة الفارسية 
بعنوان حديقة الشيعة» الذي كان تاریخا للإسلام وللشيعية ية الاثني عشرية» على الرغم 
من نسبته إلى أحمد بن محمد الأردبيلي (ت. (oe Jaar‏ ب في دن سنه 
۸ وجری إدخال فقرات هجاء وحشرها فيه تناولت تقليد أبي مسلم 
والصوفية. وتضمن الهجوم على الصوفية هجوماً شرس على عقائد وممارسات إحدى 
وعشرين مجموعة صوفية لم يسبق لها أن كانت موضع هجوم في الأدب المناوئ 
لأبي مسلم الذي جرى إنتاجه حتى تلك T eil‏ 

واتهمت المجموعات المحددة بالاعتقاد بمثل تلك العقائد الإلحادية كالحلول 
والاتحاد ووحدة الوجود. وقيل إن بعضها كانت aS pe‏ أي زعمت الشراكة مع الله 
بينما قيل إن بعضها آمنت بالتجسيم والجبر وزعمت بلوغ مرحلة الكشف والكرامات» 
وأنها رفضت سلطة علماء الدين وعلم الكلام الرسمي لمصلحة علم الباطن. els‏ 
مجموعات أخرى بالتخلي عن بعض الممارسات المفروضة كالصلوات اليومية 
والصوم والحج. وبارتداء ألبسة غير مناسبة كالصوف وقبعات اللباد وألبسة صفراء 
اللون» وبمصاحبة المجانين. 

ونسب المولف إلى هذه المجموعات أيضاً ممارسات كانت شاذة بكل وضوح» 
إن لم تكن منحرفةء وذات طبيعة جنسية بصورة أساسية» كالزنا واللواطة ومعاشرة 
الغلمان أو المبندئین في الصوفية. وقال المؤلف» على سبيل المثال» إن الوصلية کفرت 
أي فرد منها يرفض عروضاً من فرد آخرء بينما وصفت الفرد الذي يقبل بها بالوصول 
إلى مرتبة الولاية (أو الصحبة مع الله). كما انّهمت هذه المجموعات يممارسات غير 
سليمة كشرب الخمر والرقص والغناء والاختبار الروحي» أي الاستماع للشعر أو 
الموسيقى والمشاركة في تجمعات يحدث فيها تصفيق باليدين. 

كما وقيل إن الإلهامية» على سبيل المثال» ترفعت عن اتباع علم الكلام ومعرفة 
العلم الأخروي بهدف دراسة الشعر والطرّفء ole ly‏ والتغمات» والمطربين» 


الصفويون و”الأعوان”: رفع الصوت 


والغناء والأغاني (السرود). S35‏ آنهم حفظوا الشعر ذا الميول الإلحادية وزعموا نا 
نتعلم في لحظة كل ما يفهمه العالم (من أهل الظاهر) طوال حياته من القراءة والدراسة 
والنظر" وجادلوا بان الحلال والحرام هما شيء واحد بالنسبة P edd‏ 

وتوحي إشارات الموّلف إلى بعض المجموعات بوضوح أن هذه المجموعات 
كانت ناشطة في زمنه. ففي مناقشته المستفيضة للمجموعة الأولى» الوحدتية - الذين 
قالوا بالجبر وزعموا الکشف والکرامات - على سبيل المثال» ذكر المؤلف أنه حضر 
tol‏ مجالس هذه المجموعة. LÍ‏ المجموعة السابعة - المباهية - فقد اتهموا بالسرقة 
والشذوذ الجنسي. بينما دُكر أن بعض الكاملية - المجموعة الرابعة عشرة - دعوا 
إلى التخلي عن أي محاولة لكسب tal‏ وإلى تناول وجبات طعامهم في بيوت 
غيرهم» والتردد إلى الأسواق لصرف التجار عن أعمالهم» والمشاركة في المجالس 
حیث یکون هناك تصفیق بالیدین ورقص وغناء والترویج لمعاشرة الغلمان. واهمت 
المجموعة الثامنة عشرة - الجوريّة - بالاستدانة والحصول على القروض ثم التخلف 
عن سدادها إضافة إلى السرقة. 

ولاحظ المولف, عندما ناقش المجموعة العشرين» الجمهورية» أنه كان من 
المقبول الإقرار بوجود مجموعتين صوفيتين في الأصل - الحلولية والاتحادية - إلا 
أن معظم الفروع التي تفرعت عن هاتين المجموعتين كانت قد انقطعت وأن معظم 
متصوفة زمانه کانوا من مجموعة الجمهورية. وذكر أن هولاء اعتقدوا Ob‏ ثمة شيء ما 
من الالهي موجود داخل كل شخص, وأن لحم الخنازير والكلاب طاهر. كما اعتقدوا 
بممارسة الجلوس في عزلة لمدة أربعين يوما. ولاحظ عند وصفه للمجموعة الحادية 
والعشرينء الزرّاقية» أن عناصر من المجموعة الثامنة عشرة - الجوريّة - قد انضمت 
إلى الزرّاقية ”في زماننا"» كما يقول» من أجل خداع العوام. وذكر حول الزراقية أن 
"بعضهم يذهبون إلى بيوت أناس ضعاف العقول ويغرونهم... وبعضهم يذهبون إلى 
دكاكين أهل البازار ممن يجهلون أحكام الدين» فيجلسون أمامهم ويتمكنون من 
خداعهم بنقاشاتهم“. كما اتهمت مجموعة الزرّاقية برفض سلطة رجال الدين وسلطة 
الأسياد (المتحدرين من النبي) والترویج لمعاشرة الغلمان والرجال؛ والرقصء والغناء» 
والسماع والغياب عن الوعي [أي الاغماء]؛ والتصفيق باليدين. 
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وفي العام ۱۰۰/ ۱۰۵۰ ظهرت مقالة قصيرة باللغة الفارسية بعنوان صلوات 
الشيعة. وربما كان المؤلف شخصاً يدعى مير لوحي (ت. بعد QW [V AY‏ برز 
في مهاجمته المادية والكلامية لتقي المجلسي. ومع أن هذا الهجوم كان في الأساس 
ضد تقليد أبي مسلم» إلا أن المؤلف خاطب وأدان» بصورة خفية» الغناء والتصفيق 
باليدين» والدوران في المكان» والغياب عن الوعي الذي مارسته الزرّاقية» المجموعة 
الحادية والعشرون في كتاب الحديقة السابق. وبالفعل» فإن إشارة مير لوحي إلى هذا 
الكتاب» وإلى مؤلفه المتوفى منذ مدة بعيدة» تساعد في تحديد تاريخ ظهوره بما في 
ذلك الأقسام المناوئة للصوفية التي تمت مناقشتها أعلاه. ويحدد مير لوحي عبارة 
”هذا الوقت؟ في سياق المقالت بالفترة بين ۱۰۵۰/ hoa ١547-1541‏ 
۰ ویذکر أن العديد من معاصريه من علماء الشيعة» ومنهم كمرائي والكركي» 
قد أصدروا فتاوى تدين أفعال الزراقية, ۲۳ 

وفي وقت ما قبل وفاة تقي المجلسي سنة ۱۰۷۰/ ۰۱3۵۹ كتب محمد طاهر 
gi‏ (ت. ۱۰۹۸/ ۱۸۷) مقالة قصيرة بالفارسية أيضاً بعنوان الرد على الصوفية (ردٌ 
صوفية). ومثل كتاب الحديقةء الذي قبل هذا المؤلف بتأليفه من قبل الأردبيلي» AB‏ 
تكونت المقالة من قسمين يهاجمان الصوفية عموماً ويشجبان عقائد وممارسات 
عشرين مجموعة صوفية محددة. فیما عدا ذلك فان مداخل أسماء وعقائد وممارسات 
المجموعات العشرين كانت أقصرء لكنها نسخ تامة عن المداخل الخاصة بالقسم 
المطابق لها في كتاب الحديقة» وهو ما يوحي بأن محمد طاهر كان ملف تلك الأقسام 
في الكتاب الأقدم age‏ 7 

إن مقارنة توصيفات القمّي العديدة لعقائد وممارسات المجموعات المحددة 
الواردة في القسم الثاني من مقالة الرد مع تلك التي وردت في کتاب الحديقة السابق 
تعيد لفت الانتباه. فالمدخل الثالث للقمي بعنوان ”الشمراخية“ (السادس في الحديقة) 
ليس سوى الأسطر السبعة الأولى من مدخل الحديقة حول ممارسات المعاشرة الشاذة. 
وكذلك فإن المجموعة الخامسة عند القمّي هي عبارة عن نسخة كربونية مفترضة 
للمجموعة التاسعة في الحديقة» أو الحالية. فالمولفان يدينان المشاركة في التصفيق 
باليدين؛ والسماع» والرقص» والعزف بالآلات» والغياب عن الوعي» حيث SS‏ أن 
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الأخير ونر في التقرّب إلى الله. آما مدخل القمي للمجموعة السابعة عشرة؛ الإلهامية» 
فهو نسخة مختصرة من المدخل الخامس عشر في الحديقة. وکلاهما ركزا على حب 
أعضاء المجموعتين للموسيقى والغناء على حساب الدراسات الدينية. 

ومع أن العديد من الإشارات إلى نشاطات المجموعات المتنوعة في مقالة القَمّي 
المختصرة قد xal y Zit‏ إلا أن العديد من مثل هذه الإشارات قد بقيت وحافظت 
على وجودها.فالرقية أخذت رقم عشرين عند اي وواحداً وعشرين في الحديقة» 
وكانت المجموعة الأخيرة التي يرد ذكرها في العملين. وكانت معظم مداخل القمّي 
متوفرة في العمل الأقدم في التأليف. ولم يذكر القمّي الزرّاقية في البازار كما فعل کتاب 
الحديقة, لكنه أشار إلى نشاطاتهم في زمنه. غير أن مقالة الرد فصّلت - كما فعل AS‏ 
الحديقة باطناب أكبر- في حبهم للسما ع والرقص وأشكال التعابير الموسيقية الأخرى» 
وارتدائهم قبعات اللباد والشالات العسلية اللون. وذكر القمي أيضاء بصورة مشابهة 
لما فعله مؤلف الحديقةء ما ادّعوه من ممارستهم الكشف والكرامات وَبُغضهم للعلماء. 


خلاصة وخاتمة 


من خلال تأكيدها على الفترة الحديثة تبدو دراسات الأعوان أقل ملاءمةٌ من مقاربة 
”التاريخ من تحت“ للمورخین الاجتماعيين البريطانيين كي تساعد في فك تشابك أي 
من الحقائق القابلة للتمییز والإدراك مع الحديث الصوفي. وكان هؤلاء المور خون قد 
بهرتهم فترة ما قبل الحداثة فعاينوا العالمين الديني والاجتماعي - السياسي واعتبروهما 
کقطعة أو خاصية أساسية من خصائص ما قبل الحداثة» وشعروا بالارتياح مع الدليل 
غير المباشر بنفس المقدار الذي شعروا فيه مع المباشر. 

وبالمقابلة مع دراسات الأعوان الحديئةء فإن أي مواد لمصادر أولية باقية أوجدتها 
الطبقات الدنيا من الريف والحضر من فترة ما قبل الحداثة تميل OY‏ تكون ضثيلة 
بالفعل. ففي هذا المجال» وحتى تاريخه» فان المعلومات المتعلقة بمعتقدات 
وممارسات المجموعات الصوفية التي تمت مناقشتها أعلاه تبقى مستقاة من مصادر 
معادية بصورة أساسية» وثمة موازاة بينها وبين المعلومات المتوفرة حول مجموعات 


oio 


قلاع ال 


كالرانترز (Ranters)‏ في إنكلترة القرن السابع عشر. لكن الرانترز قد اجتذبوا بعض 
الاهتمام البحثي على الاقل.* آما الباحثون في الحديث الديني من الفترة الصفوية 
فقد اقتصر اهتمامهم» بالمقابل» على ol pol‏ التخبة وتجاهلوا تلك الأصوات التي 
تم تصويرها في الحديث المناوئ للصوفية من تلك CDS‏ ولم يتابعوا الاشارات 
إلى تلك الأصوات ”من تحت“ لا ريفياً ولا حضرياً» حتى في الحالات التي كان 
فيها ثمة ما يشهد عليها في المصادر الأولية غير الدينية المعاصرة.'” 

وكما هو مذكور في المصادر المُشار إليها هناء فقد aon S‏ الاتهام إلى الرانترز 
البریطانیین بالاعتقاد بعقائد غير رشدية ومناوئة عموما للعقائد والممارسات القائمة 
ومنها الاعتقاد بأن الأفعال التي تعتبر bale‏ أفعالاً آئمة هي ليست كذلك يسبب 
الحلول الإلهي فيها. فإذا لم يتضح إلى أي مدى يمكن تحديد التفاصيل الفعلية لعقائد 
وممارسات المجموعات الصوفية من الفترة الصوفية» ناهيك عن أي تغييرات طرأت 
Yale‏ خلال هذه الفترة» بالاعتماد فقط على الدليل غير المباشر المتوفر - فهل يستطيع 
المرء الاستنتاج من OLE‏ الهجاء الموجه إلى أبي مسلمء Ju eas‏ 2 للقمّي» على سبيل 
المثال» ob‏ الممارسين المعاصرين لأسلوب البحث الصوفي أنفسهم كانوا قد تخلوا 
عن التركيز علیه؟ - Ob‏ طبيعة الحديث "الصوفي* المناوئة لما هو قائم تصبح ذات 
دليل واضح. إن موثفي الرسائل الثلاث المذكورة أعلاه قد سلطوا الضوء على الأنظمة 
البديلة المميزة لعقائد وممارسات هذه المجموعات؛ إضافة إلى المصادر البديلة التي 
افترضها أفرادها كقاعدة يقوم عليها العلم. وكانت بعض المجموعات المذكورة في 
كتاب الحديقة قد رفضت العلم الرسمي: فالإلهامية كانوا يتكبرون على دراسة العلم 
الرسمي لصالح اللجوء إلى صور العلم الباطنيةء بما فيها دراسة الشعر والغناء. بينما 
اعتقدت مجموعة الجمهورية» التي ce‏ آنها كانت أنشط المجموعات في الفترة 
الصفوية - وبصورة مشابهة للرانترز س بأن ثمة شيء من الالهي موجود داخل كل 
واحد. 
ويبدو Sf‏ اللجوء إلى مثل مصادر العلم البديلة EG‏ البعض منهم على التخلي 
عن بعض الأعمدة الأساسية للدين كالصلاة والصوم والحج إضافةٌ إلى ممارسة صور 
متنوعة أخرى من السلوك والاعتقادات أكثر تطرفاًء ورفض المؤسسات القائمة التي 


ككلم 


الصفويون و”الأعوان": رفع الصوت 


آمنت بالمعتقد والسلوك الرشديين؛ وبدورها المرجعي؛ لكن ليس من قبيل المصادفة؛ 
في تحديد تعريف وممارسة ما آمدت به. وهكذا فقد اَهِمّت الزرّاقية؛ المجموعة التي 
نشطت بوضوح Ob]‏ تلك الفترة» بممارسة صلاة ذات سلوك متطرف وبرفض سلطة 
رجال الدين والأسيادء إضافةٌ إلى محاولاتها الناشطة لخداع العامة. 

لاک فان بعض الاتهامات الأروع جمقت ضد المجموعات التي ذكر مؤلفو 
النصوص الثلاثة المذكورة أعلاه أن لها تاريخاًة”» oly‏ تكرارها عبر بوضوح عن 
محاولة لتلطيخ صورة مجموعات الفترة الصفوية وتشويهها بمعتقدات الماضي غير 
الرشدية. 

fy‏ تكن حقيقة معتقدات وسلوك مجموعات القرن السابع عشر هذه OB‏ من 
الممكن» في الحد الأدنى على c BI‏ الاتفاق على أن هذه العناصر كانت تسعى» وسط 
ثورات اجتماعية - سياسية عموماًء واقتصادية خصوصا إن لم تكن قد لقيت تشجيعاً 
منهاء إلى ”التخلي عن السلطة التوسطيّة والتفسيرية التي زعمتها العناصر الرشدية طلا 
للعراء والمعنى في علاقة قريبة مباشرة وحاضرة مع الله“."" 

وكان باحثون معاصرون في التقليد الشيعي الأصولي قد زعموا تلك السلطة 
لأنفسهم. ومن هؤلاء us‏ والكركي اللذان شغلا مناصب أساسية في البلاط في 
تلك الفترة» وسبق أن آشرنا إلى عدائهما لهذا النوع من البحث والاستقصاء. وقدمنا uy‏ 
في مكان آخر بأن نفس السلطة قد تمسكت بها شخصيات من الإخباريين المعتدلين 
كفيض الكاشاني وتقي المجلسي» وكلاهما تمسكا بصورة منتظمة بضرورة اللجوء 
إلى ولاية رجال الدين من شاغلي المناصب والمدربين فيما يتعلق بتفسير العقائد 
والممارسات اليومية» واستدکرا النشاط الصوفي ”الشعبي“. ولذلك ليس مدهشاً 
أن نجد نطاقاً من باحثي تلك الفترة كانوا بصورة مساوية من أصحاب الصخب في 
شجبهم للحديث ”الشعبي“ طوال تلك المدة. ٩:‏ 


فلن 


الحواشي 


. ظهرت ”نظرية التحدیث" في الدراسات الشرق أوسطية قبل سبعينيات القرن الماضي بفترة 
طويلة. انظر على سبيل المثال» JG‏ لیر نر› The Passing of Traditional Society‏ (نیویورك» 
۸ الو صفة الاقتصادية الداعمة لنظرية التحدیث نجدها مُقدمة في والت روستو (ت. 
The Stages of Economic Growth ۴‏ (کمبریدج» ٩0۱۹۹۰‏ وعند غوستاف فون 
غرونبوم (ت. ۰۱۹۷۲ إسلام العصرر الوسطی الذي كثير! ما قيل إنه افضل مثال على مشروع 
الاستشر 

. يعود تاريخ «Middle East Report and Information Project‏ أو (MERIP)‏ التي هي اليوع Middle East‏ 
Report‏ إلى ۰۱۹۷۱ وثمة مجلات لم تعد مو جو دة منها مجلة Review 3 ۱۹۸۲۱ AVS) Khamsin‏ 
of Middle East Studies‏ (ستة أعداد نشرت في ۱۹۹۳-۱۹۷۵5 Review of Iranian Political‏ 
-O AAYY) (RIPER) JI «Economy and History‏ وظهرت في السنوات الأخيرة من العقد 
ضمن منشورات جمعية دراسات الشرق الأوسط في أمريكا الشمالية (MESA)‏ وبالمثل لم تعش 
جمعية دراسات الشرق الأوسط البديلة (AMES)‏ طويلا. 

. العديد من هذه التر جمات كانت قيد الطبع قبل فترة طويلة من ظهور كتابات من مثل كولين غوردون» 
Power/ Knowledge: Selected Interviews . 7 3 «te^‏ (تيويو i‏ ۱۹۸۰) وبول رینبو؛ مح. Foucault‏ 
Reader‏ (نيويورك: (AA E‏ وكانت سياحة فوكو في إيران سنة ۱۱۹۷۸ ثم لقازه اللاحق في نفس 
السنة مع الخميني (ت. ۹۸٩‏ ۱) في باريس» وتقریظه فیما pli gl‏ مُشكلاً. حول نقییم تجربة 
ف وكو الايرانية انظر چائیت آفري وکیفین ب. آندرسون؛ Foucault and the Iranian Revolution‏ 
(شیکاغو ۲۰۰۰). 

. فیرناند بر وديل» 11 La Méditerranée et le mond méditerranéen a l'époque de Philippe‏ (باریس؛ 
AED‏ تر جمة سيان ریتولدز (لندن» ۱۹۷۳)؛ إيماتويل و الرشتاين»:1 The Modern World-System‏ 
Capitalist Agriculture‏ (نیویورك ANAVE‏ 

. عندما تم تأسيس مركز بروديل لدراسة الاقتصاديات والأنظمة التاريخية والحضارة سنة 1915 
في سوني في بيمنغماتون؛ كان والرشتاين أول مدير له. وقد تضمنت أعمال سمير أمين ترجمة 
لكتابه (من عام « Accumulation on a world Scale (VAY‏ (نيويورك: ۱۱۹۷۶ وترجمة لكتابه 
(من عام CV AVY Ay y si) Imperialism and Unequal Development(\ AVY‏ وكانت Ji‏ & 
"الاعتماد والتبعية“ قد شاعت على يد أندريه غوندر فرانك الذي يكشف كتابه Capitalism and‏ 
(VAY i gd) Underdevelopment in Latin America‏ عن اهتمام Lin‏ بما يقع خارج نطاق 
هذا الحقل. وكان فرانك يبني على أعمال اثنين آخرين من ”الغرباء“ هما راؤول برييش وهائز 


۰۸ 


الصفويون و”الأعوان”: رفع الصوت 


". انظر روبرت بريئر» ”أصول التنمية الرأسمالية: نقد للماركسية السمثية -الجدیدة" في مجلة New Left‏ 
AVV) ۱۰ £ Review‏ ص © ٩۲-۲‏ وهي تبقى قراءات أولية. ويعمل بريئر We‏ خبيراً في التاريخ 
الاجتماعي الاو ربي في منظمة شانالا. 

۷ عقب الثورة مباشرة ظهر AT‏ بنيدكت آندر, Imagined Communities: Reflections on the «à y»‏ 
Origin and Spread of Nationalism‏ (لندن» AT‏ وهو کتاب آخر موثر من خارج الحقل. . وأشكر 
جيني غارثويت لنذكيري بهذا العمل. وكان أندرسون قد قرن نفسه بحذر بدراسات شرق آسیا. .ومع 
Ul‏ يمكننا القول إن مساهمات أندرسون كانت ذات أثر أكبر لاحقأء إلا أنه ظهر في السنة نفسها 
كتاب أندرو واتسون» Agricultural Innovation in the Early Islamic World‏ (كمبريدج ونیویورك 
(AAT.‏ وتميز هذا الكتاب باهتمامه الخاص بالاجتماعات السنوية لمنظمة MESA‏ أثناء سنوات 
الطبع» حيث فهم البعض أنه يقترح أن الرعي الجائر هو سبب فشل تحول الشرق الأوسط إلى التصنيع. 

۸ انظر يحيى سدوسكي» ”الاستشراق الجديد والجدل الديمقر اطي “« «Middle East Report‏ ۸۳ 
(۱۹۹۳)» ص4 0۲۱-۱ ۰ .٤‏ أعيد نشرها في AS‏ جویل يينين وجو ستورك» مح.» Political Islam:‏ 
Essays from (MER)‏ (بي ركلي» ۱۹۹۷ ص ۰-۳۳ ۵. 

The Formative Period of Twelver Shiism بخصوص الدراسات الشيعية انظر أندرو ج. نیومان»‎ .4 
titra o 6۲۰۰۰ سوري»‎ ei goby) 

۷-۲ ص‎ 6۲۰۰۲ COA) Safavid Iran: Rebirth of a Persian Empire أ. ج. نيو مان»‎ Ns 

300 انظر مقدمة المحرر في ستيفاني كرونين» مح.. Subalterns and Social Protest‏ (لندن› «CY ۰ ۰ A‏ 

.(\ AYA cj) The islamic Roots of Capitalism «iI تتضمن الاستاءات لهذا التعميم بیتر زر‎ VY 
-۱ ۹۰۵ iil MI وفي الدراسات الإيرانية اعتمد إيرفاند بر امُميان في مقالته "الحشود في السياسات‎ 
بداية كتاب جورج رودي‎ URES CO 7 YA o (VATA) 41١ Past and Present ۳ 
وهو كتاب لممارس "للتاریخ من تحت*.‎ A E (نیریورك‎ The Crowd in History, 1730-1848 
نفسها قد تأسست سنة ۲ ۱۹۵ من قبل إدوارد ب . ثومیسون نفسه إلى‎ Past and Present وكانت مجلة‎ 
Unknown American Revolution جانب آخرين. وكان المؤرخ الأمي ركي غاري ناش» مؤلف كتاب‎ 
igs لندن» ۰6۲۰۰۲ ص نامحد والذي اعتبر مقاربة "التاریخ من تحت“‎ iY o ou) 
أساسياً في أعماله منذ ستينيات القرن الماضي» قد عبر عن تقديره للمؤرخ الإنكليزي كريستوفر هيل‎ 
(ت. ۲۰۰۳ الباحث في الثورة الإنكليزية والذي ربما كان انشغاله بمقاربة "التاریخ من تحت“‎ 
سابقاً لظهور هذا التعبير نفسه,‎ 

SQ AAA (نيويورك›‎ Selected Subaltern Studies مح.»‎ Blin غوها وغياتري‎ candy AT 
Reading 633) دافید‎ AAY (مينابوئيس»‎ A Subaltern Studies Reader مح.»‎ lagè cards 
(1 دلهي»‎ 35) Subaltern Studies 

»)۱۹۹4۳(۲۰ ۰۲ اللاتينية ”بیان التأسيس“» باوندري‎ US ud مجموعة دراسات الأعوان في‎ At 
-http://digitalunion.osu.edu/r2/summer06/Herbert/indexhtmh ص۱۲۱-۱۱۰. انظر أيضا:‎ 

Islam and Healing: Loss and Recovery of an «5 تعتبر سيما علوي استشناءً في حالة شبه القار‎ . ۰ 
-)۲۰ ۰۸ دلهي»‎ 3) Indo-Muslim Medical Tradition 

م انظر الأعمال المذكورة عند كرونين في sSubalterns and Social Protest AS‏ ولا سيما 
الحواشي ۰۱۲-۱۰ YATE‏ وجميع المصادر المذكورة تقريباً هي من تواريخ لاحقة ل191/9. 
انظر الحاشية ۱۱ أيضاً. 


EAR! 


قلاع العقل 


S ¥‏ طف الله هوثرفر» في کتابه ګنجینه آثار تاريخ إصفهان (أصفهان» 1411-1410(« 
ص۷۲۵ أن أصفهان قد نمت و كبرت على مدى تلك الفترة من ستة أحياء إلى أربعين m‏ . انظر أيضاً 
نيومان» GL oe oe‏ ۰۲۳۱ الحاشية AA‏ 

AA‏ » آثار تاريخ شهرستانهای كاشان و نطنز (طهران؛ ۰6۱۹7۹ ص ٩۲۳۰-۲۲‏ عبد 
فرح DE‏ درّابي (سهيل كاشاني)» تاريخ OUI‏ تح. إيراج آفشر (طهران» ۱۹۷۷)» ce Yo‏ 
ovt‏ 

VOM ue (85 tol A) Artisans and Guild lifin the Later Safavid Persia مهدي كيفاني»‎ — VA 

۰. . هوارفرء غالجيناء ص٤٤٤-٥٤ ٤‏ ۱8۳۹-4۳6 كيفاني» cArtisans‏ ص۱۳۰. وکان 
المهتمون من الأفرقاء بالمرکز التراثي للمدينة» الواقع قرب ميدان هرون ولایت قد أجبروا عباس 
الأول على إيقاف خططه لتوسيع المدينة في السنة التي أعقبت صعوده العرش؛ وليختار» بدلا من 
ذلك موقعاً جدیداً أصبح بالنتيجة ميدان نة نقش جهان المشهور. انظر ميرزا حسن جونابادي» روضة 
الصفرية» تح. غلام رضا طباطبائي مجد LOL qb)‏ 1994( ص۱۷۹ واكتمل هذا التاريخ في 
A WE‏ 

۱ " کاثرین la‏ ”انكماش القزلباش: الروحي والدنيوي في إيران القرن السابع عشر“ (أطروحة 
دكتوراه» جامعة برنستون» AAT‏ ص ۰۲۲ الحاشية ۰۱۳۲ حيث تستشهد بجان بائيست 
تافر Les Six Voyages de Jean Baptist «jai‏ (أمستردام» QUA‏ مج۲» ص ۰۱۳۲ وكان تافرئيير قد 
وصل إلى إيران لأول مرة بعد وفاة عباس الأول سنة ۱5۲۹ بعدة سئوات. 

TT‏ باییان؛ ”انكماش”» ص ۰۱4۰ 4۲6 الحاشية 84ه. 

YY‏ تم سحق الثورة لکن لم يلبث أن قام شخص زعم أنه 
انظر محمد معصوم إصفهاني» خلاصة السير» نح. إيراج 
ني و (Safavid Iran «OU‏ ص٩۰۷‏ 

ETT‏ إصفهاني, dare‏ ص۱۷ ۱۲۱-۱. ويذكر إصفهاني (ص BY A‏ ”علوماًغريبة" امشخدمت 
في إنتاج بضائع فاخرة شوهدت في بيت الدرويش. انظر أيضا بابيان» "انکماش"» ص١ 03٠١ 4-١‏ 
MA‏ 

Yro ø s Safavid Iran ومانه‎ . Yo 

٩‏ . ذكر da‏ الارتباط بين الحالة الاقتصادية وتحركات البلاط ضد هذه الأفليات. انظر رودي 
ماثي» ”السيرة المهنية لمحمد بكء الوزير الاعظم للشاه عباس الثاني (ح. oM‏ ۱۳6۱۱۲ 
:)١9317( ۲ £ dranian Studies‏ ص۰۲۳ ۲۷ والحاشية التي تلت 

The وانظر أيضاً رودي ماڻي»‎ iva ۲۷ ۰۲۳ ”السيرة المهنیة" وخاصة الصفحات‎ gle . .۷ 
. 119-11 ص4‎ ۱۹۹۹ qe aS) Politics of Trade in Safavid Iran 

۸. إبراج آفشاره "فرمانات مشابهة من عهد شاه صفي“» في تشارلز ميلفيل» مح. Safavid Persia:‏ 
The History and Politics‏ (لندن: نیویورگ: ۰۱۹۹ ص۲۸۵ 

۹. بيس أولياروس هو من وصل إلى إيران سنة ۱۹۳۷. انظر «Y Aue « Safavid Iran lays‏ 
۷ الحاشية ۳۵. 

 ..‏ اندرو legs‏ ”فيض الكاشاني ورفض تحالف رجال الدین/ الدولة: صلاة الجمعة كسياسة 
في الفترة الصفوية“ في ليندا ولبریدج» The Most Learned of the Shi'a (tee‏ (تیویورك ۱۲۰۰۱ 
ص۰٤‏ . 


المتمرد بشن ثورة ثانية في ما زندران. 
آفشر (طهران» 0۱۹۸۹ ص 4-49ه! 


oye 


الصفويون و”الأعوان”: رفع الصوت 


VANE المُقدُس أحمد بن محمد الأردبيلي (منسوب إليه)» حديقة الشيعة (طهران»‎ .١ 
وحول كتابه انظر ا. نيومان» ”الصوفية ومناوئة الصوفية في ابران الصفوية: إعادة نظر‎ 201 o 
(V444) ۳۷ dran: Journal of the British Institute of Persian Studies “agti حديقة‎ ASG في‎ 
.1١ 8-46 ص‎ 

۲. . الاردبيلي؛ حديقة الشيعة» ص۵۵7 نیومان» ”تصورات رجال الدين لممارسات الصوفي 
أواخر القرن السابع عشر...* في ل. لویسون ود. مورغان» The Heritage of Sufism. Vol. cuges‏ 
11 (أوكسفورد ۱۹۹۹ ص۳۵ ۰۱1-۱ 

OU gd مر لوحي» صلوات الشيعة» في رسول جعفراي» ریتشارد 6.0.0 مح.» میراث إسلامي‎ .٣ 
)مع۲؛ ۰۳9۹-۳۲۹ انظر أيضاً نيومان» ”الصوفية ومناوئة الصوفية“» ص۹۸.‎ ۰ e» 
مخطوطة 0186 في مكتبة مجلس في‎ (I) ثمة ثلاث نسخ من هذا النص تمت معاينتها:‎ vt 
في رسول‎ By (ج) رد‎ ted الله مرعشي في‎ TAS طهران؛ (ب) مخطوطة 7/4014 في‎ 
جعفراي» ريتشارد ن.ن.» مح. .» ميراث إسلامي» مج ۰۲ ص۰-۱۳۱ ۰۱۵ وهي تضم القسم الأول‎ 

من 35 صوفیه؛ انظر Cad‏ نيومان» ”الصوفية“» وخاصة الحاشية ۰۳۹ 

۰ . لاستعراض الأدب الخاص بالرانترز انظر ج. ف. ماكغريغور» "الخوف والأسطورة والعنف: 
bate}‏ تقييم Jf‏ انترز NAAT) ۰ «Past and Present‏ ص66 4194-1 جيرالد آیلمیر» "هل 
كان للرانترز Y YAT Y Ao »)۱۹۸۷( ۱۱۷ Past and Present (“fa yy‏ وتعتبر مساهمات 
نورمان كوهْن» The Pursuit of the Millennium‏ (نیویورك (Y 40V‏ وله: "الرانترز: المستورون؟ 
في إنكلترة من عام ۱۹۵۹ مجلة Encounter‏ ۳4 (۰)۱۹۷۰ ص0 4560-1 آرثر ل. مورئون» 
(Ou) The World of the Ranters‏ ۱6۱۹۷۰ كريستوفر هيل» A World Turned Upside Down‏ 
(نيويورك؛ ۲) والذي ذكره آيلمير كأقدم المصادر الثانوية حول الرائترز الصادرة مؤخراً؛ 
انظر أيضاً مقالة نیومان» ”الصوفية“ء الحاشية 44. وكان الراديكاليون الأميركيون ينتجون» 
بحلول القرن الثامن عشرء مدوناتهم الخاصة» التي في سياقهاء كما لاحظ ناش في كتابه The‏ 
Unknown American Revolution‏ ص۰۸ ۰۱ أن البعض منهم قرن نفسه بالتقليد الإنكليزي من 
القرن السابع عشر 

ra‏ انظر أحدث ما صدرء روبرت غليف» ”الصوفية الدينية ومعارضتها: الیولوجبا والتصوف 
بين الشيعة الإخبارية“» في gad‏ شحادة مح Sufism and Theology‏ (أديرف ۲۰۰۷ 
ص/ره 11/5-1. وحلها otal‏ خصصت اهتماماً معيناً للحديث المناوئ للصوفية؛ انظر مقالتها 

"انکماش" ص ١‏ 4 ۱؛ ومقالتها "المتصوفة والدراويش والملالي: الجدل حول المجالين الروحي 
والدنيوي في إبران القرن السابع عشر « في تشارلز ميلفيل» مح.» Safavid Persia‏ (لندن ونيويورك» 
ATAI WY Q8‏ ومع ذلك فان كتايها Mystics, Monarchs and Messiahs‏ (کمبرید ج» 
۲ ) ص4 ۰٤۱۰-٤۰‏ ۰:۲۰ 4۲۹-۲۲ لم uas‏ أي استكشاف إضافي لهذا الحديث. 
ولا حتى مؤلفو المصادر الثانوية الأخرى ذكروا أي استقصاءات إضافية لما ورد عندهم حول 
”النظم الدنيا“. وبصورة مشابهة» فان الإشارات المناوئة للمهدوية وأسلوب الدراويش المناوی 
لرجال الدين بين الحرفيين الأرمن خلال هذه الفترة» الواردة عند إينا ماككيب» The Shalos Silk‏ 
for Europes Silver‏ (أطلتطاء 1144( ص ۰۱۸۹-۱۸۳ بحاجة للمزيد من المتابعة. 

۷. انظر على سبيل المثال ما ورد من إشارات عند محمد طاهر نصرأبادي في كتابه المشهور 
تذكرة نصرآبادي» تح. حسن وحيد داستجيردي (طهران» ۱۹۳۸ المصتّف بين ۱۷۷۳ و۱4۷4 = 


ory 


قلاع العقل 


= وقي كتاب ولي قولي شاملو بن داوود قولي» قصص الخاقان (مخطوطة رقم أو. آر. 27/505 المكتبة 
البريطانية)؛ والذي ope‏ إلى الفترة نفسها. وانظر حول ذلكء نیومان» Safavid Persia‏ ص «AY,‏ 
حاشية ۰۷۸ ٩۳‏ وص45؛ الحواشي YATIA‏ 

۸. انظر على سبيل المثال جولیان بالديك. Mystical Islam‏ (لندن ۱۹۸۹ ص ۰۱۰۳-۱١۲‏ 
9-۳ 

„At Safavid Persia Oe gi . ٩ 

۰ . قام فيض بإقصاء نفسه بحذر عن مثل هذه التحقیقات "الشعبیة"؛ لا سيما وأن التحقيق العالي 
الذي قام به باسلرب عرفاني كثيرا ما اقترن بالمعارضین. حول مجلسي وفيض انظر نیومان؛ ”فيض 
الكاشاني C‏ ص۰٤‏ . وکان معلم فیض» ملا صدرا (ت. Qus /٠١ ٠‏ قد ذکر في کتابه من عام 
۷ تحطيم الأصنام الجاهلية: تح. محمد تقي دانشبازوه (طهران؛ (AA‏ أن العناصر 
الحرفية كانت تتخلی عن مهنتها بربط نفسها بالحركات الصوفية التي سيق أن آدانها هو نفسه. انظر 
نیومان Safavid Persia‏ ص۰1۹ ۰۱۹۹ الحاشية ۰۱۳ وحول تقد باقر المجلسي للصوفية ”الشعبية“ 
وتفسیره لارتباط والد تقي بها کجهد هدفه التحویل» انظر نیومان؛ A e Safavid Persia‏ ۱۲۲۷-۲۲ 
الحاشية 9۱. وكان ناش« cThe Unknown American Revolution‏ ص۸ ١‏ ١ء‏ قد ذکر أن edd gt‏ الذین 
هاجموا الرادیکالیین الأميركسن من الجتوب من القرن الثامن عشر ظهروا بشهرة فاقت تلك التي 
للرادیکالیین أنفسهم: وهذه حالة تنحصّل برضوح في الدراسات الصفوية. 


evv 


التوفيقية في خلاف أخباري - أصولي: 
de a‏ د لوي 
منية الممارسين 


روبرت غليف 


مقدمة 


في تاريخه المرجعي الضخم عن الشيعية الإسماعيلية يجري فرهاد دفتري مقارنة 
تعريضية بين فکر الفقیه الفاطمي القاضي النعمان (ت. ۳ والنظام الفقهي 
للإمامية الذي طوره الامامیون الأوائل ثم تمسك به فيما بعد الاخباریون الشيعة الاثنا 
عشريون: 

قد يلاحظ المرء... أن الإماميين لم يكونوا في العصر الفاطمي وما 

قبله قد قبلوا الاجتهاد بعد (وهو الجهد الفردي للفقيه في تكوين رأي 

حول أحكام شرعية)» وبقي مرفوضاً في أزمنة لاحقة من قبل المذهب 

الإخباري في الفقه الشيعي الاي عشري. ولم يعترف الإسماعيليون 
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الفاطميون» الذين كان إمامهم يمارس الحكم على رأس الجماعة» 
البتة بأي نوع من الاجتهاد والتقليد (أي اتباع اجتهاد شخص آخر). 
ویکلمات أخرىء» فإن التشريع الفاطمي رفض الحکم أو التفسير الفقهي 
اعتماداً على مصادر غير الأئمة. وكان النعمان قد اعترف بوضوح في 
عمل له صنفه بعد سنة ot [Y £v‏ حول أصول aad‏ بالاشتراك مع 
معظم علماء الإمامية في زمنه» بالقرآن وسنة النبي وقول الأئمة كمصادر 
وحيدة للفقه." 


Aas‏ نقاط عديدة تبرز من هذه المقارنة الهامة. أولها أن دفتري يدرك بصورة صحيحة 
أن نظام الاجتهاد/ التقليد السائد في أصول الفقه السنية الكلاسيكية المبكرة (نظرية 
التفسير الشرعي) كان ذا تأثير ضئيل على الفقه الشيعي (إسماعيلياً كان ام إماميأ) 
باستثناء كونه عقيدة يجب نقضها ضمن سياق جدلي. وبهذا المعنى فقد كان للعلماء 
الصفويين الاخباریین اللاحقين مهمة أسهل عندما كانوا يرغبون في تصوير أنفسهم 
كمنتمين إلى ”طريقة القدماء" أي إلى فقه الأجيال الأولى من الفقهاء الإماميين بعد 
الغيبة سنة ۲۲۰/ AVE‏ وبما أنه ثمة فيض من الأخبار والروايات في المجموعات 
المبكرة التي تدين الاجتهاد (الذي غالبا ما يستخدم تعبير قياس كمرادف له أيضاً) 
فقد توفرت للإخباريين كتلة ضخمة من الأدلة النصية التي استعانوا بها في المجادلة 
بان الاجتهاد قد أدين من قبل الأئمة أنفسهم إضافة إلى علماء الشيعية الإمامية المبكرة 
الکبار." آما المجتهدون gl)‏ الاصولیون كما كانوا يُسمّون) الصفويون فقد كان 
لديهم التزام أكثر إلحاحاً: اي إثبات أن الاجتهاد المدان في التقليد الإمامي المبكر 
هو مختلف بصورة مميزة عن الاجتهاد الذي یشرون ta‏ وسأقدم في هذه المقالة 
مقطعاً قصيراً لمؤلف إخباري كلاسيكي متأخر هو يوسف البحراني» الذي يجادل 
(بصورة غير معتادة بالنسبة لاخباري) OU‏ المجتهدين والاخباریین كانوا موجودين 
معاً في الفترة المبكرة من الفقه الإمامي. ويتقابل ذلك مع التحليل الاخباري المعتاد 
الذي Sal‏ وجود المجتهدين؛ ويحصر القبول العقائدي بالاجتهاد بالطور الذي أعقب 
الفترة الفقهية مروراً حتى زمن العلآمة الحلّي (ت. ۹( 

وثانيها هو أن كتاب القاضي النعمان في أصول الفقه (بعنوان اختلاف أصول 
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التوفيقية في خلاف أخباري - أصولي 


المذاهب)» المُشار إليه هنا من قبل دفتري» يمكن أن يُوصف بصدق أنه رد على JAS‏ 
اختصاص أصول الفقه. ولا يسمح النعمان إلا لجزء صغير جداً من هذا العلم أن ییقی 
ضمن السياق الشيعي. ويتضمن كتاب النعمان في هذا المجال بعض المشابهات 
المحددة مع كتابات إخباربين صفويين لاحقين» كالفوائد المدنية لمحمد أمين 
الأسترابادي ونقض الأصول الفقهية لمحسن فيض الكاشاني." أما البحراني فكان من 
الإخباريين الفلائل الذين تعاملوا بجدية مع تقليد أصول الفقه. فقد قدّم في مقدماته 
لكتابه في الفقهء الحدائق الناضرةء" بديلاً إخبارياً مفضّلاً JE‏ الأصولي المُسيطر 
الخاص بالنظرية الفقهية.* 

وثالثها أن موقع القاضي النعمان» كما لخصه دفتري» هو موقع ممائل بوضوح» من 
جهة اعتماد القرآن dy‏ النبي وأقوال الأئمة وأفعالهم كمصادر وحيدة للفقه» لمفهوم 
الإخباريين السائد والقائل إن ثمة مصدرين للفقه (القرآن والستةء ويشير الأخير إلى 
أقوال الأئمة وأفعالهم) بدلاً من الأربعة التي يقول بها المجتهدون - الأصوليون (التي 
تضمّنت إلى جانب ذلك الإجماع والعقل). وبينما at‏ البحراني بان ذلك هو جدل 
مهم عند الشيعةء إلا أنه Jl‏ (بالمقابلة مرة أخرى مع زملائه الإخباريين) من أهمية 
الخلاف على المصادر عبر إشارته إلى أن الاختلافات الداخلية في المذهبين هي من 
الضخامة بحيث تكسف أهمية الاختلافات بين المذهبين وتغطي Nghe‏ 

cle‏ لاحظ دفتري بنباهة أن الفقهاء الفاطميين لم يعترفوا بالاجتهاد أو التقليد 
”من اي نوع كان“» وسبب ذلك يعود في جزء منه إلى وجود إمامهم بينهم. فالحاجة 
إلى الاجتهاد (وما يصاحب ذلك من ضرورة التقليد للجماعة) تنتفي عندما تكون 
المرجعية الشرعية النهائية eL‏ بها (أي الإمام) حاضرة. ويعكس هذا الموقف أيضاً 
موقف معظم الإخباريين الذين يجادلون أنه لا يمكن أن يصبح الاجتهاد فجاةٌ مسموحاً 
به في فترة الغيبة؛ لأنه كان ممنوعاً عندما كان الأئمة حاضرین." غير أن البحراني 
يجادل في المقطع الذي تمت ترجمته وتحليله أدناه بان ثمة اختلافاً متميزاً بين فترة 
حضور الإمام وفترة غيبته. ويقول إننا خلال فترة الغيبة نکون بحاجة إلى العلماء» 
فهم وحدهم القادرون على قراءة النصوص المنزلة وتقديم محتوياتها إلى الأمة. إنه» 
كإخباري؛ يرفض بصورة صريحة الفهم المبسط للشعار الإخباري» "کل الأمة مقلدة 


oyo 
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للمام". إذ كان يخشى أن يعطي هذا الشعار الانطباع Ob‏ الاخباریین كانوا يدعون 
إلى نوع معين من التفسير الجماهيري» أو "المفتوح للجميع“» للنصوص. وقد أكد 
أن ذلك لم يكن فهما خاطنا للإخبارية فحسب» بل وغير قابل للدفاع عنه ضمن أي 
نظام فقهي شيعي . 

بهذا المعنى OB‏ نقد البحراني للنزاع الاخباري - الا صولي (الوارد أدناه) ياتي في 
محاولة منه لإقناع القارئ Sb‏ رفض cot TI‏ الذي هو لب حركة الإخباريين» لا يعني 
السير بنا نحو معاداة طائشة للعقلانية؛ إذ من الممکن القول إنه يشارك العالم - الفقيه 
القاضي النعمان بعض الاهتمامات. 


يوسف البحراني والنزاع الإخباري - الأصولي 


كتب العالم الإمامي الكلاسيكي المتأخر يوسف بن أحمد البحراني (ت. /١١۸١‏ 
àe paana (YYY‏ ضخمة من المقالات تتصل في معظمها بالفقه وأصوله. وربما 
كان الجانب الأهم من ترائه الفكري هو السوال المتكرر حول ما إذا كان بالامكان 
اعتباره داعية للتوجه (أو المذهب) الإخباري في الفقه الاماميء آخذین i‏ بعين الاعتبار 
إعادة صياغته لمفهومي العقل والوحي الفقهیین اللاخباریین. وکما شرحت في مکان 
AT‏ فإن وصف أي عالم بالإخباري هو تصنیف يكاد ألا یکون محایدا, ۱۱ فمثل هذا 
الامر يعتمد» في جزء كبير منه» على التعریف المعتمد لتعبير الإخبارية» وعلی حقيقة 
أن ذلك التعريف لا بد نار بصورة حتمية بتقييم المرء لأهمية المذهب الإخباري. 
والجدل حول تعريف الإخبارية ضمن التقليد الإمامي هو de‏ لابراز الجدل حول 
ما إذا كان من الواجب اعتبار الحركة الإخبارية كبدعة أم شيعية أصلية. وطبيعي أن 
يميل معارضو الاخبارية إلى اعتماد الإطار التفسيري الأول (أي كبدعة)» بينما pid‏ 
الإخباريون أنفسهم بالمفهوم الأخير. وتمثل آراء يوسف البحراني المُقدّمة في هذه 
الدرانة تقسيرا هاما بغابرا للتوصيق الموجود: 

تعتبر التركيبة النظرية للفقه الإمامي بالصورة التي وضعها يوسف البحراني في كتابه 
الفقهي الضخم غير المکتمل الحدائق الناضرة» منسجمة عموماً مع النظرية الفقهية 
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الاخبارية: إذ لم يضمّن في أي قسم منه مفهوم الاجتهاد. وأعتقد أن الفقه الذي LES‏ 
هو محاولة واعية لبناء نظرية فقهية دون الإشارة إلى الاجتهاد كعلامة مصطلحية ملائمة 
ولا كتعابير لفعل الكون (أي كعملية تفسيرية حقيقية). وكانت النتيجة ظهور نسخة من 
الاخبارية تتجاوز التعابير التفاعلية والمجادلة الأساسية لعقائد المذهب التي نجدها في 
الأعمال الأقدم للفقه الإخباري. إن تشدّده في تطبيق مبادئ ”الأصول" على تفاصيل 
الفقه ربما يفسّر ديمومة شعبية العمل an d eal y‏ على الرغم من حقيقة أن منهج 
بحثه يجري عكس النمط الأصولي السائد للفقه الإمامي الحديث."' وكذلك؛ فان 
آراءه بخصوص قضایا محددة هي دائماً غير معهودة إلا أن ذلك لم يمنع كتابه» كما 
يبدو من اكتساب صفة المرجعية للتدريب الفقهي في الجامعات الشيعية المعاصرة. 

إن أفضل وأوضح عرض مختصر لأصول الفقه الإخباري عند البحراني نجده 
في مقدمات كتابه الحدائق الناضرة.“' أقول ذلك على الرغم من حقيقة أنه لم يعرف 
بنفسه في هذه المقدمات كإخباري مطلقأ بل إنه يذهب إلى حد الانتقاد الصريح لمن 
يسمّيه موس المذهب الاخباري محمد أمين الأستّرابادي (ت. ۲۱/۱۰۳ ۱- 
۲۷ ) وأكثر انتقاداته للأسترابادي علائية يمكن العثور علیها في المقدمة الثانية 
عشرة (والأخيرة) من هذه المقدمات» التي تشتمل على رفض لمرارة الإساءة وسوء 
الاستخدام المُدخلة في حديث الفقه الإمامي المعروف gal dale‏ وانکاره للذات."٠‏ 
ويشرح البحراني أنه كان داعية إلى الأفكار الإخبارية في أوائل حياته المهنية. فقد 
کتب كتاباً بعنوان المسائل الشيرازية (وهو مفقود آوء إذا كان ASL‏ لم يُنشر بعد) في 
الرد على زميل مجتهد. غير أنه راح يشعر في تلك الفترة بان أي استمرارية في النزاع 
ستكون ضارة بالشيعة وأنه يجب أن تتوقف الإساءات والخصومات بين الاخباریین 
والأصوليين. وقد اوجز ثلاثة أسباب توضح لماذا تشكل استطالة الخلاف لأي فترة 
إضافية ضرراً عملياً وعدم جدوى فكرية. أولها أن الشيعة بدأوا بتوجيه الإهانات 
بعضهم إلى بعض» بل وحتى باتهام بعضهم بالكفر في بعض المناسبات. وفضلاً 
عن الضرر الواضح الذي يُصيب وحدة الأمة» فإنه يدخل في باب النفاق: فالشيعة 
یتهمون أهل السئّة بفعل ذلك تحديداً عندما قشموا دينهم إلى أربعة مذاهب. وثانيها 
أن الاختلافات بين الاخباریین والأصوليين ليست إلى هذه الدرجة من الخطورة. وهنا 


oY 


قلاع العقل 


يلخص ثلاث اختلافات تخضع» في الواقع» لمثل هذا الجدل الداخلي الواسع ضمن 
المذهبين؛ لا نجد جدوى من توصيفها واعتبارها اختلافات ”مذهبية". فهي مجرد 
أمثلة في الحقيقة لمجالات اختلاف طبيعية بين علماء الشيعة. وثالثها أن الإخباريين 
والمجتهدين تواجدوا معا في الفترة المبكرة من الفكر الامامي» فعرفوا مناظرات 
صحية لم تتدنى إلى مستوى ULE‏ بالكفر. وكان من المرغوب p V Lalo‏ طريقة 
المتقدمين (أي أو ائل علماء الإمامية). وكان ثمة حاجة؛ بالنسبة إليهم؛ إلى أن يتم 
الاعتراف باختلاف الآراء كما هي لكن يجب ألا يؤدي أي نراع أو مجادلات بين 
العلماء إلى حذ الإساءة. وكان البحراني قد لام الأسترابادي لإدخاله أموراً كريهة 
مثيرة للكدر في الجدل والمناظرات. ويقول البحراني ذلك على الرغم من اعتباره أن 
الأسترابادي قد اعتقد بالعديد من الآراء الصحيحة والسليمة. 

Sly‏ المقدمة الثانية عشرةء التي يمكن إخضاعها لتحليل أكثر تفصیلاً من التلخيص 
الموجز المُقدّم هناء تعتمد إلى o‏ كبير على آفکار سابقة للبحراني تناولت الاختلافات 
بين الاخباریین والأصوليين. وحيث أن المسائل الشيرازية غير متوفرة لناء فإننا نلتفت 
إلى مقطع ورد في الدرر اللجفية للبحراني."' وحمل كل فصل في هذا الکتاب العنوان 
”الدرّة النجفية“» ويمكن ترجمة عنوان القسم ذي الصلة على النحو الآئي ”في 
المحاكمة بين اللاخباریین والمجتهدين» وجميعهم على الاتفاق في الدين“.' وقد 
ترجمت هذه ”الدرّة النجفية" المتعلقة بالاختلاف بين المذهبين في القسم الثاني من 
هذه المقالة. والعلاقة بين هذا العرض والعرض الذي نجده عند البحراني في الحدائق 
هي علاقة عرضية أو تطفلية. ونلاحظ أن صياغة الكلمات في أمكنة عديد من هذه 
المقدمة قد انثزعت يبساطة من کتاب الدرر. وجرى في أمكنة أخرى تعديل بسيط 
على الصياغة» بینما اعتمدت المقدمة اللاحقة بوضوح على الدرر السابقة (بل ويمكن 
رؤيتها كتهذيب لها). وفي نقطة ما في المقدمة الثانية عشرة يُبرز إشارته إلى الدرر 
بصورة صريحةء ويقول إن بإمكان القارئ الرجوع إلى مناقشته هناك. 

بعد هذا القول» فان غرض ”الدرّة النجفیة" حول الاختلاف بين الإخباريين 
والأصوليين هو غرض متميرٌ تماماً عن ذلك الذي للمقدمة الثانية عشرة. فالبحراني 
يقدّم في المقدمة تلخيصا لروايته المنتظمة عن نظريته الفقهية. وهذه النظرية الفقهية 
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هي التي استخدمها في قسم "الفرو ع" من كتابه الحدائق الناضرة. كما أنها - وهي 
التي لخصها في المقدمة الحادية عشرة السابقة - رواية إخبارية في لهجتها 
وجوهرها بصورة لا يمكن إنكارها أو نفيها. وتجثبه ذكر تسمية الإخبارية في 
مجمل الكتاب؛ على الرغم من الحكم المطلق على نظريته بأنها نسخة واضحة من 
الفقه dud gg LM‏ شا ثرا للفضول بصورة مبدئية على الأقل. أحد التفسيرات 
الممكنة لهذا الأمر هو نيته المسالمة في المقدمات T‏ وهي التي ظهرت 
صراحة في المقدمة الثانية عشرة. فالضرر الذي تسبب به النزاع الإخباري - 
الأصولي يجب وضعه Liber‏ بيدما يجب الا يقود النزاع بين المذهبین؛ ولو كان 
حقيقياء إلى توترات داخلية ضمن الأمة. وموقفه من نقاط الاختلاف الثلاث كلهاء 
كما وصفه في المقدمة ولخصه في المقدمات SV‏ هو موقف إخباري. غير أن 
دفاعه العاطفي عن الموقف الإخباري لا یبرر» من وجهة نظره؛ تسمية المجتهدين 
- الأصوليين بالكفار. 

ويتباين ذلك مع غرض البحراني في الدرر النجفية الأقدم. فالهدف هنا أكثر تحديداً 
- إنه ينتقد مؤلفاً إخبارياً مخصصاً هو عبد الله السماهيجي (ت. avyy ivo‏ 
بسیب إثارته النزاع بين الإخباريين والأصولیین عن طريق تدوين لائحة بثلاثة وأربعين 
اختلاقاً ب بين المذهبين.*' ويمكن العثور على هذه اللائحة في كتاب السماهيجي منية 
المُمارسين» حيث أصبحت لائحة قطعية للاختلافات قام إخباريون وأصوليون لاحقون 
بتكرار سردها بأسلوب ممل. ورغب علماء من المذهبين في تكرار القول ببطلان 
وجهة النظر المعارضة؛ وكانت قائمة السماهيجي بالاختلافات (التي بلغت أربعين 
اختلافاً احیانل وثلاثة وأربعين في أحيان أخرى)' ibl‏ قيّمة في هذا الجدل المتبادل. 
ولهذا السبب شعر البحراني بالحاجة لكشف لائحة السماهيجي على حقيقتهاء حتى 
ولو كان هو نفسه مناصراً لنظرية فقهية كانت إخبارية في أساسها. فأقدم في كتابه 
الدرر على انتقاء AG‏ اختلافات مفترضة بين المذاهب وشرح كيف أن تدقيقاً وثيقاً 
سيجعل نقاط الاختلاف تتهاوى الواحدة تلو الأخرى. وجادل ob‏ السماهيجي قام ' 
بمضاعفة الاختلافات بين الاخباریین والأصوليين بهدف التأكيد على الاختلافات 

بين المذاهب. وقد شجم لك بدوره» قيام نزاعات مهلكة. ولذلك فإن مضاعفة 
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الاختلافات ليست سوى "هدر للحبر؟ ولا ”تحقق أي هدف*. ۲ 

بهذا الهدف المميز تماما ليس من المدهش أنَّ المواد الموجودة في الدرر قد 
خضعت لشيء من إعادة التنظيم والترتيب تا تم یلها في كناب الحدائق» 
لكن يجب ألا يثير ذلك اهتمامنا هنا.۲۱ فالقسم المترجم أدناه مُقسَّم إلى ترتيلة 
تمهيدية ("تمهید" في الترجمة أدناه)» وقسمين متفرعين (في الترجمة olal‏ ۰: 
مقدمة و ۸-۱: نقاط الاختلاف بين الاخباریین والمجتهدين على التوالي) وبعض 
الملاحظات الختامية (۹: استنتاجات)؛ ويضم القسمان المتفرعان الجزء الأكبر من 
مادة الكتاب. وقد لخْص البحراني في القسم الفرعي الأول» ولأول مرة؛ المادة التي 
سيعيد تشكيلها في المقدمة الثانية عشرة من كتاب الحدائق الناضرة. فأوجز الأسباب 
التي تدفع إلى التخفيف من النزاع؛ وهي الأسباب التي أعيدت صياغتها كلمة كلمة 
تقريباً في المقدمة الثانية عشرة (الأقسام ۱-۷-۰ ۲-۷-۰ ۳-۰ في الترجمة 
أدناه). كما أنه يلوم الاسترابادي على الطبيعة المرّة للنزاع (۲-۲-۳) ويدافع عن 
العلامة الحلي (۳-۳). وعلى الرغم من انتقاده الخاص للحلي في مكان آخر في 
کتاب الحدائق (وحتی ضمن الدرر بالفعل)» الا أن البحراني يحتفي هنا بانجازات 
الحلي من جهة التبخر العلمي pes‏ الامة. ولذلك لم يكن Ur‏ من جانب 
الاسترابادي OF‏ يسيء إليه بهذه الطريقة 

Ul‏ القسم الفرعي pel) ui‏ ۱ إلى A‏ ولعله كان اکثر أهميةٌ OY‏ قسماً 
ضتيلاً منه أعيد استخدامه ضمن الكتاب الأشهر الحدائق الناضرةء [ ۱-۱ إلى 
qi ۱-۲ [۰]۲-۲-۱‏ ۲- ۲- ۲ ولو أن أقساماً كبيرة من النص جری حذفها 
أثناء تمثيلها في المقدمة ASW‏ عشرة). ویتألف القسم الفرعي هذا من استشهادات 
gf)‏ شبه استشهادات) من کتاب السماهيجي تتعلق بوصف الاختلاف بين المذهبين 
متبوعاً Se‏ البحراني علیها. ونجد أن "الرد؟ قد تضمّن حلا للاختلاف» أو أنه 
يسقط في اختلاف سابق, أو أنه جری قبوله كنتيجة طبيعية للجدل العلمي. وغالبا ما 
يكون التمثيل ناقصاء مفترضاً معرفة الجمهور بتفاصيل النزاع الموصوف في AS‏ 
السماهيجي منية الممارسين» ولذلك من الملائم وضع النزاعات التي ذكرها البحراني 
ضمن سياقها بإيجاز. 


ev. 


التوفيقية في خلاف أخباري - أصولي 


تعليق على الاختلافات التي أدرجها البحراني بين الإخباريين والأصوليين 


]1 الاختلاف حول عدد مصادر الفقه 


Git‏ البحراني بوجود اختلاف هام بين المذهبين» حيث يجادل المجتهدون من أجل 
الإجماع والدليل العقلي. غير أن أنصار المذهبين یختلفون فیما بينهم أيضاً. فبعض 
الإخباريين لا يقبلون بالقرآن كمصدر فقهي» ومعظم المجتهدين يقترحون مثل هذه 
الشروط المقيدة لاستخدام الإجماع والدليل العقلي بحيث فقدا الصلة بالموضوع من 
ناحية عملية. فالدليل العقلي قد قُسّر على أنه يتكون من مبدأين - ”افتراض السماح 
الاصلي" أو ”البراءة الأصلية“» و”افتراض الاستمراریة" أو ”استصحاب الحال“. 
الأول هو ”المبدأ العملي“ (أي احد الأصول العملية) بحيث عندما لا يكون ثمة دليل 
محدد يشرح بأنَّ فعل ما يصئّف فقهياً على أنه حرام أو حلال» فيجب اعتبار ذلك الفعل 
مسموحاً. أما الأخير فهو مفهوم يرى أن تصنيفاً فقهياً قائماً يجب افتراض استمرارية 
صلاحيته حتى يتوفر دليل معين يوجب تغيير ذلك التصنيف. وكلا المبدأين کانا موضع 
خلاف فيما بين المجتهدین - الأصولیین. 


[۲] التفسیم الثلائي/ الثنائي الا بعاد للتقييمات 


بینما يقبل الاخباریون بوجود بعض الأفعال التي لا تقبل التصنیف في نهاية الامر» 
لأنها لم يرد لها ذکر في التصوص المنزلة» Of‏ المجتهدین - الأصولبين يجادلون بان 
الافعال التي لم تُذكر في التصوص تعتبر مسموحة. ومرة آخری يشير البحراني إلى 
أن بعض a LAM!‏ دعوا إلى الموقف الاصولي NG‏ ومن هنا فلا تعتبر هذه النقطة 
نقطة اختلاف بين المذهبین. يضاف إلى ذلك أن هذا الخلاف هو في الواقع» خلاف 
حول "افتراض السماح الاصلي؟ أو "البراءة الأصلية"» ولذلك فهو تکرار لخلاف 
لخصناه في البند [V]‏ أعلاه. 


قلاع العقل 
[Y]‏ الطبيعة الإلزامية للاجتهاد 


كانت تلك نقطة السماهيجي الأولى؛ وربما كانت العنصر المركزي في الخلاف 
الاخباري - الأصولي» حيث جرى تعريف الإخباريين عبر رفضهم للاجتهاد. وهنا 
يحاول البحراني أن يقلل من أهمية هذا الانقسام بالقول ai]‏ مجرد مسألة مصطلحات. 
٠‏ وقد لا يُطلق الإخباريون على علمائهم تسمية مجتهد. وقد لا يصفون ما يفعلونه بأنه 
اجتهاد» إلا أنهم مستمرون في دعوتهم إلى طبقة من العلماء المسؤولين عن شرح 
النصوص للعامة من السكان. ويجادل البحراني بأن اشتقاق الأحكام الفقهية من 
المصادر ليس بالعملية البسيطة - وهذه هي الحالة التي تبين ما إذا كان العالم الذي 
يحاول فعل ذلك مجتهداً el‏ إخبارياً. والاختلاف بالنسبة للبحراني لا يدور حول 
الاجتهاد. ولكن حول ما إذا كان العالم الذي يتطلع إليه الناس Ub‏ لهداية فقهية 
يعتمد على القرآن IL y‏ النبوية والإمامية أم أنه يستخدم الإجماع والدليل العقلي في 
اشتقاقاته الفقهية. والخلاصة أن هذا الاختلاف يسقط في الحقيقة في الخلاف رقم 
D]‏ الوارد أعلاه. 


[4] درجة قبول الأحكام المبنية على رأي (ظن) المجتهد 


الظن هو الرأي الذي يستخدمه المجتهد وهو يسعى (يجتهد) للوصول إلى حكم 
فقهي. ولذلك فان التزاع بهتم هنا بما إذا كانت نتائج جهود المجتهد تشكل أسساً 
مقبولة لافعال المؤمن. ويزعم الاخباریون أنهم يتصرفون على أساس من ”يقين“ 
و”علم“ بحت» وليس "ظن". آما استجابة البحراني لهذا الأمر هنا فهي ليست 
منظمة إلى Lede‏ فهو يخلط استجابته للاختلاف بو صفه للخلاف (أي أن ثمة عناصر 
من استجابته في ]£ [V7‏ يجب أن تکون في الحقيقة في [۲-4] ”جوابه“). لكن لیس 
من الصعب رسم حدود موقفه. فالإخباريون يعتبرون أنهم يبنون أحكامهم على اليقين 
وليس مجرد الظن» غير أن ما يعتبرونه يقيناً هو اليقين ”العرفي“» أو المعتاد - أي ليس 
يقيناً بالصورة التي ينبع فيها من برهان رياضي أو منطقي» ولكنه يقين يمكن أن يكون 
LL‏ للفعل. ويمكن أن تكون له تناقضات وليس ”بالمطلق“. والمعتی المضمّن 
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هنا هو أن الاختلاف هو اختلاف مصطلحات محض. أي إن اليقين العرفي يمكن 
أن يتناقض» كما هو الحال مع ظن المجتهد» ولذلك فهي ليست اختلاقات بالصورة 
التي يرسمها السماهيجي. والحقيقة أن أفضل وضع لها هو حصرها معاء ثم مقابلتها 
بالعلم المطلق الذي لا يمكن مناقضته. 


[A]; [0]‏ تصنیف الأحاديث المروية عن الأئمة 


لقد 35 لبحراني 185 مشتركاً على هاتين النقطتين. غير أنه لم يستطع مقاومة التعليق 
الجانبي عندما كان يصف النقطة [0]) فيقول إن منظومة تصنيف المجتهد - الاصولي 
الرباعية الوجوه للروايات هي منظومة مصطلحية بینما تقوم المنظومة الاخبارية الثنائية 
الوجوه ”على أساس من المعنى". فالنزا ع يتعلق هنا بكيفية وصول المرء إلى المعرفة» 
ولذلك فهو يتبع أقوال الإمام. ويجادل الاخباریون Ob‏ الوصول إلى معرفتها يكون 
عبر الروايات المدونة لأقوالهم وأعمالهم (أو أخبارهم). ولا يختلف الأصوليون 
في ذلك» ولكنهم أكثر تشككاً فقط بخصوص موثوقية هذه الأخبار. من هنا كان 
اعتمادهم على أربع فئات من الأخبار ذات مستويات مختلفة من الموثوقية» أو ربما» 
بدقة أكبر» أربع فئات بمستويات مختلفة من الاستخدام كبراهين فقهية: الصحیح» 
والحسن؛ «gi ll‏ والضعيف. بينما يقدم الإخباريون» من جهة أخرى» منظومة 
بسيطة من وججهین (صحیح وضعیف). وموقف البحراني هو أن التمييز الحقيقي يكون 
بين الأخبار التي يمكن استخدامها كدليل والبراهين التي لا يمكن أن تكون كذلك 
- أي إن موقفه هو موقف إخباري بصورة أساسية. فهو يرفض المصطلحات الرباعية 
الوجوه باعتبارها بدعة للعلأمة الحلي. ومما يثير الانتباه هو مجادلته بأنه إذا ما آراد 
المجتهدون أن يكونوا مجتهدين صادقين ويتبعوا طريق المجتهدين القدماء فعليهم» 
عندئذ» رفض نظام التصنيف الرباعي الوجوه لأنه جاء اختراعاً من مجتهد لاحق D‏ 
الحلي) . ومرة آخری» فان الاختلافات بين المجتهدين تعني أن ذلك لا يمكن أن يكون 
نقطة اختلاف بين المذهبین. وبمتابعته هذا الخط من المجادلة یقول البحراني انه حتی 
في حال تأیید عالم مجتهد للتصنیف الرباعي الوجوه للأحاديث فإننا نجد» عندما ننظر 
إلى الفقه العملي لهذا العالم (أي إلى أعماله في مجال فروع الفقه)» أنه يوافق من ناحية 


ery 
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فعلية على منظومة التصنيف الاخبارية الثنائية الوجوه. إن لائحة الإجراءات المتعلقة 
بالحديث الواردة في [--۲-۲] سوف تودي إلى خبر يعتبر غير صحيح أو ضعيف» 
ومع ذلك فإننا نجد مجتهدين يستخدمونها دائما في كتبهم الخاصة بفروع الفقه. إن 
استخدام ذلك كنقطة اختلاف بين المذهبين هو مرة أخرى» بلا جدوی. 


[V]‏ التقسيم الشائي الوجوه للأمة 


كما هو معلوم duos‏ فقد قسّم المجتهدون - الأصوليون الأمة إلى مجتهدين ومقلدين 
(حيث أن الأخيرين تابعون للسابقين). وقد نقض الإخباريون هذا التمييز ورفعوا شعار 
أن الأمة ككل هي من المقلدين للإمام y‏ للمجتهد. ويوضح البحراني أنه قد سبق 
له معالجة هذه المسألة في البند ]1[ أعلاه (وهو الذي يقع cdd‏ بدوره» في البند 
[۱]). وما هو مثير للاهتمام في تعليق إضافي هنا [۳-۲-۷] هو وجهة نظر البحراني 
ob‏ الأمة عندما تقلد العالم فإنها تقلد رأي ذلك العالم كما هو تجاه الفقه» سواء أكان 
ذلك العالم إخبارياً أم مجتهداً. وبكلمات آخری» فان البحراني يعتبر BE‏ من الممكن 
تماما لعالمين إخباريين أن يختلفا بخص وص معنى خبر ما (وهو ما يواجهه المرء مرات 
كثيرة» حسب قوله). والمضمون هنا هو أن هذا الأمر لا يختلف عن زعم المجتهدين 
بانهم قد يختلفون حول قضية فقهية محددة (أي أن ثمة "اختلافاً" في الرأي موجود)» 
ومع ذلك فليس هذا الأمر إشكالياً باعتبار أن المجتهد مكلف ”ببذل أقصى ما عنده 
على أساس من الدليل المتوفر؟: وليس بإيجاد الجواب الصحيح. 


[۸] ما يجوز من الاجتهاد وما لا يجوز خلال فترة الغيبة 
لا بری الا خباریون» كما هو متوقع» أن الاجتهاد مسموح به خلال فترة حضور الإمام 
ولا في غيبته. أما المجتهدون - الأصوليون فيرون ذلك. ويقول البحراني؛ من البدايةء 
إن هذا الاختلاف يقع أولاً في الاختلاف الثالث ([۳]) الموصوف أعلاه؛ ومن ثم؛ 
بالنتيجة» في الاختلاف الأول ([۱]). وثمة حاجة قليلة للافتراض ob‏ ذلك يُشكل 
نقطة اختلاف أخرى بين المذهبين. ويجادل البحراني بان ثمة إشكالية أخرى مع ما 
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يقدمه السماهيجي هي حصره معنى عبارة اجتهاد بتبتي آراء ليست مبنية على كتاب أو 
مثال (أي القرآن والسئّة [۳-۲-۸]). والواقع» برأي البحراني هو أن بإمكان المرء 
العو دة إلى المعنى الصحيح للاجتهاد (بذل الجهد في تحصيل الأحكام من المصادر 
الفقهية) والقول بان الإخباريين والمجتهدين كليهما منغمسان في الاجتهاد. وهم 
يختلفون حول العناصر المكونة للمصادر الفقهية (أي النقطة [۱] أعلاه). وحتى إذا 
ما قبل المجتهدون بعناصر ليست مقبولة عند الإخباريين؛ فإن المرء يرى المجتهدين» 
في الحقيقةء وطبقاً للبحراني» وقد تخلوا عن نظريتهم الفقهية اه ممارستهم فقههم 
القائم بذاته» ولذلك فإن المجتهدين يقلدون الإخباريين في الحقيقة أيضا. يُضاف 
إلى ذلك Of‏ إعمال النظر من قبل المجتهدين في بعض المناسبات عن طريق استخدام 
الأدلة العقلية يودي إلى ذات حكم الإخباريين الذين يتبعون القرآن والسنّة» OY‏ العقل 
والشرع متوافقان بالنتيجة. 

إن موقف البحراني النهائي» كما وضعه في تحليله لما سمي بالاختلافات بين 
الاخباريين والأصوليين» هو أن ثمة خلافاً حقيقياً هناء وأنه يتعلق بمکونات المصادر 
الفقهية التي منها يمكن استخراج الأدلة الفقهية» ويمكن بعدها استعمالها في اشتقاق 
الأحكام الفقهية. فمن جهة هناك أولئك الذين يأخذون أحكامهم الفقهية من القرآن 
والسنة فقط وهناك من جهة أخرىء أولئك الذين يضيفون على هذين المصدرين 
مصدرين آخرين هما الاجما ع والدليل العقلي. أما النقطة الحاسمة بالنسبة للبحراني 
هنا فهي أن ثمة مجتهدين يأخذون أحكامهم من القرآن والستة وحدهما ويقيّدون 
استخدام الإجماع والدليل العقلي بحيث يصبح استخدامهما WAS‏ بلا جدوی. 
وجميع عناصر الخلاف الأخرى تجري بالنتيجة من نقطة الاختلاف تلك وحدهاء 
وهي ليست نقطة اختلاف بين الإخباريين والمجتهدين وإنما بين اللإخباريين وبعض 
المجتهدین من جهت وبقية المجتهدين» من جهة أخرى. وحتى عندما يتحقق تحديد 
الطبيعة الأساسية لهذا الاختلاف نجد البحراني يجادل Ob‏ الخلاف هنا ليس بواحد 
يجب rn ol‏ الامق وإنما يجب أن «Jes‏ بدلا من ذلك أحد ”المسائل الخلافية“ 
منذ البداية» والتي لم تنسبّب في الماضي بشق في الأمة. فالمجادلات يجب تناولهاء 
والمواقف الخاطئة يجب أن تُعرض كما هي» لكن من الواجب ME‏ يؤدي ذلك إلى 
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تفكك الشيعة (وبالتالي إضعافهم). 


خلاصة 
يحصل المرء من هذه الفقرة على مشهد لتطور البحراني الفقهي الذي بلغ ذروته في 
مقدماته لكتابه الحدائق الناضرة. والمقدمات هي المكان الوحيد الذي يعرض فيه 
البحراني فقهه بتفصيل منظم؛ وهي» بكل وضوح؛ نقطة النهاية في عملية التطور التي 
واجهته وهو يتحول من إخباري متحمس إلى شخص مستعد لتقبل بعض الفرضيات 
الأساسية للمجتهدين - الأصوليين ثم العودة إلى إخبارية مؤكدة. وتبقى دقة تقييم 
البحراز ني المشتهر كإخباري"'" "معندل" مشروطة بالمرحلة التي تم فيها التقييم. فيبدو 
أن الفترة المبكرة من حياته شهدته» وفقاً لرواياته الخاصة كإخباري انخرط خلالها في 
مجادلات عنيفة ضد المجتهدين» والاطلاع على کتابه المسائل الشيرازية قد يو كد هذا 
التقييم الذاتي. ثم إن ”الفترة الوسطى“» التي خلالها کتب النص الوارد أدناه» شهدته 
p en erri s‏ غير أن ما لم يفعله هو 
التخلي عن فكرة أن الإخباريين كانوا قد تواجدوا طوال فترة التاريخ الامامي» وهي 
نقطة أنكرها معظم الأصوليين في محاولاتهم لتصوير الإخباريين كمبتكرين. وهذا 
الزعم يجعل مقاربته تبدو تطورأء وليست خروجاً عن التقليد الإخباري الذي ابتدأه 
الأسترابادي وتم التمسك به طوال الفترة الصفوية. 

غير أن البحراني حاول دمج بعض عناصر الفكر المجتهد - الأصولي في الإخبارية 
المُعاد تشكيلها خلال هذه المرحلة المتوسطة. لكنه عاد ورفض هذه العناصر في 
صياغته النهائية الواردة في مقدمات كتابه الحدائق الناضرة. ونستطيع تقديم مثالين 
حول هذه الخاصية: الأول هو أن من غير المعتاد بالنسبة لإخباري تبني موقف جری 
تلخيصه في القسم [۷]» حيث يرى أن العلماء الإخباريين الذين يتبعون فقهاً إخبارياً 

صحيح التشكيل قد يخرجون بآراء مختلف وهذا ما لم SE‏ في المقدمات وسيكون 
من الصعب روية LAS‏ ملاءمته ضمن النظام الفقهي الذي تم تلخيصه هناك وقد 
یستنتج المرء Ob‏ البحراني كان يجرب فكرة رفضها بالنتيجة في صياغته النهائية. 
والثاني» وهو الأكثر صراحة هو أن البحراني يجادل» عند نقطة محددة [Y7Y7A]‏ 
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في الفقرة المترجمة أدناهء ضد الفكرة الاخبارية القائلة إن أي اختلاف في الرأي 
إنما يعود إلى اختلاف في الأخبار نفسها وليس نتيجة محتومة للمشاركة الإنسانية 
في العملية التفسيرية. ثم يقول البحراني» وهو يجادل ضد ذلك إن الاختلاف بين 
الإخباريين يمكن أن يعود أيضاً إلى ”فهم مختلف" للأخبار. ويجري بعد ذلك الربط 
بين النقطتين: فكلاهما تمثلان قبولاً من جانب البحراني بالاختلاف بين علماء الشيعة. 
وكما أشرت في مکان آخرء فان نظریته الفقهية تهدف بكاملها إلى خفضء إن لم يكن 
إزالة» الاختلافات بين النخبة من العلماء. ويتحقق ذلك عبر آلیتین: (۱) استخدام 
مجموعة معقدة من الأدوات التأويلية التي تأتي باليقين فيما يتعلق بمعنى الأخبار» و(۲) 
الترويج للمبدأ القائل بأنه يجب على العالم تحديد UL y‏ ع منهج العمل الأحوط من بين 
تلك التي حظرتها الأخبار عندما تبدو وكأنها في تناقض. إن مثل هذا النظام المصمّم 
ly oY‏ في المكلّف (أو المؤمن) اليقين بان العمل الذي يمارسه يحقق ما يطلبه الله 

في الشريعة» في بعض الأحيان قد یتجاوز ذلك المطلوب. لكن المغالاة العرضية في 
ل VOR NEC PG ER‏ 
للشريعة. ونجد OT‏ من الصعب» حتى في هذه الصورة الإجمالية الصغيرة» رؤية كيف 
تمكن حتى عنصر أولي من الاختلاف من الدخول في نظام البحراني. والفقرة التالية 
تقدم إذاء مادة خلفية إضافية تساعد في فهم النظرية اللاحقة والأهم لهذا المفكر الهام 
من المذهب الشيعي الاخباري. 


ملحق 


الدرة النجفیة: في المحاكمة بين ال خباریین والمجتهدین 
وجميعهم على الانفاق في الدين”” 
تأليف: يوسف بن أحمد البحراني 


[تمهيد] 

إعلم - أيدك الله Jo‏ وحل بقوته - أن ade‏ التلاميذ المتعلقة بالاختلاف بين المجتهدين 
والإخباريين أصبحت كثيرة. والمجيبون [عن هذه الأسئلة] ضاعفوا الاختلافات حول 
هذه المسالة حتى عدّد شيخناء المحدث الموثوق» الشيخ عبد الله بن الحاج صالح 
البحراني*'(قدّس الله «(of‏ وهو إخباري مدقق وراسخ الإيمان؛ ثلالة وأربعين منها.*” 


[۰: مقدمة] 
[۱-۰ ] كنت في البداية واحداً من أولئك الذين ارتحلوا على تلك الدرب» وشاركت 
في الكثير من المنازعات مع أقران من المجتهدين المعاصرين. وكنت قد كتبت كتايا 
باسم المسائل الشيرازية. [وهو يتضمن] مناقشة مستفيضة تناولت حزمة من النقاشات 
التوضيحية وعدداً Gs‏ من الأخبار [أو الأحاديث]» وكلها تتصل بهذا [الموضوع] 
وتؤيّد ما بدأناه هنا ۲۳ 

[۲-۰] إلا أن الأمر أصبح واضحاً بالنسبة لي - بعد الاهتمام بحقيقة المسألة» 
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وبعد معاينة آراء مختلف المجموعات التي ذكرها العلماء العارفون - بأن ذلك 
الباب يجب أن يُغلق» ويجب إسدال الحجاب والستارة التي تغطيه. [لقد شعرت 
بذلك] حتى على الرغم من قيام الناس من ذوي الاستحقاق العظيم بافتتاح 
[المجادلة] حول هذا الموضوع والتوسّع في مجالات النقاش والاتفاق [بين 
الاطراف]. 

[۱-۲-۰] أولاً: اى [الخلاف] إلى افتراء وبهتان بين علماء المجموعتین؛ و[إلى 
شعور] بالاحتقار بين العقول العظيمة من الطرفین. فتو جه علماء كل مجموعة بالاهانة 
والازدراء إلى علماء المجموعة الاخری. وانجرّ [الخلاف] في بعض المناسبات إلى 
مسائل تتعلق بالدین نفسه كان يُحتفظ بها Sale‏ لمعارضين متصلبین - كتلك التي 
تخص إدانة الشيعة [لاهل السنّة] بسبب تقسیمهم دينهم ومذاهبهم إلى أربعة مذاهب» 
وكذلك الطريقة التي يسلكها زعماء كل مذهب من المذاهب الأربعة في إدانة بعضهم 

[۲-۲-۰] ثانیا: وبعد التأمَل بشعور عميق بالعدالة Clady‏ طريقة المغالاة 
والانحراف» [استنتجحت [ol‏ معظم» أو بالأحرى كلء ما یعتبرونه"" عناصر تقسيم 
بين [المذهبين] وما يبنونه کعناصر تمییز بين المجموعتین لا يستدعي» في الحقيقة» 
أي تقسيم. وسأوضح لكم ذلك فيما يلي» مع الشرح بحيث يكون التوضيح من اللو ع 
الذي يتوق إليه أهل الترتيب والفهم السليم. 

[۳-۰] كانت الفترة المبكرة مليئة بالمحدّثين”' والمجتهدين. غير أن أحداً لم يُثر 
صخب هذا الا ختلاف, ولم يُقدم أحد منهم على تحقير الآخر بوصفه بهذه التعابير» 
حتى على الرغم من اختلافهم بعضهم مع بعض حول تفاصيل المسائل» وكذلك 
حول أولويات الدلائل [الفقهية]» بالصورة التي استخدمها علماء كل مجموعة في 
تنفيذ آفعالهم» ويواصلون استخدامهم لها جيلاً بعد جيل. أما [الموقف] الأكثر ملاءمة 
وتناسباً مع موقف Jal‏ الإيمان في تلك الأيام» والموقف الأقوى والأنسب المتعلق 
بهذا الموضو ع فكان» كما قيل: 

أن علماء الفرقة الصحيحة aly‏ الخبرة بالشريعة الصادقة (رفع الله Je‏ وجل 
درجاتهم إلى اعلی علیین؛ وجعلهم من أهل الرفعة من أولهم إلى آخرهم) لم یتصرفوا 


ora 


قلاع العقل 


إلا بما يتفق مع مذهب الأئمة المعصومين وطريقتهم ومع ما وضحه [الأئمة] لهم 
[أي للعلماء]. 

إن رفعة مقامهم» وروعة براهينهم» وتقواهم» وصلاحهم المشهون أو الذي 
لا جدال في تناقله على مر الأيام والعصورء إن جميع هذه [الصفات] منعتهم من 
الانحراف عن الطريق الموثوق والمنهج القويم. ریما كان بعضهم سواء أكانوا 
إخباريين أم مجتهدين» قد انحرف عن هذا الطريق من باب الجهل أو الافتراض أو قلة 
المعرفة أو ندرة الفهم المتعلق ببعض القضاياء أو حتى لأسباب أخرى مشابهة. غير 
أن ذلك لم يود إلى تبادل الإساءات أو الطعون المتعلقة بمبدأ الاجتهاد. فكانت جميع 
المسائل؛ التي قدّموها كنقاط تقسيم» من هذا النوع - سواء CAT‏ قضايا توفرت 
حولها خيارات مختلفة» وتنازعت حولها الآراء والأفكار في الماضيء أو أن وجهة 
النظر تلك خرجت بسبب يعود إلى أحد الأسباب السابق ذكرها أو ما يشبهها - وهو 
ما سيتم توضيحه لك إن شاه ET‏ 

[4-۰] تعرفون أن جميع المجتهدين والاخباریین يختلفون حول مسائل 
متنوعة» وربما اختلف أحدهم مع [جماعته] بالفعل» لكن ذلك لم Sy‏ إلى 
تبادل الإساءات والطعون. وكان الصدوقء؟' شيخ الإخباريين (رحمه الله $e‏ 
وجل)؛ يميل باتجاه مجموعة ذات آراء غريبة لم يكن ليتفق معها المجتهدون 
ولا الإخباريون» لكن ذلك لم یود إلى الإساءة إليه» ولا إلى أي هجوم على علمه 
أو مكانته العظيمة. 

Ufo -۰[‏ صخب هذا الاختلاف وضجة هذا الانحراف لم تظهر إلا منذ زمن 
مولف کتاب الفوائد المدنية'"(باركه الله تعالى وعوّضه برحمته الواسعة). فقد أطلق 
العنان للسانه في الإساءة إلى أقرانه. وقد ذهب شوطاً cs‏ في ذلك وضاعف من 
تجاوزاته التي لم تكن مناسبة لعالم كبير في مثل مقامه. وحتى لو كان محقاً في بعض 
المسائل المذكورة في ذلك الكتاب» إلا أن الأمر كان يجب ألا يذهب أبعد من حدود 
المسائل التي ذكرناهاء والتي كان حولها اختلافات في الآراء [مقبولة]. غير أنها ضمت 
إلى ما سمیناه ”المقاربات المختلفة“. ومنهج العمل الأكثر ملاءمةٌ لمثل هذا PM‏ 
يشبه منهج ذلك الذي يريد حمل [أولئك العلماء] في هودج ناقة مكوّن من سلوك 
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وحكمة مناسبين؛ حتى ولو لم يجد ضمن جدلهم شيئاً ربما يكون قد حال دون 
انحدارهم إلى درك من الشناعة والفظاعة. 

[1-۰] إن ذلك لأنهم (رضي الله عنهم) [أي المجتهدون] لم يتوقفوا أبداً عن 
بذل ) الجهد للتمسك بالدين وإحياء طريقة سيّد المرسلين [أي النبي محمد] . وهذا 
É -‏ بالنسبة لآية الله MEL‏ خصوصاء وهو الذي ذهب فيه [الأسترابادي] شوطاً 

من الاإساءة والتشنيع. وفرض [العلآمة] براهين ومجادلات لا خلاف فيها على 
علماء الأعداء وأولئك المعاندين [أي أهل [EN‏ بلغ أثرها بحيث أن أعداداً كبيرة 
من هؤلاء عادوا بفضله إلى حظيرة النجاةء ودخل الجميع في هذا الدين العظيم» 
الكبير منهم والصفیر» والغني والفقير. وكتب كتباً سبرت أغوار البحث وتعقيدات 
الاستقصاء؛ بحيث لم Ge‏ لمن يأتي بعده سوى جمع الدرر التي نثرهاء ولم يعد 
باستطاعة Gl]‏ شخص أتى بعده] سوى البناء على ما فاض من بحره. لقد تمتع 
بمهارات كانت أعظم من تلك التي [للأسترابادي] وللعلماء الآخرين من الفرقة 
الناجية. ومن هنا فقد استحق الثناء الجميل والتقدير والتبجيل العظيمين» وليس 
الادانة والاتهام بتدمير الدين الذي تجرأ قلم [الأسترابادي] على تسطيره ضده 
vil]‏ سره] وضد مجتهدين آخرین. _ 

[ ۷-۰] عندما تعلم ذلك اعلم أيضا إذا أن الاختلافات التي أشار إليها شيخنا الحكيم 
أعلاه""» والتعدادات والتقسيمات التي استفاض فيهاء إنما هي في قسم بير منها - بل 
وفي معظمها بالأحرى - إسهابٌ بلا جدوى وتكرارٌ بلا طائل. وسنعمل؛ في عرضنا 
هنا لهذا الزعم على ذكر ما هو أساسي فقط بالنسبة إليهمع وماهو أوثق Abe‏ بما قاله 
صراحة هو والآخرون. 


[۸-۱: نقاط الخلاف بين الإخباربين والمجتهدين] 
ثمة نقاط مختلفة [من الخلاف بين الإخباريين والمجتهدين]: 

]١-1[‏ أولاً: بالنسبة للمجتهدين ثمة أربعة دلائل [للفقه]: الکتاب والسنّة 
والاجماع والدليل LITT dal‏ بالنسبة للإخباريين فهناك الكتاب والسئّة فقط. 
وبعضهم plas‏ ذلك على السئّة وحدها اعتماداً على الرأي القائل بأنه لا يمكن للكتاب 
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أن at‏ أو JS‏ اساسا للعمل إلا عندما يتوفر تفسير له من قبل أهل البيت (رضوان 
الله عليهم). وهذه هي أكثر نقاط الخلاف المختلفة صلة بالموضوع. 

[۲-۱] الجواب: 

[۱-۲-۱] من الواضح أن المجتهدين قد أضافوا الإجماع ليكون أحد الأدلة 
العقلية في الکنب الخاصة بالنظرية الفقهية؛ وربما جعلوه يحتل موقع الأولية [على 
الأدلة الأخرى] في كتبهم المتعلقة [بالفقه] التطبيقي. لكن فيما يتعلق بمجالات 
التحقق والمناقشة الخاصة بهذه المسائل فإن أكثر علمائهم فطنةٌ وخبرةٌ يخدا ختلفون 
بعنف حول ما ذا كان الاجما ع السابق الذكر قد حدث فعلاً [أم [Y‏ وهم يشاركون 
في هجوم لاذع يستهدفه ويتخذون مواقف معارضة تخلو من أي فرصة للتصالح. 
PP‏ واضح لاي شخص يدرس مولفاتهم الخاصة بالفقه التطبيقي» من 
مثل المُكرّم والطرق» والمدارك والذكرء والکنز للعالم الكبير خراساني» وغيرها 
[من الاعمال ]۲۰۰ coda g‏ بحمد cal‏ واضحة لكل من يعود إلى الكتب السابقة 
الذكر ويراجعها. غير أن المسائل التي d$‏ زعمٌ بثبوت إجماع حولها في ذلك 
الوقت فكانت [في الحقيقة] مسائل خلافية بين العلماء - سواء أكانوا مجتهدين 
م إخباريين. ولذلك ليس من المناسب أن تصبح تلك النقطة نقطة [خلاف] في 
هذه المسألة. 

[۲-۲-۱] الأمر الثاني يتعلق بالدليل العقلي الذي 1 بأنه فرضيات من 
السماح والاستمرارية RLM‏ فلمة خلاف بين المجتهدين بخصوص قوته 
التجريبية» وهو ما نجده في أكثر من مكان [في كتاباتهم]. غير أن أصحاب 
الخبرة من بينهم يرفضونه. وكان محقق"" في مقدمة كتابه SRAM‏ والخبير الشيخ 
حسن في كتابه المعالم؟” و[علماء] آخرون في [أماكن] أخرى قد وصفوا مبادئ 
السماح والاستمرارية الأساسية بطريقة تمنع المرء من الاعتراض بأي شكل كان 
على [وصفهم] لهذه المسألة. وسمح بعضهم» كسيد السند في كتابه المدارله* 
بالعمل على أساس من مبدأ السماح الأساسي» لكنه منع العمل على أساس من مبدا 
الاستمرارية. وسنقدم لكم كل ما يثبت هذا الموقف من هذا الموضوع. وكانت 
هذه المسألة في ذلك الوقت واحدة من مسائل الخلاف بين العلماء» ولذلك ليس 
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من المناسب أن تصبح نقطة [خلاف] في هذه المسألة أيضاً - وهذا أمر واضح 
لاولئك الذين يفهمون. 

GU ]١-1[‏ بالنسبة للاخباریین» الأشياء من ثلاثة أنواع: المسموح بوضوح» 
والممنوع بوضوح» وتلك التي بينهما من غير وضوح. أما بالنسبة للمجتهدين فلا 
يوجد سوى النوعين الأولين. 

[Y7 Y]‏ الجواب: لدینا هنا [نقاط مختلفة يجب أن نشير إليها]: 

[۱-۲-۲] أولها: أن اختلاف الرأي هذا يقوم على المسموحية, أو فقدانهاء 
بالعمل على أساس من مبدأ السماح الأساسي. وستكون الأشياء بالنسبة لمن يعتمد 
[هذا المبدأ] ويؤيّده, !ما مسموحة أو ممنوعة. فبالنسبة لمن يمنعها فان الموقع القائم 
على [التقسيم] الثلائي الوجوه ستكون له الأولوية. ولذلك تقوم هذه المسألة بمجرد 
الإشارة إلى [المسألة] الأولى؛ ولا تنعدى كونها توسعاً في أرقام [الخلافات]؛ وهدراً 
في الحبر. 

[۲-۲-۲] وثانيها: وكما سيق تقديمه في القسم المتعلق بمسألة مبدأ السماح 
الأساسي» فإنه وجهة نظر شيخ الفرقة الصحيحة وقائد الأمة المهدية» الشيخ 
[الطوسي]*» ومعلمه» المفيد. E‏ كما سبق لنا تقديم الاقتباس من كتاب [الطوسي] 
عدة pei‏ وأن [وجهة نظره] كانت التقسيم الثلائي الوجوه - بالصورة التي 
سيت فيها الأمور إلى الإخباريين تماماً. لكن هاتين الشخصيتين العظيمتين تشکلان 
عمودين من أعمدة المجتهدين. ومثلهماء فان محققاً قد اعتنق الرأي ذاته في كتابه 
PY‏ غير أن ذلك الرأي لم يكن فريداً بالنسبة للإخباريين في تلك الفترة ETE‏ 
ماقاله الصدوق في كتابه الاعتقادات T‏ وفي الفقیه Leal‏ . [وموقعه هو] ما 
وُصفٌ ب "لموقع الثنائي الوجوه؟ - وهو پنسب إلى الاصولیین. ویقول في كتابه 
الاعتقادات: 


فصل في الاعتقاد بالحذر والر خصة. قال الشیخ (رحمه الله تعالی): 
”نحن نعتقد بأن الاشیاء كلها غير مقيدة حتی يأني تحريم يُشير إلى واحدة 
ايل 
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فالأشياء بالنسبة له كانت إما مسموحة أو ممنوعة: تماماً كما هي بالنسبة للمجتهدين. 
غير أنه كان قائدا إخبارياً ml a‏ يعتبر مؤسساً لهذه الطريقة. 

[r7 Y7Y]‏ من ذلك يجب أن يتضح للك أن نقطة [الخلاف] تلك لا يمكن تسميتها 
بصورة مناسبة اختلافا» بل هي واحدة من المسائل التي تجادل حولها العلماء كما 
ذکرنا سابقا. 

[۱-۳] وثالئها أن المجتهدین یجعلون الاجتهاد إلزامياً (ما کواجب فردي أو 
کواجب اختياري. أما الاخباریون فیمنعونه ویجعلون ملزماً بدلا عنه النقل - سواء 
عن المعصوم نفسه؛؛ أو عمّن يروي cue‏ بدون تحدید ode‏ الرواة الوسیطین. 
ومذا یتطابق مع ما رواه شیخنا الراججح** السابق ذكره» في كتابه المذكور [أي منية 
الممارسين]. 

[۲-۳] الجواب: 

[۱-۲۰-۳] لا شك في أن الناس کانوا مکلفین في زمن الأئمة (علیهم السلام) 
بالرجوع إليهم وأخذ [أحكامهم] عنهم إما بصورة حدیث مباشر أو عبر وسیط 
أو وسطاء. ولا خلاف في ذلك ولا فرق بين عامة العلماء» مجتهدین کانوا أم 
إخباريين. أما في زمن الستر» کزماننا والأزمنة التي تشبهه فالناس إما علماء 
أو جهلة. أو» باستخدام تعبير بدیل إما فقهاء أو غير فقهاء. أو» باستخدام تعبير 
ثالثء إما مجتهدين أو مقلدين. وقد سبق أن وضحنا ذلك في فائدتا الرابعة 
من هذه الفوائل» فيما يتعلق بتفسير خاص بحديث عمر بن حنظلة"؛ المقبول. 
[وقد شرحت هناك] of‏ هذا العالم والفقیه, الذي تُعتبر العودة والإشارة إليه شیب 
co jo‏ قد امتلك المقدرة على استنباط الأحكام الفقهية من الادلة الفردية. إذ 
ليس باستطاعة أي واحد من عامة الناس أو من جملة القوم تحصيل الأحكام 
أو استنباطها من هذه المصادر. وهذا شيء واضح بالنسبة CY‏ شخص ياخذ 
بما قدمناه في مكان سابق وينظر فيه. أما الاجتهاد, الذي يجعله المجتهدون 
bs‏ ملزماًء فلا یعادل سوى ”بذل الجهد لتحصيل الأحكام من الأدلة الفقهية 
واستنباطها منها بالوسائل المقبولة Gs‏ للمبدا المقبول". 

[v-Y-v]‏ لا شك في أن من غير المسموح أخذ الأحكام؛ أو الاعتماد على 
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فتوى أي شخص لم يصل إلى هذا المستوى العلمي وهذه الرتبة الرفيعة. من هنا 
يجب أن يكون قد اتضح لك أن قوله: ”الإخباريون يجعلون التمسك بالنقل شین 
ملزمً" هو قول ممنوع إذا ما كان سيؤخذ بلا شرط أو تحديد. وما يتعلمه المرء 
من ذلك هو بالضبط ما يلي: إن أخذ أي إنسان عادي من بين الناس بالنقل خلال 
فترة الستر هو [عمل] باطل بصورة واضحة ولا يحتاج أي تفسير أو شرح. [لكن] 
لماذا هو باطل؟ [OV]‏ ما يعترضه من منقولات قد تكون غير مؤهلة أو موْهُلة» غير 
واضحة أو غامضة» وستتناقض [بعضها مع بعض] فيما يتعلق بالأحكام الفقهية. 
ويتطلب استنباط حكم فقهي منها قدراً كبيراً من المهارة المخلصة والمتجذرة 
كما سبق وأشرنا إليه في المكان المذكور آعلاه,* أينء da‏ يمكن للانسان العادي 
طلب هذا العلم؟ من واجبه بلا شكء العودة إلى عالم لديه المقدرات التي سبق 
ذكرها. 

[۳-۲-۳] بالتوافق» تبقى مسألة واحدة أخرى للمناقشة. فإذا ما كان هذا الفقيه 
يعتمد في استنباطه للأحكام على الكتاب ly‏ فهذا شيء نتفق عليه جميعاً ونؤكد 
على [وجوب اعتماد العامي من الناس] علیه. أما إذا اعتمد على أدلة أخرى daa‏ 
كالإجماع أو الدليل العقلي أو ما شابهء فهذا عندئذ ما ينكره الإخباريون ويعيبون 
على المجتهدين القيام به. عند هذه النقطة علينا إحالة ذلك إلى النقطة الأولى coed‏ 
واحتساب ذلك بحد ذاته كنقطة اختلاف هي ببساطة ترویق ]2[ من أجل زيادة 
عدد [الاختلافات] وهدرٌ للحبر. ولا بد أنك أصبحت تعلم من خلال الجواب على 
نقطة الاختلاف الأولى [أعلاه]ء أنه Jory‏ خلاف بين المجتهدين فیما يخص الادلة 
الأخرى غير الکتاب والسنة. ونقطة [الخلاف] هذه لا يمكن تسميتها بصورة ملائمة 
نقطة اختلاف بين مجموعتين بل هي» بالأحری» واحدة من المسائل التي سبق شر حها 
والتي حولها دارت الخلافات. 

]١-[‏ رابعهاء آجاز المجتهدون تبني الأحكام الفقهية القائمة على أساس من 
الرأي» غير أن الإخباريين يُحرّمون ذلك ولا يصدرون رأياً إلا بعلم. والعلم؛ بالنسبة 
لهم» هو [معلومات] يقينية وتتفق مع الشيء نفسه» وتكون [مفهومة] وضرورية 
بالنسبة للعامة. وهذا هو ما يصدر عن المعصوم, ولا يُجيزون في العادة أي خطا 
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في ذلك. وهذا ما يسميه الشار ع“ وعلماء اللغة والممارسة اليومية ب”العلم“. 
أما الرأي فهو ما يصدرء من جهة آخری» عن الاجتهاد وعن استنباط [الأحكام 
الفقهية] دون الإشارة إلى النقل عن [الأئمة]. وهم لا يسمون ”تبي [حكم 
جاء] بطريق النقل" "رآی؛ ليس غير. لقد قدم [الاخباریون] البراهين المستنبطة 
من الکتاب ALI y‏ لإثبات منع العمل على أساس من الرأي وتحريمه. RÀ‏ منع 
الاعتراض القائل بأن من يعمل على أساس من أقوال [الأئمة] ليس ببريء هو 
نفسه من العمل على أساس من الرأي. والأمر هو كذلك لأن [العمل على أساس 
من أقوال الأئمة] لا يُصطلحٌ عليه عادة ب[يعمل s‏ على] "راي" - لا في اللغةه 
ولا في الممارسة المعتادة» ولا في الفقه. [يضاف إلى ذلك] أن إمكانية السماح 
بوجود تداقض لأمر ما لا تعني أن [هذا الامر متميز عن العلم]» OY‏ المعرفة الفقهية 
هي شيء يسمح بإمكانية التناقض بحكم العادة والفهم المشترك - وبالتالي ليست 
[المعرفة الفقهية] شيئا مطلقا. وسبب ذلك هو أن جواز تبني ما يرويه الرواة جاء 
مترافقاً بتحريم طال [العمل القائم على] ”الرأي“» وأن التناقض في أقوال [الائمة] 
أمر غير مسموح به. بهذا الشكل يكون شيخنا"؛ المذكور أعلاه قد أكد ذلك في 
الكتاب المذكور أعلاه. 

[Y7£]‏ الجواب: الجواب هنا مستمدٌ مما سبق لنا توضيحه في الفائدة الخامسة 
عشرة من هذه الفوائد الخاصة بالتعليق على رواية عمر بن حنظلة"* المقبولة» ومن 
الدرر في الخلاف مع ملف الفوائد المدنية'” حول هذه المسالة بالتحديد. ولذلك لا 
توجد حاجة لتطويل الرد بتكرار ذلك هنا. فارجع إلى ذلك [القسم]ء وسيتضح لك 
ما زعمناه» كما سيتضح أي [المواقف] هو الأفضل والأقوى. 

]1-0[ خامسها هو أن المجتهدين يقسّمون الأحاديث إلى أربعة أنواع: "صحیح* 
"e er‏ و”ضعيف*. آما الإخباريون فيقسّمونها إلى "صحیحة" 
و”ضعيفة“. والحقيقة هي أنه إذا أجيز العمل بها على أساس آنها من صنف "الحسن* 
MG gals‏ اللذين هما غير ”صحيحين“» فهي [في الواقع] من صنف ”الصحيح"؛ 
وإذا لم يكونا كذلك فهي من صنف ”الضعيف“. وهكذا فالتقسيم الرباعي الوجوه 
هو تقسيم اصطلاحيء أما التقسيم الثنائي الوجوه فهو تقسيم قائم على المعنى. 


LER! 
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]1-1[ سادسها هو أن المجتهدين يفهمون أن مصطلح "صحیح" يعني كل ما 
روي من قبل إمامي عادل وموئوق نقلاعن آخر له المراصفات نفسهاء رجوعاً لیصل 
إلى المعصوم. آما "الحسن" فيعني أن الرواة» أو آحدهي هو PaL]‏ قد يكون جدیرا 
باه لگ لم لم هن ip‏ کم هرمع وک sind pe]‏ 

فنتي "لمونی" و”الضعيف“ ib‏ تعريفهما حتى بصل إلى القول إن “الإخبارين 
يفهمون 'الصحيح على أنه يعني أنه جری تأكيده وإثباته تقلأعن المعصوم* . وتختلف 
أصناف الصحة والسلامة» فأحیاناً تكون من خلال النقل عبر سلسلة مضاعفة من 
المرجعيات؛ وأحياناً عبر روايات منفردة ارتقت إلى المستوى المطلوب من خلال 
أدلة خارجية تعرض صحة الرواية وسلامتها. ثم یذ کر الأدلة الخارجية التي تستوجب 
صحة الروايات بالطريقة نفسها التي اتبعها الشيخ في المعتبر'” واتّبعها غيره في [أمكنة 
أخرى]. 

[Y71]‏ الجواب: على الرغم من أنه [أي السماهيجي] جعلهما اختلافين من أجل 
مضاعفة عدد [ لا ختلافات ] إلا أنهما يشيران إلى مسألة واحدة. وهذا pel‏ یتضح لأي 
شخص يفكر فيه قليلاً. ولهذا فالجواب هو: 

]١-7-7[‏ ول ثمة اتفاق عام بان هذه اللغة والمصطلحات لم تظهر الا في زمن 
العلامة (طيّب الله ثراه).۳" إنها مصطلحات ابتدعها مجتهدون معاصرون. فالطريقة 
التي سلكها المجتهدون القدماء - كالشيخ الطوسي والشيخ المفيد والسيد المرتضی* 
ومعاصريهم وخلفائهم حتى زمن العلامة - فيما یتعلق بهذين الاختلافین» كانت 
ببساطة طريقة الإخباريين. ولذلك» كيف يمكن استخدام أسلوب غير مؤهل لتسمية 
نقطة [الخلاف] هذه بطريقة ملائمة نقطة اختلاف بين المجتهدين والإخباريين؛ ما 
دام لم ينظر الآباء المؤسسون من المجتهدين إليها بهذه hay jal‏ ولم يذكروا هذه 
[المصطلحات] قط؟ فهذا ليس أكثر من غلط واضح وخداع معيب . فإذا ما كان هذا 
الزعم مؤكداً بالنسبة لبعض المجتهدين» فسيكون من المسموح بالنسبة لمعارض» 
اذل أن يُدير الأمر ليقول: ”يتفق المجتهدون والإخباريون على عدم وجود هذه 
المصطلحات وعلی بطلان كل ما ُستتبط cia‏ معتمداً في ذلك على حقيقة أن 
[المجتهدین] الأوائل کانوا موثوقين. 


ogy 
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dat ]۲-۲--[‏ حتى على الرغم من أن أولئك الذين يدعون إلى مثل هذا 
التصنيف علناً يدعمونه» فإنك ترى أن معظمهم لا ينحرفون في أعمالهم الخاصة 
[بالفقه] المستنبط عن أقوال العلماء الأقدمين؛ باعتبار أنهم [يوصون] بالعمل على 
أساس من الروايات التي هي ضعيفة بحساباتهم. وهم يتخذون أعذاراً لإخفاء 
انحرافهم عن التصنيف. فنجد» على سبيل المثال» أنهم يقبلون بروايات ابن أبي 
عُمير”" التي لا تمتلك سلاسل كاملة من الرواة. [ویفعلون الشيء نفسه] مع آخرين 
يشبهونه واتفق حوله [العلماء] مؤكدين أن ما يقول عنه إنه "صحیح" هو [في 
الحقيقة] صحيح. ولكنهم [وطبقاً لمصطلحاتهم] اتفقوا على عدم النقل إلا عن 
شخص موثوق. مثال آخر هو آنهم يعلنون بعض الروايات "صحیحة" عندما تتضمن 
[سلسلة سند الرواية أو الحديث] شيخاً من شیوخ الاجازة"" حتى ولو لم يرد ما 
يفيد بان ذلك الشيخ موثوق. مثال آخر هو [الزعم] أن رواية ما في كتاب فقهي 
”صحيحة“ fly‏ على ما يقوله مولفها في مقدمة ذلك الكتاب. مثال آخر [هو eel‏ 
يقبلون] رواية من يقول عنه مولف abad‏ إنه ”ضعيف“ في نقل الأحاديث. مثال 
آخر هو [زعمهم] Ol‏ من المعروف جيداً أن [حقيقة] حديث ما هي حقيقة تحمل» 
استناداً إليهاء صفة الإرغام. مثال آخر هو [زعمهم] a] Bl‏ ما] هو حديث متفق 
عليه کأساس للعمل thy‏ على محتواه فقط. وثمة أمثلة أخرى تعترض الشخص الذي 
يدرس أقوالهم. 

[7-1-] وبالجملة» فإنك عندما تدرس أقوالهم تجد أنهم لا يختلفون عن 
طريقة القدماء إلا في حالات نادرة. ولذلك فإن مجرد ذكرهم هذا التقسيم وهذه 
المصطلحات؛ وهو ما یتهمهم بفعله» لا يستوجحب» عندما نأخذه بالحسبان مع 
ممارساتهم وجود اختلاف حقيقي ذي معنی [بين المجموعتین]. ولذلك فالخلاصة 
هي أنه ليس لقوله هنا (قدّس الله روحه) أي فائدة لأي شخص راغب في التعلم» وكل 
ما فعله هو أنه رفع مستوى الجدل فحسب. 

- سابعها هو أن المجتهدين يحدّدون الأمة ويقصرونها على مجموعتين‎ [1V] 
المجتهد والتابع أو المقلدء أما عند الإخباريين فالأمة بأكملها تقلد المعصوم وليس‎ 
هناك من مجتهد أبداً.‎ 


ofA 
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[Y-Y]‏ الجواب: 

[۱-۲-۷ ] أنت تعلم مسبقاًء من خلال إجابتي على الاختلاف الثالث [أعلاه] Sf‏ 
الناس ينقسمون في زمن الستر إلى الفئتين المذكورتين سابقاً ba‏ مهما استخدمنا من 
عبارات لوصف هاتين المجموعتين» سواء أكانت مجتهدة أم مقلدة؛ عالمة ام جاهلة؛ 
فقيهة أم عامية. ومن الواضح أن للمصطلحات معنىّ واحداً مهما كانت. والخلاف 
والاختلاف في الرأي لا يظهران إلا حول ما إذا كان العالم» أو الفقیه أو المجتهد 
يعتمد في استنباطه الأحكامٌ الفقهية شيئاًآخر غير الكتاب والسئّة. ما عدا ذلك ليس 
ثمة من خلاف حول [حقيقة وجوب] تقلیده» عندما تكون مصادره التي يستنبط منها 
الأحكام محددة بهذين الدليلين» وما دام يتمتع بالمواصفات الأخرى من التزام وتقوى 
وفضيلة وغيرها. وهذه [هي الحالة] La a‏ بالمجتهد أو الإخباري. ولذلك يمكن 
الرجوع بهذه النقطة إلى النقطة الأولى كما هو واضح. 

[۲-۲-۷] عندما يقول [الأسترابادي] إن ”الأمة بأكملها تقلد المعصوم" فإن هذا 
يشكل نقطة خلاف عندما SLE‏ من غير تقييد أو حصر. ويُعرّف ”التقليد“*“ كما 
هم يعلمونه» بأنه "قبول رأي شخص آخر دون [معرفة] الأدلة التي [استخدمها هذا 
الشخص]“. لكن لا يمكن تطبیق هذه الفكرة على الانسان العامي؛ بل على الفقيه 
الإخباري» لان [التوصل] إلى حكم يستلزم [المقدرة على] استنباط [الأحكام] PEs‏ 
gles‏ بالمصادر - تماماً كما سبق Since yy‏ الدرّة المتعلقة بالخلاف مع مولف 
الفوائد المدنية والخاصة بالاختلافات في فهم مستويات الإدراك المتنوعة.؟* إن جل 
الاختلافات بين العلماء تحدث لهذا السبب فقط. ومن هنا كان اختلاف الارخباريين 
[فيما بینهم] بخصوص مسائل معينة» LAS‏ كما هي الحال مع المجتهدين - وقد سبق 
ووضحنا معظم هذه الأمور في الدرّة المُشار إليها أعلاه. 

[۳-۲-۷] لذلك على العامي أخذ الأحكام فقط من الاخباري الذي يعطي 
الأحكام المبنية على ما يفهمه من أحاديث [الأئمة]» فهكذا يكون حكمه. ومن 
هناء كيف يمكن [للعامي] أن يصبح [بطريقة أخرى] مقلداًللامام؟ وقد يأتي 
إخباري آخر ويعطي Uy‏ مختلفاً tly‏ على ما يفهمه ويستوعبه. فكيف يمكن للمرء» 
والحال هذه القول إن "هذین العالمين الإخباريين هما مقلدان للإمام» حتى ولو 


۰:۹ 
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أن لهما رأيين مختلفين» fy‏ من يقلدهما هو مقلد للإمام أيضا؟ آفلیس هذا تعسفاً 
واضحاً ليس SIl‏ 

[۱-۸] امنها هو أن المجتهدين یقولون ان على المرء طلب العلم عبر الاجتهاد 
خلال فترة الستر» وان عليه طلبه من المعصوم عندما يكون [الإمام] حاضراً - حتى 
ولو كان ذلك عبر الرواة. ولا يكون الاجتهاد مسموحاً في ظل الظروف الأخيرة. 
والحقيقة Sl‏ هذا هو موقف الاخباریین أيضاً. غير أن الإخباريين لا يقيمون أي تمییز 
بين زمن الستر وزمن الظهور. بل [إنهم] يقولون إن ما أحلّه محمد من حلال مسموخ 
به حتى يوم القيامق وما حرّمه من حرام محرّم حتى يوم القيامة. وليس ثمة من موقف 
آخر» ولا یمکن لأي موقف آخر أن el‏ سوى ما هو وارد في الأحاديث. ۲ 

[Y-A]‏ الجواب: 

[۱-۲-۸] تعود هذه النقطة بالإشارة إلى الاختلافات في الأدلة. فعندما يعتمد 
عالم ما - مجتهداً كان أم إخبارياً - على الكتاب والسنة فقط في [استنباط] الأحكام 
الفقهية» فلن يكون هناك من خلاف حول الإجازة بأخذ الأحكام الفقهية care‏ والعمل 
على أساس من رأيه. آما فيما يتعلق بقوله Of‏ فترتي الستر والظهور هما شيء واحد 
بالنسبة للناس فهذا خطأ واضح عندما تكون قد فهمت الجواب الخاص بالا ختلاف 
الثالث ([۳-۳] المذكور أعلاه). إن معنى الحديث المذكور للتو يشير فقط إلى الحالة 
التي يقول فيها أحدهم إن الاجتهاد مسموح بالطريقة التي يأخذ بها fal‏ السنةء أي 
تلك المبنية على الرأي والقياس والبراهين العقلية - وهذه [الأشياء] تختلف وتشكل 
أجوبة مختلفة طوال الوقت. 

[۲-۲-۸] من المتفق عليه أن هذه [المصادر- وهي تحديداً الرأي والقياس 
والبراهین العقلیة] - قد تتفق مع الکتاب والستة بخصوص مسالة محددة يوجد حولها 
اختلاف في الفهم وتضارب في وجهات النظر. وقد حدث ذلك بين العلماء في کل 
زمان ومکان» سواء أكانوا مجتهدين أم إخباريين. وقد سبق لنا شرح ذلك في الدرّة 
المخصصة للمناقشة مع مؤلف الفوائد المدنية. 7 وهذه هي الحال حتى ولو أنكرها 
الإخباريون وزعموا أن الاختلافات التي تحدث بين [العلماء] لم تكن لتظهر ولا 
وجود اختلافات ضمن أحاديث [الأئمة] أنفسهم. غير أننا سبق لنا أن أرسينا أساس 
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JI‏ $ على هذا الزعم في الدزه السابقة الذكر. وقد وضحنا أن اختلاف الآراء فيما بينهم» 
فيما يتعلق بالاختلافات بين المجتهدين» ربما ظهرت نتيجة للاختلافات في الروايات 
نفسها. لكن؛ ربما تكون قد ظهرت Gad‏ بسبب الاختلاف في فهم [الأحاديث] - 
وهذا هو المصدر النهائي لمعظم الأحكام. 

[v7 Y7A]‏ وبالحملة dà]‏ فان وجهة نظره" حول جميع نقاط الاختلاف تلك 
ترى أن الاجتهاد يعني تبني الآراء ووجهات النظر التي لا تقوم على الكتاب My‏ 
وهذا صحيح إذا ما اقتصر المعنى القاطع للاجتهاد على هذا المعنى. غير أن الاجتهاد 
- كما يعرّفونه - هو مجرد بذل الجهد لتحصيل الأحكام من المصادر الفقهية. 
والخلاف بين الاإخباريين والمجتهدين هنا هو حول وسائل التحقق من هذه المصادر. 
فالإخباريون يقصرونها على الكتاب والسنت أو على السنة و حدها وفقاً لآراء بعضهم» 
Ll‏ المجتهدون فيتوسعون في هذه المصادر لتشمل أربعة مصادر معروفة جيداً. هذه 
هي الحالة dol‏ حتى ولو اختلفوا في كتبهم الخاصة بالفقه المستنبط حول الأشياء 
التي يمكن أن تتناقض مع الکتاب والسنّة - تماماً كما سبق وأشرنا إليه بخصوص 
هذا الموضوع وموضوعات أخرى خلال مجرى [استعراضنا] للدرة السابقة في هذا 
الكتاب. 


]24 استنتاجات] 


]1-4[ وهكذاء فالاعتراف بالاجتهاد أمر دقيق عندما gly‏ على شخص يقصر 
استنباط الأحكام الفقهية على الكتاب والسنّة. والأمر على هذا الدحو حتى ولو تجتب 
الإخباريون وصفه كذلك» بسبب مهاجمتهم للمجتهدين - وهو هجوم يقع خارج 
السياق كما هو واضح لأي شخص عادل. 

]1-9[ فكيف ذلك؟ بعض المجتهدين يبتعدون عن تبني [الأحكام] المستنبطة 
من الکتاب والستة عندما يتعلق الأمر ببعض تفاصيل الأحكام» ويعملون وفق أشكال 
من الاستتباط المبنية على الرأي فقط. لكنّ ذلك لا يؤدي إلى هجوم يستهدف أساس 
الاجتهاد [بحدٌ ذاته]» Ua‏ للتعريف الذي ذكرناه. فقد ينحرف أحد الاخباریین في 
فهمه لحديث ما عن الفهم العام لمعظم العلماء العارفين» فيصبح لديناء بهذا الشكل» 


oo 
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Giy‏ لا أساس له واضحاً بالنسبة لمن يمتلك فهماً. غير أن ذلك لا يردي إلى هجوم 
على طريقة أهل الحديث - كما كانت الحال مع الصدوق دس سره) في مناسبات 
كثيرة عندما تعلق الأمر بالأحكام الفقهية. والله أعلم. 


الحواشي 


.١‏ يشير فرهاد دفتري هنا إلى كتاب القاضي النعمان بن محمدء اخحلاف أصول المذاهب» تح. شامون ت. 
لو خندوالا (سيملاء ۱۹۷۳). 

۲ فرهاد دفتريء The Ismailis‏ (ط۲) کمبریدج؛ 6۲۰۰۷ ص۰۱۷ 

۳ انظر مقالة ورمان كالدرء "الشك والامتیاز: ظهور نظرية الاجتهاد الشيعية Studia AUN‏ 
No V o YAAA) ۷۰ dilamica‏ 

4 هذا ما يزعمه حسين مُدرّسي» ضمن سياق pas‏ $« في Introduction to Shi'T Law 4S‏ (لندن» 
4 ص۳۰۲۹ . 

LOTTO [vs العلآمة حسن بن يوسف الحلي (ت.‎ Lo 

. حول هذه المؤلفات انظر ديفين ستيوارت» ”أصول الإحياء الإخباري“» في ميشيل مَرّاوي» tape‏ 
Safavid Iran and her neighbors‏ (سولت ليك سيتي» ۰۳ ۲۰): وروبرت Scriptualist Islam wade‏ 
Vota ۲۰۰۷ oad)‏ 

۷. انظر يوسف بن أحمد البحرانيء الحدائق الناضرة في أحكام الحرة الطاهرةء تح. محمد تقي الايرواني 
Yo ۱۹۸۶ iX)‏ مجلدا. 

۸. قدمت Line y‏ مفصلاً لهذه النظرية في كتابي Inevitable Doubt‏ (لیدن ۲۰۰۰). 

4. عاينت الجدال ضمن الإخبارية حول مصادر الفقه تلك في AS‏ غليف» tScriptualist Islam‏ 
Sae‏ 

۰ . انظر إيتان كوهلبير غ» "جوانب من الفكر الاخباري في القرنين السابع عشر والثامن عشر“؛ في ن. 
ليفتزيون وج. أو. فول Eighteenth Century Renewal and Reform in Islam «pe‏ ( سير اكوزء ن.ي: 
۷) ص ۰۱۵۵-۱۳۳ 

Y 0-١ ص‎ iSeriptualist Islam انظر غليف»‎ ۱ 

۲ . ورد ذکر الکتاب بكثرة؛ على سبیل المثال؛ ضمن أعمال لفقهاء عصریین کالسید محسن الحکیم 
(ت. ۱۹۷۰) وروح الله الخميني (ت. ۱۹۸۹) وأبي القاسم الخوئي (ت. ۰6۱۹۹۲ 

۳ . تفحصّت العلاقة الوثيقة بين "الاصول" و"الفرو p‏ عند البحراني في مقالتي ”زواج اللساء 
الفاطميات: النظرية الفقهية والقانون القائم في الفقه الشيعي“» في مجلة «Islamic Law and Society‏ 
5 ) ص1 -58. 

.۱۷۰-۱ البحراني» الحدائق: مج۱» ص‎ .٤ 

۶. نجد المقدمة الثانية عشرة في الصفحات ۱۷۰-۱۷ وقام غليف بتحلیلها في Inevitable‏ 
Doubt‏ ص ۷ .YoY-Y‏ 

۳ . يوسف بن أحمد البحراني؛ الدرر النجفيةمن الملتقطات اليرسفية (طيعة حجرية طهران؛ SVN‏ 


sor 


قلاع العقل 


= أما الطبعة الحديثة له فكانت في بيروت» ۲۰۰۲. رالاشارات الواردة هنا هي إلى الطبعة الحجرية, 

Y‏ “في المحاكمة بين الإخباريين والمجتهدين وجميعهم على الاتفاق في الدين“» البحراني» 
الدرر» The‏ (صفحة المحتويات). لكن ليس من الواضح ما إذا كان البحراني نفسه مسؤولاً عن 
عناوين فصول الدرر النجفية؛ باعتبار أن الفقرة الم جودة في الصفحات ۲۹۲ We) ror-‏ بان الترقيم 
في قائمة المحتويات غير صحیح) لا تحمل عنواناً سوى ”درّة نجفية". 

۸. . حول مكانة السماهيجي كمعلم ومانح للاجازات انظر مقالة سابين شميدتكه ”الإجازة من عبد 
الله بن صانج السماهيجي إلى تاصر الجارودي القطيفي: مصدر للتقليد العلمي الشيعي الائني عشري 

في البحرین* » في ف. دفتري و ج. و. مير 5« مح.» Culture and Memory in Medieval Islam‏ )03« 

۸9-۱ ٤ص‎ ۳ 

 .٩‏ جرى تحرير هذه المقالات بمهارة ("الخلاف الاخباري - الاصولي في الفترة المتاخرة 
من تاريخ إيران الصفوية: "طبيعة الخلاف الاخباري - الاصولي في الفترة المتأخرة من تاريخ 
إيران الصفوية. القسم 1: "کتاب عبد الله السماهيجي منية الممارسين“» في مجلة Bulletin of the‏ 
«School of Oriental and African Studies‏ 690 ۰۱۹۹۲ ص ۵۱-۲۲) وتفخص آندرو نیومان 
(“طبيعة الخلاف الاخباري - الاصولي في الفترة المتأخرة من تاريخ إيران الصفوية. القسم الثاني: 
إعادة تفييم للخلاف“» Bulletin of the School of Oriental and African Studies‏ ده )44۲ og‏ 
(Ye suo‏ . ولا تذكر نسخ مخطوطته سوى أربعين og‏ . ومن الممكن أنه وجدت صيغ 
إضافية قيد التداول لنقاط السماهيجي. وواضح أن النسخ التي وصلت للبحرائي تضمنت Sb‏ 
وأربعين اختلاقاً. 

.٠‏ سبق لي أن لاحظت هذا الميل عند السماهيجي في لائحته عندما نقارنها بلوائح سابقة 
(ولاحقة), انظر غليف. cScriptualist Islam‏ ص ۰۲۰۸-۲۰۵ 

۱ بينما نجد أن المقاطع [التمهید] و[المقدمة] و[١]‏ و[۲] قد وردت كلمة یکلم أو بتفییر 
thi‏ » في کتاب الحداتق إلا أن البحراني أعاد ترتيبها في التص اللاحق. فالهدف في الدرر هو شرح 
سبب اعتباره dl‏ الخلاف الإخباري — المجتهد بحاجة إلى ”خاتمة“. وهذه تشکل بصورة عامق 
تلك التي تکوّن بنية المقدمة الثانية عشرة في الحدائق. 

۲ . کب محمد بن إسماعيل أبو علي الحائري أنه كان إخباريأء لكنه تخلى عن ذلك المذهب أو 
الطریق الوسط (منتهی المقال في أحوال الرجالء تح. مؤسسة البيت (طهران» 1888)) ص٤‏ ۳۳)؛ 
انظر أيضا محمد باقر بن زين العابدين الخوانساري» روضات الجنات في أحوال العلماء والسادات 
(قم» VAY OV AV‏ مج۸» ص4 ۲۰. وکتب تتوكابوني أنه ”كان من جيل من الاخباریین: 
لکنه لم يكن متعصباً“ (محمد بن سليمان کابوني» قصص Olde anal‏ لا ت.» ص ۸0۲۷۱ 
وانظر مقالة إيتان کوهلییر غ» "بحراني؛ يوسف“ ۰ pee‏ ص ۰۳۰-۵۲۹ ۰ ويدرك کوهلییرغ 
في هذه المقالة التغير بين الدرر التجفية والحدائق الناضرة» ویذکر ملخصا موجزا للفقرة المترجمة 
هنا. حول وظيفة ذلك في انتراث الشيعي انظر مقالتي "الخلاف الاخباري - الأصولي في أدب 
الطبقات: تحلیل لسيرتي يوسف البحراني ومحمد باقر البهبهاني الشخصيتين“» مجلة usur‏ ۱۰ 
(ORAE)‏ ص ۱۰۹-۷۹ 

YY‏ البحراني؛ الدرر النجفية: ص۲۵-۲۵۳. 

.٤‏ وهو عبد الله السماهيجي المذکور أعلاه في الحاشیتین ۱۸ و۰۱۹ 

.Ye‏ انظر الحاشية ١3‏ أعلاه. 


oot 
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utn‏ لم يرد ذكر لهذا العمل بعد على مبلغ علمي: في أي من dd‏ (كاتلوكات) المخطوطات. 
البحراني نفسه فقط كان قد آوردها في قائمة الكتب التي فقدها إبان الاستيلاء على بلدة فسا (ربما 
كان ذلك إشارة إلى احتلالها من قبل نادر شاه حوالي VEY‏ وعلى الرغم من أن علي بن الحسن 
البحراني (ت. ۱۳6۰/ ۰ ) يذكر في كتابه أنوار البدرين في تراجم علماء القطيف والأحساء والبحرين» 
تح. عبد الكريم محمد علي البلادي (بیروت: Qr‏ عنواناً هو جوابات المسائل الشيرازية» في 5 
الصفحة ۱۹۸ ضمن كتابات يوسف البحراني» إلا أن ذلك يبدو وصفاً غير دقيق ما دام آغا 15 
الطهراني يزعم مشاهدته نسخةٌ من المسائل الشيرازية» وهي ليست جوابات على مسائل؛ بل عمل 
مستقل ناقص في الفقه (الطهراني» الذريعة إلى تصانيف الشيعةء تح. أحمد (Ol glo qg y gall‏ ۰۱۹۸۷ 
مج ۰ ا To£-ToY‏ 

۷. . تشير كلمة "هم" بوضوح إلى العلماء الإخباربين» كالسماهيجي الذي يرغب في تعداد 
الا ختلافات بين الا خباریین والمجتهدین والتاکید علیها. 

۸ . يستخدم البحراني مصطلح “dnt”‏ کمرادف لكلمة |خباري. ويشير المصطلح إلى تشدید 
الإخباريين على الا حادیث باعتبارها المصدر الوحید للعلم الديني. غير أنه كان يُشير في الفترة المبكرة 
إلى أولشك الذين کانوا يتناقلون الأحاديث (سواء أكانت المصدر الوحيد للعلم اليني أم لا). 

YA‏ جامع الأحاديث» من الإماميين الأوائل» والغزير الانتاج الشيخ الصدوق محمد بن علي بن 
بابويه uud‏ (ت. .)٩٩۲-۹۹۱ [PAY‏ 

۳۰ کتاب الفوائد المدنية من تأليف محمد أمين الأسترايادي (ت. ۹ -۱۱۲۷): 
المؤسس المزعوم للمذهب الاخباري. وکان قد نشر أصلاً في طبعة حجرية في القرن التاسع عشرء 
وحققه موخرً نور الدين موسوي GB)‏ ۰6۲۰۰۳ 

۱ إن استخدام عبارة آية الله هنا هو أمر مثير للاهتمام» لکنه يسيق الصياغة الرسمية 

في القرن التاسع عشرء حيث أصبح يشير إلى شخص استحق رتبة محددة ضمن الهرمية العلمية. أما 
الاستعمال هنا فهو مجرد إشارة إلى تقدير واحترام. 

TY‏ وهي إشارة إلى السماهيجي. 

۳. . وهي» على التوالي؛ الکتاب والسنّة والاجماع والدليل العقلي. 

Yt‏ وهله المولفات هي» على التوالي: )١(‏ المعبر للمحقق الأول نجم الدين أبي القاسم الحلي 
(ت. [av‏ ۱۲۷۷): (۲) مسالك الأفهام للشهيد الثاني زين العابدین بن علي العاملي (ت. JANA‏ 
9 (من منشورات مؤسسة المعارف الإسلامية» Yo‏ مجلداء قم ۹۳۳/۱۱۳ ۱): (۳) مدارك 
الأحكام لمحمد بن علي الموسوي العاملي (ت. ۱۰۰۹/ QU‏ (من منشورات مؤؤسسة آل البيت 
لإحياء enl i‏ ۸ مجلدات؛ قم /١4٠١‏ ۱۹۹۰)؛ (E)‏ ذكرى الشيعة للشهيد الأول شمس الدين 
محمد بن مكي العاملي (ت. )١1786 [VAY‏ (من متشورات موسسة آل البيت لإحياء التراث 4 
مجلدات» YENA td‏ ۱۹۹۹)؛ )0( ذخيرة المعاد لمحمد باقر بن محمد موّمن AR‏ (ت. 
ZU‏ ۰ (طبعة حجرية من منشورات مؤسسة آل البيت et idm‏ قم لا ۹ 

۰۶ إن مبدأ”براءة الأصل“ أو ”البراءة الأصلية“ هو المبدأ القائل بأنه ما لم يكن ثمة تحريم محدد 

في النصوص ذات الصلة ضد Jab‏ مخصص فان القعل المذكور يعتبر مسموحا أو مجازا. أما مبدأ 
at‏ الحال" فیقول إن تقييم عمل ما ییقی كما كان في السابق ما لم يحدث تغيير معلوم يكون 
مؤثراً في تقييم الفعل. aa‏ و i al‏ و بالتفصيل في كتابي 
Inevitable Doubt‏ ¢ ص 1-95 . 
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LA‏ المحقق الحلي هو الفقيه الشيعي المشهور ومؤلف کتاب المعتبر؛ الذي هو مؤلف هام ومن أكثر 
كتب الفقه دراسة. 

۷ . معالم الدين للشيخ حسن بن زین الدين الشهيد الثاني (ت. ۱۰۱۱/ QUY‏ (من منشورات 
مؤسسة اللشر الاسلامي؛ قم لات.). 

۸ . “سيد السند" هو الاسم المستعار لمحمد بن علي الموسوي العاملي (ت. Qe fA‏ 
Citys‏ کتاب مدارك الأحكام المذكور آعلاه؛ الحاشية ۳۲. 

LO AVAL شيخ الطانفة محمد بن حسن الطوسي (ت.‎ TA 

QUY LEVY الشیخ المفيد محمد بن محمد بن نعمان البغدادي (ت.‎ its 

۱ الشيخ الطوسي عدة الأصول نح. محمد رضا الانصاري iJ)‏ 0555( 

LEY‏ الشیخ الصدوق. الاعتفادات في دين الإمامية؛ تح. غلام رضا مازندراني (قم؛ ۱۹۹۲)؛ وکتاب 
من لا يحضره الفقیه, تح. علي أكبر الغفاري (قم» ۱۹۹۰/۱۶۱۵ 

۳ الشيخ الصدوق» الاعقادات في دين الإمامية, ص۰۱۱۳ 

AM هذه إشارة عامة إلى جميع‎ tt 

۰ إشارة إلى السماهيجي. 

ET‏ مصاحب مشهور لجعفر الصادق. وهذه إشارة باطنية إلى قسم آخر من الدرر اللجفيق القسم 
الثاني عشر (أو الدز) التي ورد فیها حدیث مشهور لعمر بن حنظلة» حيث تمت معاینته. من أجل 
ترجمة الحدیث المذکور انظر مقالة غليف: "نظریتان شیعیتان کلاسیکیتان للقضاء“» في جيرالد 
هوتنغ وجواد مُجددي وألکستدر ساملي» Studies in Islamic and Middle Eastern Texts and gea‏ 
Traditions‏ (أوکسفورد» ۲۰۰۰ ص۹ Y TM‏ وقد eL‏ هذا القسم إلى ٠١‏ فائدة وخلاصة: 
ونجده في الدرر النجفية, ص NAT Eo,‏ والفائدة الرابعة المُشار LJ]‏ هنا هي في الصفحة ٥٤-٤۸‏ . 

¥ وهي في الفائدة الرابعة من الدرّة الثانية عشرة من الدرر النجفية, 

۸ الشارع - إشارة إلى الله في دوره كمانح للتشريعات لبني البشر. 

4 وهو السماهيجي. 

TY أعلاه» حيث يمكن أن نجد الفائدة الخامسة عشرة في الدرر النجفية» ص‎ El انظر الحاشية‎ ues 
Er 

۱ . وهذههي الفائدة التاسعة عشرة من الدرر الجفیة: ص۹۳-۸. 

۲ه. انظر الحاشية ۳٩‏ أعلاه. 

oF‏ وهو العلامة الحلي. 

۶ . الشيخ الطوسي هو شيخ الطائفة المذكور في الحاشية ۳۹ أعلاه؛ وحول الشيخ المفيد انظر 
الحاشية ۰ ؛ أعلاه؛ والسيد المرتضى هو علم الهدى علي بن حسين الموسوي (ت. QE [ES‏ 

08 محمد بن أبي غمیر (ت. ۸۳۲/۲۱۷ مؤلف إمامي وجامع أحاديث مبکر وغزير الانتاج, 
ونجد في حالات كثيرة أحاديث مروية عنه بدون سلاسل كاملة للرواة (أي مرسلة)؛ ومن هنا نقد 
شكك مفكرون إماميون لاحقون بصحة هذه الأحاديث. انظر احمد بن علي النجاشي؛ رجال 
النجاشي؛ تح. موسى الشبيري الزنجاني (قم» Y Y NGA ORAN‏ 

.20 إشارة إلى العلماء الذين حصلوا على إجازة بنقل النصوص وتفسيرها وتعليمها. 

۷ . إشارة إلى "الاصول" وهي مجموعة الأحاديث المنسوبة إلى صحابة الأئمة الذين عنهم جری 
نقل مجموعات الأحاديث الشيعية الموثوقة. 


oor 
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۸ه. الكلمة المستخدمة هدا هي "تقلید وهي تصف علافة أولئك الذين هم من غير المجتهدين 
بالمجتهدين. فالمجموعة الأولى مأمورة بتقليد الأخيرة. 

0.8 انظر الحاشية 45 اعلاه. 

.20 إشارة إلى الحديث النبوي: Joke”‏ محمد حلال إلى يوم القيامة» وحرامه حرام إلى يوم القيامة“. 
انظر محمد بن الحسن ابو جعفر القمّي» بصائر الدرجات في فضائل آل محمد. نح. ميرزا محسن كوشا 
باغي تبريزي (طهران» ۰)۱۹۲۱ ص۱۱۸ بر جعفر محمد بن يعقوب الكليني» الكافي» نح. علي 
أكبر الغفاري (قم ge CY HY‏ ص۹۸ . 

0.١‏ انظر الحاشية 3غ آعلاه. 

۲ وهذاهو رأي السماهيجي. 


المصادر والمراجع 


فيما يلي قائمة شاملة بالمصادر والمراجع المذكورة في هذا الكتاب. وتم تقديم كافة 
التفاصيل المتعلقة بالمرجع عندما استخدم المؤلفون طبعات مختلفة من نفس الكتاب. 
وعند استخدام ترجمات من مراجع أولية فان ذلك لا يعني استخدامها من قبل جميع 
المؤلفين. ولتسهيل العودة إلى هذه المصادر فقد وضعنا اختصارات بالأحرف الأولى 
من أسماء المؤلفين الذين وردت هذه المراجع في مقالاتهم ضمن قوسين مربعين. 

وتم إيراد قائمة المصادر والمراجع كما هي لعدم جدوی ترجمة أسماء الكتب» 
ولأن القارئ المتخصص قادر على العودة إليها بسهولة ویسر. 


الاختصارات 


The Encyclopedia of Islam‏ 812 (الموسوعة الإسلامية)» تح. Tia‏ ر. جب» طط 
dias‏ لیدن» بریل» ۰۲۰۰-۱۹۲۰ 

"e تح. م.‎ CF (الموسوعة الإسلاميةء‎ 213 The Encyclopedia of Islam, Three 
.-۲۰۰۷ ليدن: بریل‎ 

Er Encyclopaedia Iranica‏ (الموسوعة الإيرانية)» نح. اي. پرشتر. لندن ونیویورك» 
مؤسسة الموسوعة الإيرانية» ۱۹۸۲-. 

EQ The encyclopaedia of the Qur'an‏ (موسوعة القرآن)» تح. جين د. ماك أوليف» 
لیدن بریل ۰۲۰۰-۲۰۰۱ 


cea 


قلاع العقل 


Primary Sources المصادر الأولية‎ 


‘Abd al- Jabbar b. Ahmad al- Hamadhani, al- Qadî, Tathbit dala’il al- nubuwwa, 
ed. ‘Abd al- Karim ‘Uthman, Beirut, 1966. [JH] 

‘Abdan b. al- Rabî (attrib.), Kitab Shajarat al- yaqîn, ed. ‘Arif Tamir. Beirut, 
1982; see also Abū Tammam, and Abi Firas al- Maynaqi. [DS] 

- Kitab al- Rusüm wa'l- izdiwaj wa'l- tartib, MS 1174 (Ar I 2A), Zahid ‘Ali 
Collection, Library of the Institute of Ismaili Studies, London. [M&W] 

Aba Firas al- Maynaqi, Shihab al-Din b. al-Qadi Nasr (attrib.), Kitab al- idah, ed. 
‘Arif Tamir, Beirut, 1965; see also ‘Abdan, and Abi Tammam. [DS] 

AbüHanifa al- Nu'màn b. Thabit, Al- Fiqh al- akbar, 2" ed., Hyderabad, 1399/ 
1978. [AM] 

Abü Isháq-i Quhistani, Haft Bab-i Abū Ishaq, ed. And tr. Wladimir Ivanow, 
Bombay, 1959. [LL] 

Abü Ja'far Muhammad b. al-Hasan al-Tüsi; see al-Tüsi, Aba Ja'far Muhammad 
b. al-Hasan. 

Abū Muhammad al- Yamani. ‘Aqû id al- thalath wa'l- sab’in firqa, ed. Muhammad 
Zarban al- Ghamidi. Medina, 1414/1993. [M&W] 

Aba Nu'aym al- Isfahani. Kitab Dhikr akhbar Isbahan, ed. Sven Dedering as 
Geschichte Isbahans. Leiden, 1931- 1934. [AM] 

AbüTammam (attrib.). Kitab al- Shajara, partial ed. And tr. Wilferd Madelung 
and Paul E. Walker, An Ismaili Heresiography: The “Bab al- shayjan” from 
AbaTammam’s Kitab al-shajara. Leiden, 1998. [PC] [DS] 

Abu'l- Ma’ali b. ‘Imran. Risálat al- Ugal wa'l- ahkâm, in ‘Arif Tamir, ed., Khams 
rasa'il Ismá'iliyya. Salamiyya, 1956, pp. 100 - 143. [DS] 

Abu'l- Ma’ali, Muhammad b. ‘Ubayd Allah. Bayan al- adyan, ed. Hashim Radi. 
Tehran, 1342 Sh./1964. [PC] 

Aetius (attrib.). Placita Philosophorum; see Qus{a b. Lüqà; see also Secondary 
Sources, Daiber, Aetius Arabus. [HL] 

Albert of Aachen. Historia lerosolimitana. History of the Journey to Jerusalem, 
ed. and tr. Susan B. Edgington. Oxford, 2007. [CH] 

‘Alî al-Sulaybi (attrib.).Qissat al-ru'yà min wafat al-walad al-sayyid al-fadil al- 
mu'tamad and Qissat al-ru'yà al-thániyya, MS Ar.1, 1283, Zahid Ali Collection, 
The Institute of Ismaili Studies Library, London, ff. 1b- 10b and 10b- 13b, 
respectively. [DS] 

al-’Amili, “ al-Shahid al-Awwal", Shams al-Din Muhammad b. Makki. Dhikrá 
al-Shi'à, Mu'assasat Al al-Bayt li-Ihya’ al-Turath. 4 vols. Qumm, 1419/1999. 
[RG] 

al-'Ámili, “al-Shahid al-Thani". Zayn al-Din b. ‘Ali. Masalik al-afham, ed. 


o1. 


المصادر والمراجع 


Mu’assasat al-Ma’arif al-Islamiyya. 15 vols. Qumm, 1413/1993. [RG] 
al-Ámili, Muhammad b. ‘Ali al-Müsawi, Madarik al-ahkam, ed, Mu'assasat Al 
al-Bayt li-Ihya’ al-Turath. 8 vols. Qumm, 1410/1990. [RG] 

Anonymous. Hizar hikàyat-i Süfiyàn, ed, Îraj Afshar and Mahmüd Umidsalar. 
Tehran, 1382 Sh./2003. [HA] 

- Itmam Tatimmat Şiwān al-hikma. MS Kóprólü 902 (copied Rabi’ II 7 
[= October 1239]); MS 935/2 (copied 689/1290), Central Library, Tehran 
University; MS Or. 9033, British Museum. [ACH] 

- al-Munüzara li'l-imàm al-hujja Ja far b. Muhammad al-Sadiq, ed. ‘Ali b. ‘Abd 
al-'Aziz al Ali. Riyadh, 1417/1996. [HA] 

- Sirat al-Malik al-Mukarram; see Secondary Sources, Shakir, Mohammed. [DC] 

~ Tarjuma-yi Qur'án: nuskha-yi mwarrakh-i 556 hijri, ed. Muhammad Ja’far 
Yahaqqi. Mashhad, 1364 Sh./1985. [AM] 

- Tarjuma-yi Tafsir Tabari, see al- ۰ 

- al-'Uyün wa'l-hadà'ig fi akhbar al-hagá'iq, ed. ‘Umar Sa'idi. Damascus, 1972- 
1973. [IH] 

Ansari al-Harawi, Khawaja ‘Abd Allah b. Mubammad. Háhi-náma, tr. Serge de 
Laugier de Beaurecueil, in "L'Ilàhi nàmé de Khawaja ‘Abd Allah Ansari”, 
Bulletin de l'Institut Français d'Archéologie Orientale, 47 (1948), pp. 151- 170. 
[AM] 

- Munáját, ed. as Munājāt wa nasa’ih. Berlin, 1924, and other editions; English 
tr. (based on later manuscripts) by Arthur J. Arberry, "Angàri's Prayers and 
Counsels. Translated from the original Persian" Islamic Culture, 10 (1936), pp. 
369- 389; Wheeler McIntosh Thackston, tr., in Victor Danner and Wheeler 
McIntosh Thackston. Ibn ‘Ata’ Ilah: the Book of Wisdom/Khwaja Abdullah 
Ansari: Intimate Conversations. London, 1979. [AM] 

Arberry, Arthur J., tr.; see Qur'an. 

al-Ardabili, al-Muqaddas Ahmad b. Muhammad [attrib.]. Hadigat al-Shi'a. 
Tehran, 1343/1964. [AN] 

'Arib b. Sa'd al-Qurtubi.Silat Ta'rikh al-Tabari, ed. Michael J. de Goeje. Leiden, 
1965. [IH] 

Aristotle. Peri Psychés (De Anima), tr. Walter S. Hett in On the Soul. Parva 
Naturalia. On Breath. London, 1935. (DS) 

- Ta Physiká (Physica), Book IIl, ed. and tr. Philip H. Wicksteed and Francis M. 
Cornford, Physics. Books I- IV. Cambridge, MA and London, 1957. {HL} 

- Peri Poiétikés (Ars Poetica), ed. and tr. Samuel H. Butcher as The Poetics of 
Aristotle. 4^ ed., London, 1922, (ACH] 

al-Ash'ari, Abu'l-Hasan ‘Ali b. Isma'îl. Magálát al-Islamiyyin, ed. Helmut Ritter. 
Istanbul, 1929- 1933. [PC]; Wiesbaden, 1963. [AH] 

al-Astarabadi, Muhammad Amin. Al-Fawá'id al-madaniyya, ed. Nûr al-Din 


eut 


قلاع العقل 


Müsawi. Qumm, 2003. [RG] 

‘Attar, Farid al-Din (attrib.). Lisán al-ghayb; see Pseudo-’ Attar. [HL] 

Averroes; see Ibn Rushd. 

Avicenna; see Ibn Sina. 

‘Awfi, Sadid al-Din Muhammad b.Mubammad. Kitab Lubab al-albàb, ed. Edward 
G. Browne as The Lubábu'l-albáb of Muhammad ‘Awfi. London and Leiden, 
1903; Tehran, 1361 Sh./1982. [ACH] 

‘Ayn al-Qudat al-Hamadhani, Abu'I-Ma'áli ‘Abd Allah (or Muhammad) b. Abi 
Bakr. Namahd-yi ‘Ayn al-Qudat-iHamadani, vols. 1&2, ed. 'Afif ‘Usayran 
and ‘Alinaqi Munzawi. Beirut and Tehran, 1347- 1350 Sh./ 1969- 1972; vol. 3, 
ed.’Alinaqi Munzawi. Tehran, 1377 Sh./1998- 1999. [HL] 

- Tamhidàt, ed. Afif "Usayrán in Musannafat-i’Ayn al-Qudat-i Hamadani. 
Tehran, 1341 Sh./1962, part II. [HL]; French tr. Christiane Tortel as Les 
tentations métaphysiques (Tamhidat). Paris, 1992. 

- Shakwa al-gharib,ed.’Afif ‘Usayranin Musannafat-I ‘Ayn al-Qudat-iHamadani. 
Tehran, 1341 Sh./1962, part II tr., see Secondary Sources, Arberry, A Sufi 
Martyr. [HL] 

al-Baghawi, al-Husayn b. Mas'üd.Sharh al-sunna, ed. Shu'ayb Arna’it and 
Mubammad Zuhayr Sháwish. Beirut, 1971. [IP] 

al-Baghdadi, Abū Mansür ‘Abd al-Qàhir b. Tahir. al-Farq bayn al-firaq, 
ed.Mubammad Badr. Cairo, 1328/1910. [PC]; ed. Muhammad Mubyi'l-Din 
‘Abd al-Hamid. Beirut, 1995. [IH] 

al-Baghdadi, al-Khatib Ahmad b. ‘Ali. Ta’rikh Baghdad. Cairo, 1931. 

al-Bahrani, ‘Ali b. al-Hasan. Anwar al-badrayn fi tarájim ‘Ulama’ al-Qafif wa'l- 
Absa’ wa'l-Bahrayn, ed. ‘Abd al-Karim Muhammad ‘Ali al-Bilàdi. Beirut, 
2003. (RG] 

al-Babráni, Yüsuf b. Ahmad. al-Durar al-Najafiyya min al-multagafát al- 
Yüsufiyya.Lithograph, Tehran, 1314/1897; new typeset ed., Beirut, 2002. [RG] 

- al-Hadá'iq al-nádira fi ahkam al-'itra al-Tahira, ed.Mubammad Taqî al-Îrwanî. 
Qumm, 1984. [RG] 

al-Bakchari, ‘Ala’ al-Din Mughaltay b. Qilij b. ‘Abd Allah; see Mughalfay b. Qilij 
b. ‘Abd Alláh,'Alà' al-Din al-Bakchari. (HA] 

Bakharzi, ‘Abd al-Wasi’ Nizami. Maqàmát-i Jami: güshahá'i az tárikh-i farhangi 
wa ijtimá'i-yi Khurdsán dar ‘asr-i Taymiriyan, ed. Najib Mayil Harawi. 
Tehran, 1371 Sh./1992. (HA) 

al-Balkhi, Safi al-Din.Fada’il Balkh, extant in the Persian tr. by Muhammad 
Husayni Balkhi (7*/13" century), ed. ‘Abd al-Hay Habibi. Tehran, 1350 
Sh./1971. [AM] 

al-Baqillani, Abû Bakr Muhammad b. al-Tayyib. Intisar li'l-Qur'àn, ed. ‘Umar 
Hasan al-Qayyam. Beirut, 1425/2004. [AM] 


ouv 


المصادر والمراجع 


al-Bafalyawsi, ‘Abd Allah b.Muhammad b. al-Sid. al-Iqtidáb fi sharh adab al- 
Kuttab, ed.'Abd Allah al-Bustani. Beirut, 1901. [IP] 

al-Baydawi, Qadi ‘Abd Allah b. ‘Umar. Nizam al-tawárikh, ed. Hakim Sayyid 
Shams-Ullah Qadri. Hyderabad, 1930; ed. Bahman Mirza Karimi. Tehran, 
1934; ed. Mir Hashim Mubaddith. Tehran, 1383 Sh./2003. [HL] 

Bayhaqi, Abu'l-Fadl Muhammad b.Husayn. Tárikh-i Mas'üdi, ed. Qasim Ghani 
and ‘Ali Akbar Fayyád. Tehran 1324 50/۱945: 2۳ ed., ‘Ali Akbar Fayyad. 
Mashhad, 1350 $h./1971, and numerous subsequent Tehran reprints. (CEB) 

al-Bayhaqi, Zahir al-Din Abu'l-Hasan ‘Ali b. Zayd. Tatimmat Siwan al-hikma, 
published with a Persian tr. By Nasir al-Din Khwaja Muntakhab al-Din as 
Tarikh al-hukamá al-musammda bi-Durrat al-akhbár wa lum'at al-anwar, 
ya'nitarjuma-yi tatimma-yi Siwan al-hikma, ed. Muhammad Shaf’. Lahore, 
1935. See also Anonymous, Itmam Tatimmat Siwan al-hikma. [ACH] 

Birjandi, Hasan-I Saláh-i Munshi; see Hasan-i Mahmiid-i Katib. 

al-Birüni, Abû Rayhan Muhammad b. Ahmad. Kitab al-Saydana fi'l-tibb, ed. 
“Abbas Zaryab Khu'i. Tehran, 1370 Sh./1991. [AM] 

- Tahqiq mû li'l-Hind, ed. Eduard Sachau. London, 1887; tr. Eduard Sachau, as 
al-Beruni's India. London, 1888; 2۳ ed., 1910. [PC] 

- Kitab al-Athar al-bágiya ‘an al-qurün al-kháliya [-Chronologie orientalischer 
Völker}, ed. Eduard Sachau. Leipzig, 1878, repr. 1923; tr. Eduard Sachau as 
The Chronology of Ancient Nations. London, 1879. [PC] [IH] 

Blake, William. Milton. A Poem, ed. Geoffrey Keynes, in The Complete Writings 
of William Blake. London, 1972, pp. 480- 535. [LL] 

al-Bukhari, Muhammad b. Isma'il. al-Jàmi' al-Sahih. Cairo, 1932. [JB] 

Damghani, Iftikhàr al-Din. Rawshand’i-ndma, ed. Hasan Dhu'l-Fiqari in Iraj 
Afshar and Karim Isfahaniyan, ed. Namwara-yi duktur Mahmüd-i Afshar-i 
Yazdi, vol. 8. Tehran, 1373 Sh./1994- 1995, pp. 2300- 2335. (HL] 

Darabi-yi Shirazi, ‘Abbas Sharif. Tuhfat al-murad: Sharh-i qagida-yi hikmiya-yi 
Mir Abu'l-Qàsim-i Findiriski. Tehran, 1337 Sh./1958 or 1959, [HL] 

- Tuhfat al-murád: Sharh-i qasida-yi Mir Findiriski, Shari Hakim ‘Abbas Sharif 
Dárábi, bi-damima-yi sharh-i Khalkhàli Wagilani, ed. Muhammad Husayn 
Akbari Sawî, introduction by Sayyid Jalal al-Din Ashtiyáni. Tehran, 1372 
Sh./1994. [ACH] 

Parrabi, ‘Abd al-Rabim Kalantar (Suhayl Kashani). Tárikh-i Káshán, ed. Iraj 
Afshar. Tehran, 2536 Persian Imperial year/ 1356 Sh./1977. [AN] 

Dawlatshah-i Samarqandi = Amir Dawlatshah b. ‘Ala’ al-Dawla Bakhtishah 
Samarqandi. Tadhkirat al-Shu'árà, ed. Edward G. Browne as The 
Tadhkiratu'sh-shu'ara ("Memoirs of the Poets") of Dawlatshah bin ‘Ala’u 
‘d-Dawla Bakhtishah al-Ghàzi of Samarqand. London, 1901. (HL) 

Daya, Najm al-Din al-Razi; see under “al-Razi”. 


قلاع العقل 


al-Dhahabi, Shams al-Din Muhammad b. Ahmad. Mizar al-i'tidal fi nagd al- 
rijal, ed. ‘Ali Muhammad Mu'awwad et al. Beirut, 1415/1995. [AM] 

~ Ta’rikh al-Islam, ed. ‘Umar ‘Abd al-Salàm al-Tadmári. Beirut, 1994. [IH] 

- Siyar a'làm al-nubala’, ed. Shu'ayb Arna’dt and Husayn al-Asad. Beirut, 
1401/1981. [HA] 

Dihlawi, Shah ‘Abd al-'Aziz b. Ahmad. Tuhfa-yi ithna’ashariyya. Istanbul, 1990. 
(HA] 

al-Dinawari, Abû Hanifa Ahmad b. Dawûd. al-Akhbar al-(iwàl, ed. Vladimir F. 
Guirgass. Leiden,1888. (PC) 

al-Farabi, Aba Nasr Muhammad. Kitab Ard’ ahl al-madina al-fadila, ed. Albert N. 
Nader. 2“ ed., Beirut, 1968. (AH]; tr. Richard Walzer, al-Fárábi on the Perfect 
State: Abū Nasr al-Farabi’s Mabadi’ ara’ ahl al-madina al-fadila. Oxford, 1985. 

- Kitab al-Huraf, ed. Muhsin Mahdi. Beirut, 1970. (AH}; tr. Muhammad Ali 
Khalidi, Mediaeval Islamic Philosophical Writings. Cambridge, 2005, pp. 1 - 
26. 

- Kitab al-Siyása al-madaniyya, ed. Fauzi M. Najjar. Beirut, 1964. (AH] 

al-Firazabadi, Abû Ishaq Ibrahim b. ‘Ali. al-Muhadhdhab fi fiqh al-imam al- 
Shaft, ed. Zakariya ‘Umayrat. Beirut, 1415/1995. [AM] 

Galen, Claudius. De Propriorum Animi Cuiuslibet Affectuum Dignotione et 
Curatione, ed. Wilko de Boer, Corpus Medicorum Graecorum. Leipzig and 
Berlin, 1937, vol. 5 (4, 1, 1), pp. 1- 57; tr. As The Diagnosis and Cure of the 
Soul's Passion in Paul W. Harkins, tr. On the Passions and Errors of the Soul. 
Columbus, OH, 1963, pp. 25- 70. [HH] 

- [Synopsis of Plato's Timaeus]; see Secondary Sources, Paul Kraus and Richard 
Walzer. 

Gardizi, ‘Abd al-Hayy b. Dahhak. Tarikh-i Gardizi, ed. Abd al-Hayy Habibi. 
Tehran, 1363 Sh./1984. [PC] 

al-Ghazali, AbüHámid Muhammad. Iljâm al-‘awamm ‘an ‘ilm al-kalám, ed. 
Muhammad al-Mu'tasim bi'llah al-Baghdadi. Beirut, repr. 1405/1985. [AM] 

- Kitab al-Mustazhiri fi radd 'alá'l-báfiniyya, ed. ‘Abd al-Rahman Badawi as 
Fadà'ih al-Bafiniyya wa fadà'il al-mustazhiriyya. Cairo, 1383/1964; partial tr. 
Richard Joseph McCarthy, Freedom and Fulfillment. Boston, 1980, pp. 175- 
286. [HL] 

Ghazali, Ahmad. Sawdnih, ed. Nasrollah Pourjavady. Tehran, 1359 Sh./1980; tr. 
Nasrollah Pourjavady as Sawanih: Inspirations from the World of Pure Spirits. 
London, 1986. [AM] 

al-Hà'iri,Mubammad b. Ismail Abû ‘Ali. Muntahá al-Magqal fi ahwal al-rijál, ed. 
Mu'assasat Al al-Bayt. Tehran, 1885. [RG] 

Haft báb-i baba Sayyidnd; see Hasan-i Mahmid-i Katib. [JB] 

a-Hakim al-Samarqandi, Qadi Abu'l-Qàsim Ishaq b.Muhammad. Kitab al- 


ole 


المصادر والمراجع 


sawád al-a'zam fi'l-kalam. روقلةظ‎ 1253/1837; anonymous Persian tr. (4*/10* 
century), Tarjuma-yi al-Sawad al-a'zam, ed Abd al-Hayy Habibi. Tehran, 
1348 S$h./1969. [AM] 

al- Hamadháni, al-Qadi ‘Abd al-Jabbar; see ‘Abd al-Jabbar b. Ahmad al- 
Hamadhani,al-Qadi. 

al- Hamadhàni, Muhammad b. ‘Abd al-Malik. Takmilat Ta'rikh al-Tabari, ed. 
Albert Yüsuf Kan'àn. Beirut, 1961. [IH] 

al- Hammadi al-Yamáni,Mubammad b. Malik. Kashf asrár al-bafiniyya wa 
akhbar al-Qarámifa, ed. ‘Izzat al" Attar. Cairo, 1939 [IP]; ed. Suhayl Zkkar 
in Akhbar al-Qarámifa. 2۳ ed. Damascus, 1402/1982, pp. 202- 251 [DC]; ed. 
Suhayl Zkkár, in al-Jami’ fiakhbar al-Qarámifa. Beirut, 1987, pp. 347- 383 
[IH]; tr. Muhtar Holland as Disclosure of the Secrets of the Batiniyya and the 
Annals of the Qaramita, Doha, 2003. 

Hasan b. Zayn al-Din al-Shahid al-Thàni. Ma’alim al-Din, ed. Mu'assasat al- 
Nashr al-Islámi. Qumm, n.d. [RG] 

Hasan-i Mabmüd.-iKátib, Salàh al-Din (Hasan-iSalah-i Munshi Birjandi). 
Diwán-i Qà'imiyyàt, ed. S.J. Badakhchani, with an introduction and glossary 
of technical terms by Muhammad Rida Shafi’i Kadkani. Tehran, forthcoming. 
UB) 

- Diwan-i kabir-i Qā'imiyyāt. MS D, dated 10 Ramadan, 1105 (May 1694), 
formerly in private collection of Mr Shafi’ Rida’i, now at the Library of The 
Institute of Ismaili Studies, London; MS N, copied in 1101 (1689) from a MS 
dated 855 (1451),Library of The Institute of Ismaili Studies; MS M, dated 29 
Sha’ban 806 (12 March 1404),Library of The Institute of Ismaili Studies. [JB] 

- Haft bab-i Baba Sayyidna, ed. Ivanow, in Two Ismaili Treatises, pp. 4-44 (see 
Secondary Sources); tr. As "The Popular Appeal of the Qiyama” in Hodgson, 
The Order of the Assassins, pp. 279- 324 (see Secondary Sources). ]JB] [HL] 

- Haft bab-i Baba Sayyidna, MS 64 (copied 1330/1911),Library of The Institute of 
Ismaili Studies, London. [JB] 

Hasan-i Sabbah. Chahdr Fasl (= Fugül-i arba'a), in Shahrastáni, K. al-Milal, ed. 
Cureton, pp. 150- 152 (ed. al-Kaylàni, pp. 195- 198); French tr. Gimaret and 
Monnot, Livre des religions et des sectes, vol. 1, pp. 560- 565; tr. Kazi and Flynn, 
Muslims Sects and Divisions, pp. 168- 170. [HL] [M&W] 

- ( attrib.).Haft bab-i Baba Sayyidnà, see Hasan-i Mahmid-i Katib, 

Hasani Razi, Murtada b. al-Dà'i (attrib.). Tabsirat al-'awámrn fi ma'rifat maqûla 
al-andm, ed. ‘Abbas Iqbal. Tehran, 1313 Sh./1934. [PC] 

Al-Haytami, Ahmad b. Muhammad Ibn Hajar, al-Sawá'iq al-Mubriga fi'l-radd 
‘ala ahl al-bid'a wa'l-zandaqa. Cairo, n.d. (HA) 

Herodotus of Halicarnassus. The Histories, tr. Aubéry de Sélincourt. London, 
1954. [CH] 


هده 


قلاع العقل 


al-Hilli, *al-Mubaqgiq al-Awwal", Najm al-Din Abu’l-Qasim. al-Muw’tabar. 
Qumm, 1985. [RG] 

al-Hilli, al" Allama al-Hasan b. al-Mufahhar. Muntahá'i-majlab. Mashhad, 
1412/1991. [AM] 

~ Tadhkirat al-fugaha’. Qumm, 1414/1994. [AM] 

al-Himyari, Nashwan b. Sa'id. al- Har al-'in, ed. Kamal Mustafa. Baghdad and 
Cairo, 1948. 

Horace. Ars Poetica, tr. Osborne B. Hardison and Leon Golden, Horace for 
Students of Literature: The"Ars Poetica" and its Tradition. Gainsville, FL, 
1995, [ACH] 

Hujwiri, ‘Ali b. ‘Uthman al-Ghaznawi al-Jullabi. Kashaf al-Mahjüb, ed. Valentin 
A. Zhukovskii. Leningrad, 1926; repr. Tehran, 1336 Sh./1957; tr. Reynold A. 
Nicholson as The Kashaf al-Malijüb: The Oldest Persian Treatise on Siifism. 
London, 1911. [HL] 

Hunarfar, Lutf Allah. Ganjina-yi athar-i tárikh-i Isfahan. Isfahan, 1344/1965- 
1966. [AN] 

Hunayn b. Ishaq. Adab al-falasifa, tr. Hebrew, Judah b. Solomon al-Harizi, Sefer 
Misrê ha-filosofim, ed. and tr. Abraham Löwenthal. Frankfurt am Man, 1896. 
{AH] 

- Risala ila ‘Ali b. Yahya fi dhikr mû turjima min kutub Jaliniss bi-"Ilmihi wa-ba'd 
ma lam yutarjam, ed. and tr., see Secondary Sources, Bergstrasser, “Uber die 
syrischen" and" Neuen Materialien". [AH] 

Ibn ‘Abd al-Zahir, Muhyi'l-Din Abu’l-Fadl ‘Abd Allah. al-Rawda al-bahiyya al- 
zahira fi khifat al-Mu'izziyya al-Qahira, ed. Ayman Fu'àd Sayyid. Cairo, 1996. 
[HH] 

Ibn ‘Abd Rabbih, Ahmad b. Muhammad. al-'Iqd al-farid, ed.Ahmad Amin. Cairo, 
1952. [IH] 

Ibn Abi'l-Hadid, ‘Abd al-Hamid b. Hibat Allah. Sharh Nahj al-balagha, ed. Hasan 
Tamim. Beirut, 1963- 1964. [AH] 

Ibn Abi Usaybi'a, Abmad b. al-Qàsim. ‘Uyin al-anba’ fi fabagat al-affibba', ed. 
Nizar Rida. Beirut, 1965. [M&W] 

Ibn al-'Adim, Kamal al-Din Abu’l-Qasim ‘Umar b. Ahmad. Bughyat al-falab fi 
Tarikh Halab, ed. Suhayl Zakkar. Damascus, 1988. [CH] 

Ibn ‘Arabi, Muhyi'l-Din Aba ‘Abd Allah Muhammad. al-Futühát al-Makkiyya. 
Cairo, n.d. [LL]; for partial English and French tr. see Secondary Sources, 
Chodkiewicz, ed., Les Illuminations de la Mecque; see also Grill,"Le terme du 
voyage". 

Ibn al-Athir, ‘Izz al-Din Au'l-Hasan ‘Ali b. Muhammad. al-Kamil fi'l-ta’rikh, ed. 
Carl Johan Tornberg. Beirut, 1965- 1967. [PC] [HH] [IH] 

Ibn Babawayh al-Qummi, Muhammad b. ‘Ali al-Qummi (al-Shaykh al-Sadüq). 


on 


المصادر والمراجع 


Kitab Man Là yahduruhu'l-faqih, ed. Müsawi Kharsan. Tehran, 1390/1970. 
[AM]; ed. ‘Ali Akbar al-Ghaffari. Qumm, 1415/1995. [RG] 

- al-I'tiqádát fi din al-imamiyya, ed. Ghulam Rida Mazandarani, Qumm, 1992. 
{RG] 

Ibn al-Dawadari, Abū Bakr b. ‘Abdallah. Kanz al-durar wa jami’ al-ghurar, vol. 6, 
ed, Salah al-Din al-Munajjid. Cairo, 1961. [IH] 

Ibn al-Furát, Muhammad b. ‘Abd al-Rahim. Taprikh al-duwal wa»-mulük, partial 
ed. and tr. Ursula and Malcolm C. Lyons. Cambridge, 1971, 2vols, (vol. 1: 
Text; vol. 2 translation), with introduction and notes by Jonathan R, C. Riley- 
Smith. [CH] 

Ibn Hajar al-Haytami, Ahmad b. Muhammad; see al-Haytami, Ahmad b. 
Muhammad Ibn Hajar. [HA] 

Ibn Hammad, Abû ‘Abd Allah Muhammad b. ‘Ali. Akhbar mulük Bani ‘Ubayd 
wa siratuhum = Histoire des rois 'obaidides, ed. and French tr. Madeleine 
Vonderheyden. Algiers and Paris, 1346/1927. [HH] 

Ibn Hawgal, Au'l-Qàsim Muhammad b. ‘Ali. al-Mamalik wa'l-masálik, ed. 
Michael J. de Goeje. Leiden, 1873. [IH] 

¬ Kitab Surat al-ard, ed. Michael J. de Goeje. Leiden, 1873 [AM]; ed. Johannes 
Hendrik Kramers. Leiden, 1938; Beirut, 1979 [IH]; French tr. Johannes 
Hendrik Kramers and Gaston Wiet as La configuration de la terre. Paris, 1964. 

Ibn al-Haytham, Aba ‘Abd Allah. Kitab al-Munazarát, ed. and tr. Wilferd 
Madelung and Paul E. Walker as The Advent of the Fatimids: A Contemporary 
Shi'i Witness. An Edition and English Translation of Ibn al-Haytham's Kitab 
al-Munázaràt. London, 2000. [DS] 

Ibn Hazm, Abū Muhammad ‘Ali b. Ahmad. al-Faşl fi'l-milal wa'l-ahwa' wa'l- 
nihal. Cairo, 1317- 132111899- 1903. [PC] 

- Kitab al-Muhalla bi'l-athar, ed. Ahmad Muhammad Shakir. Beirut, 1389/1969. 
[AM] 

Ibn al-'Imád, ‘Abd al-Hayy b. Ahmad. Shadharat al-dhahab fi akhbar man 
dhahab, ed. Muhammad al-Qudsi. Cairo, 1931. [IH] 

Ibn 'Idhàri al-Marrakushi, Abu'l-’Abbas Ahmad b. Muhammad. Kitab al-Bayan 
al-mughrib fi akhbar al-Andalus wa'l-Maghrib, ed. George S. Colin and 
Évariste Lévi-Provengal. Leiden, 1948-1951. [HH] 

Ibn al-Jawzi, Abu'l-Faraj ‘Abd al-Rahman b. ‘Alt. al-Muntazam ft Ta'rikh al- 
mulük wa'l-umam, ed. Fritz Krenkow, Hyderabad, 1357-1362/1938-1943; ed. 
Muhammad ‘Abd al-Qadir ‘Ata’ and Mustafa ‘Abd al-Qadir ‘Ata’. Beirut,1992. 
[PC] [IH] 

- Kitab al-Mawd@u’at, ed. ‘Abd al-Rahman Muhammad 'Uthmàn. Medina, 1386- 
1388/1966-1968. [AM] 

Ibn Khaldün, ‘Abd al-Rahman b. Muhammad al-'Allàma al-Maghribi, Ta’rikh 


ov 


قلاع العقل 


Ibn Khaldün = Kitab al-’Ibar wa diwan al-mubtada' wa'l-khabar fi ayyam al- 
‘arab wa'l-'ajam wa'l-barbar wa man ‘Gsarahum min dhawi al-sulfan al-akbar, 
ed. Yusuf As'ad Daghir. Beirut, 1956-1961. [HH] [IH] [IP] 

Ibn Khallikan, Abu’l-’ Abbas Ahmad b. Muhammad. Wafayát al-a'yàn wa anbá' 
abna’ al-zamün, ed. Ihsan ‘Abbas. Beirut, 1968- 1972; tr. William MacGuckin 
de Slane as Ibn Khallikan's Biographical Dictionary. Paris, 1842- 1871 [CH] 
UP]; ed. Ihsan ‘Abbas. Beirut, 1978. [PC]; ed. Muhammad Muhyi'l-Din ‘Abd 
al-Hamid. Cairo, 1367/1948. [LL] 

Ibn Khurradadhbih, ‘Ubayd Allah b. ‘Abd Allah. Kitab al-Lahw wa'l-maláhi, 
ed. Ignatius 'Abduh Khalifa in Mashriq (1960), pp. 125- 155; also published 
separately as Mukhtar min kitab al-Lahw wa’l-malahi. Beirut, 1961. [AH] 

Ibn Killis, al-Wazir Ya'qüb (attrib.). al-Risala al-Mudhhiba, ed. ‘Arif Tamir. 
Beirut, 1988; see also al-Nu'màn b. Muhammad, al-Qadi Abu Hanifa. [DS] 
Ibn Makki, Muhammad (al-Shahid al-Awwal). Dhikra’l-shi'a fi ahkam al-shari'a. 

Qumm, 1419/1998-1999, [AM] 

Ibn Mungidh, Usama Abu'l-Muzaffar Ibn Murshid Majd al-Din Mu'ayyad al- 
Dawla. Kitab al-I'tibar, ed. Philip K. Hitti. Princeton, 1930; tr. Philip K. Hitti 
as Memoirs of an Arab-Syrian Gentleman, or An Arab Knight in the Crusades: 
Memoirs of Usama ibn-Munqidh (Kitab al-I'tibár). Beirut, 1964. [CH] 

Ibn Muyassar, Taj al-Din Muhammad b. ‘Ali. Akhbar Misr, ed. Ayman Fu'ād 
Sayyid as al-Muntaga min Akhbar Misr. Cairo, 1981. [HH] 

Ibn al-Nadim,Muhammad b. Ishaq. Kitab al-Fihrist, ed. Gustav FlUgel. Leibzig, 
1871- 1872 [M&W]; ed, M. Rida Tajaddud. Tehran, 1350 $h./1971 [AM] [PC] 
(IP); tr. Bayard Dodge as The Fihrist of al-Nadim: A Tenth- Century Survey of 
Muslim Culture. New York and London, 1970. [AH] 

Ibn al-Qalanisi, Abū Ya'là Hamza b. Asad. Dhayl ta’rikh Dimashq, ed. Henry 
F.Amedroz as History of Damascus 363- 555 A.H. from the Bodleian MS. 
Hunt 125, being a continuation of the history of Hilal al-Sábi. Leiden and 
Beirut, 1908. [IH] Partial tr. H. A. R. Gibb as The Damascus Chronicle of the 
Crusades. London, 1932; French tr. Roger le Tourneau as Damas de 1075 à 
1154. Damascus, 1952. (CH] 

Ibn al-Qiffi, ‘Ali b. Yüsuf. Ta’rikh al-hukama’, ed. Julius Lippert. Baghdad and 
Leipzig, 1903. [AH] [M&W] 

Ibn Qudama al-Maqdisi, Muwaffaq al-Din Abû Muhammad ‘Abd Allah b. 
Ahmad. Adab al-Katib, ed. ‘Ali Fa’ar. 3" ed., Beirut, 2003. [IP] 

- al-Ikhtilaf fi'l-lafg wa'l-radd ‘ald al-jahmiyya wa'l-mushabbiha, ed. Mahmüd 
"Umar b. Abi "Umar. Riyadh, 1991. [IP] 

- Kitab al-Ma Grif, ed. Tharwat ‘Ukasha. 2۳ Ed., Cairo, 1969. [IP] 

- al-Mughni, ed. Muhammad Rashid Rida. Cairo, 1367/1947. [AM] 

- Ta'wil mukhtalaf al-hadith, ed. Isma’il al-Khatib al-Salafi. Cairo, 1908. [IP] 


o"A 


المصادر والمراجع 


7 Ta'wil mushkil al-Qur'án. Ed. al-Sayyid Ahmad Saqr. 3۳ ed., Beirut, 1981 [IP]; 
ed. Ibráhim Shams al-Din. Beirut, n.d. (AM] 

- 'Uyün al-akhbar, ed. Ahmad Zaki al-'Adawi. Beirut, n.d. (repr. Of Cairo, 1925). 
[IP] 

Ibn Rushd, Abu'l-Walid Mubammad b. Ahmad. Biddyat al-mujtahid wa nihāyat 
al-mugtasid, ed. Muhammad al-Amad. Beirut, 1996; tr. Imran Ahsan Khan 
Nyazee, The Distinguished Jurist's Primer. Reading, UK, 2000. [IP] 

- Kitab Fasl al-maqāl, ed. Georges F. Hourani. Leiden, 1959. [CB] 

- Commentary on Plato’s Republic; [Hebrew text) ed. and tr. Rosenthal, Averroes" 
Commentary; tr. Lerner, Averroes on Plato’s Republic (see Secondary Sources). 
[AH] 

Ibn Sind, Abû ‘Alî al-Husayn b. ‘Abd Allah, Danish-ndma-yi ,قله‎ ed. 
Muhammad Mu'in and Muhammad Mishkat. Tehran, 1952, repr. 1975; tr. 
Parviz Morewedge as The Metaphysica of Avicenna (Ibn Sina). London and 
New York, 1973. [ACH] 

- Mi’raj-nama, tr. Heath (see Secondary Sources). - 

- al-Qasida al-'ayniyya, ed. Kholeif, Avicenna on Psychology, pp. 129- 131; tr. 
Browne, A Literary History of Persia, vol. 2, pp. 110- 111; tr. Arberry, Avicenna 
on Theology, pp. 77- 78 (see Secondary Sources). (ACH) 

- Al-Shifa’. Kitab al-Shi'r, tr. Dahiyat (see Secondary Sources). [ACH] 

Ibn al-Sikkit, Abû Yûsuf Ya'qüb b. Ishaq. Islàh al-manfíq, ed. Ahmad Muhammad 
Shakir and ‘Abd al-Salam M. Haran. Cairo, 1949. [IP] 

Ibn Taghribirdi, Abu’l-Mahasin Jamal al-Din Yûsuf. al-Nujam al-zahira fi mulük 
Misr wa'l-Qahira, ed. Muhammad Shaltat and Muhammad Ahmad Khatim. 
Cairo, 1963-1972. [IH] 

Ibn Taymiyya, Abu'l-'Abbàs Abmad b. ‘Abd al-Halim. Minháj al-sunna al- 
nabawiyya. Beirut, n.d. [HA] 

Ibn al-Walid, ‘Alî b. Muhammad. Darmigh al-báfil wa hatif al-munádil, ed. 
Mustafa Ghalib. Beirut, 1403/1982. [HL] 

Ibn Zafir al-Azdi, Jamal al-Din ‘Ali. Akhbar al-Duwal al-munqati'a, ed. André 
Ferré. Cairo, 1972. [IH] (HH) 

Idris ‘Imad al-Din b. Hasan al-Qurashi.'Uyün al-akhbár wa funün al-athar ft 

fadá'il al-a'imma al-afhár, vol. 5 and part of vol. 6, ed. Mubammad al-Ya'làwi, 

Ta'rikh al-khulafa’ al-Fatimiyyin bi'l-Maghrib: al-gism al-khass min Kitab 
‘Uytin al-akhbar li'l-da'î Idris ‘Imad al-Din. Beirut, 1985 [IP] [HH]; vol. 6, 
ed. Mustafa Ghalib, repr. Beirut, 1984; ed. Mahmûd Fakhari and Muhammad 
Kamil. Damascus, 2007 [IP]; vol. 7, ed. Ayman ۴۵۵0 Sayyid, with summary 
tr. by Paul E. Walker and Maurice A. Pomerantz as The Fatimids and their 
Successors in Yemen: The History of an Islamic Community. London, 2002. 
[DC] 


tan! 


قلاع العقل 


Ikhwan al-Safa’; see Rasa'il Ikhwan al-Safa’; see also al-Risála al-Jami’a; and 
Jámi'at al-Jami'a. 

Al-Isfahani, Abu’l-Faraj. Maqātil al-Talibiyyin. 2۳ ed., Najaf, 1965. [IP] 

Tsfahani, Muhammad Ma'süm. Khulágat al-siyar, ed. Iraj Afshar. Tehran, 
1368/1989. [AN] 

Isfahani, Nar ‘Ali Shah, Diwan-i Nur ‘Alî Shah Isfahani, bi-indimam-i Risála- 
yi Jami’ al-asrar, Kanz al-asrár, ed. Ahmad Khüshniwis ‘Imad. Tehran, 1370 
Sh./1991. [ACH] 

al-Isfara’ini, Abu’l-Muzaffar Tahir b. Muhammad. al-Tabsir fi'l-din wa tamyiz 
al-firga al-ndjiya ‘an al-firaq al-hálikin, ed, Kamal Yüsuf al-Hüt. Beirut, 1983. 
IPC] 

al-Isfara’ini,Abu'l-Muzaffar Sháhfür b. Tahir. Taj al-tarajim fi tafsir al-Qur'àn 
li'l-a'ajim, ed. Najib Mayil Harawi and ‘Ali Akbar Ilahi Khurásáni. Tehran, 
1375 $h./1995- 1996. [AM] 

Isfarà'ini, Nur al-Din ‘Abd al-Rabmàn b. Muhammad. Kashif al-asrár, ed. 
Hermann Landolt. Tehran, 1980. [HA] 

Ja'far al-Sádiq (attrib.). Tafsir; tr., Farhana Mayer as Spiritual Gems: The Mystical 
Qur'an Commentary Ascribed by the Sufis to Imam Ja far al-Sadiq (d. 148/765). 
Louisville, 2010; see Sulami, Haqa'iq al-tafsir. 

Al-Jahiz, Aba ‘Uthman ‘Amr b. Bahr. Kitab al-Akhbar wa kayfa tasihh, ed. and 
tr., see Secondary Sources, Pellat,” al-Gahiz: les nations civilisées”. [AM] 

- Kitab al-Bayan wa'l-tabyin, ed. ‘Abd al-Salam Muhammad Harin. 2۳ ed., 
Cairo, 1380/1960- 1961. [AM] [PC] 

- Kitab al-Hayawan, ed. Abd al-Salàm Muhammad Haran. Beirut, n.d. [AM] 

Al-Jahshiyari, Muhammad b. 'Abdüs. Kitab al-Wuzará' wa'l-kuttab, ed. Mustafa 
al-Saqgà et al. Cairo, 1938. [PC] 

Jami, Nar al-Din "Abd al-Rahman. Shawáhid al-nubuwwa li-taqwiyyat yaqîn ahl 
al-futuwwa. Istanbul, 1995. [HA] 

- Baharistan, ed. Isma'îl Hàkimi. 3" ed., Tehran, 1374 Sh./1995- 1996, [HL] 

Jàmi'at al-Jàmi'a: min Turath Ikhwan al-safa’ (attrib. to the Ikhwan al-safà']. Ed. 
‘Arif Tamir. Beirut, 1390/1970. [CB] 

al-Janadi, Muhammad b. Ya'qüb. Al-Sulük fi tabagát al-'ulamá' wa'l-mulük, ed. 
and tr. Henry Cassels Kay as " An Account of the Karmathians of Yaman" 
in his Yaman: Its Early Medieval History. London, 1892; repr. Mansfield, CT, 
2005 [published together with Ta'rikh al-Yaman by Najm al-Din ‘Umara al- 
Hakami, and an “abridged history of (the Yemen's) dynasties by Ibn Khaldün]. 
UIP] 

al-Jawdhari, Abû ‘Alî Mansar al-'Azizi. Strat al-ustádh Jawdhar, ed. Muhammad 
Kamil Husayn and Muhammad ‘Abd al-Hadi Sha'ira. Cairo, 1954; new critical 
ed. and tr. Hamid Haji as Glimpses from Early Fatimid Archives: The Biography 


ev. 


المصادر والمراجع 


of al-Ustádh Jawdhar. London, forthcoming. French tr., Marius Canard, Vie 
de l'Ustadh Jaudhar. Algiers, 1958. [HH] 

Junabadi, Mirza Hasan. Rawdat al-safawiyya, ed. Ghulam Rida Tabataba’l Majd. 
Tehran, 1378 Sh./1999. [AN] 

Juwayni, ‘Ala’ al-Din ‘Ata-Malik. Tárikh-i jahán-gushd, ed. Mirza Muhammad 
Qazwini. Leiden and London, 1912- 1937; tr. John A. Boyle as The History of 
the World-Conqueror. Cambridge, MA, 1958. [JB] 

Kai Kàá'üs b. Iskander b.Qábüs b. Wushmgir. The Nasihat-Nama Known as 
Qàbüs-Nàma, ed. Reuben Levy. London, 1951; tr. Reuben Levy A Mirror for 
Princes: The Qàbüs Nama by Kai Kà'üs ibn Iskander, Prince of Gurgan. New 
York;, 1951. (ACH] 

Khalifa, Hajji (Katip Celebi).Kashf al-zunün ‘an asami al-kutub wa'l-funün, ed. 
Muhammad Sharaf al-Din Yaltaqaya and Rifat Bilgah al-Kilisi. Istanbul, 
1941- 1943. 

Kashani, Jamal al-Din Abu'l-Qasim ‘Abd Allah b. ‘Ali. Zubdat al-tawarikh: tárikh-i 
Ismá'iliyya va Nizáriyya va malahida, ed. Muhammad Taqî Dánishpazhüh, 
in Revue de la Faculté des Lettres, Université de Tabriz, Supplément no. 9 
(1343/19649); [JB] 2™ ed. as Zubdat al-tawàárikh: bakhsh-i Fatimiyàn va 
Nizáriyán. Tehran, 1366 Sh./1987. [PC] 

Al-Káshghari, Mahmûd b. Husayn b. Muhammad. Diwan Lughat al-turk. 
Facsimile and Turkish tr. Besim Atalay. Ankara, 1939-1941; tr. R. Dankoff 
and J. M. Kelly, Compendium of the Turkic Dialects. Cambridge, MA, 1982- 
1985. [CEB] [CH] 

al-Khalil b. Ahmad. Kitab al-'Ayn, ed. Dawid Sallüm et al. Beirut, 2004. [IP] 

al-Khatib al-Baghdadi; see al-Baghdadi, al-Khatib Ahmad b. ‘Alî. [PC] 

Khayrkhwah-i Harati, Muhammad Rida. Fas! dar bayán-i shinakht-i imam wa 
hujjat, ed. and tr. Wladimir Ivanow, in “Ismailitica”, Memoirs of the Asiatic 
Society of Bengal, 8 (1922), pp. 3- 49; also tr. Wladimir lvanow as On the 
Recognition of the Imam. Bombay, 1947. {LL] 

- Kalam-i Pir, ed. and tr. Wladimir Ivanow as Kalami Pir: A Treatise on Ismaili 
Doctrine, also (wrongly) called Haft-Babi Shah Sayyid Nasir. Bombay, 1935; 
see also Abû Ishaq-i Quhistani. [LL] 

- Qifa’at, ed. Wladimir Ivanow, in Tagnifat-i Khayrkhwah-i Haráti. Tehran, 
1961, pp. 77- 111. [LL] 

al-Khwànsári, Muhammad Bagir b. Zayn al-'Ábidin. Rawdat al-jannát fi ahwal 
al-'ulamá' wa'l-sádát. Qumm. 1970- 1972. [RG] 

al-Kinàni, Abu’l-Hasan ‘Ali b. Muhammad Ibn ‘Arraq. Tanzih al-shari'a. Cairo, 
1387/1967.[AM] 

al-Kindi, Aba Yûsuf Ya'qüb b. Ishaq. Fi'l-falsafa al-àlà, ed. and tr., see Secondary 
Sources, Alfred Ivry, Al-Kindi’s Metaphysics. (AH) 


avy 


قلاع العقل 


- Rasá'il al-Kindi al-falsafiyya, ed. Muhammad ‘Abd al-Hadi Aba Rida. Cairo, 
1950. [DS] [AH] 

~ Risála fi ajza’ khabariyya fi'l-müsiqà, in Zakariyya Yûsuf, ed. Mésiga al-Kindi: 
mulhag li-Kitáb Mu'allafát al-Kindi al-musiqiyya. Baghdad, 1962; ed. al-Hilw, 
Ta'rikh, pp. 262- 273 (see Secondary Sources). [AH] 

al-Kindi, Muhammad b. Yûsuf. Wuldt Misr, ed.Husayn Nassar. Beirut, n.d. (IH] 

al-Kirmani, Hamid al-Din Abmad b. ‘Abd Allah. Kitab Rahat al-'agl, ed. 
Muhammad Kamil Husayn and Muhammad Mustafa Hilmi. Cairo, 1953. 
(AH] 

al-Kulayni, Abû Ja'far Muhammad b. Ya'qüb. Al-Kāfi, ed. ‘Alî Akbar al-Ghaffari. 
Qumm, 2003. [RG] 

- al-Ugül minal-Káft. Tehran, 1375- 1377/1955- 1957. [HA] 

Lahari, Ghulam Sarwar. Khazinat al-asfiyá'. Lucknow, 1290/1873. [HA] 

Lawkari, Abu’l-’Abbas Fadl b. Muhammad. Sharh-i qasida-yi Asrár al-hikma, 
text established by Ilàha Ruhidel, ed. Muhammad Rasül Daryagasht and Reza 
Pourjavady. Tehran, 1382 Sh./2002. [ACH] 

~ Bayán al-haqq bi-dimán al-sidq: al-'ilm al-ilahi [Section on Metaphysics], ed. 
Ibrahim Dibaji.Tehran, 1373 Sh./1414/1995. [ACH] 

Al-Ma‘arri, Abu'l-'Alà'. Risdlat al-Ghufrán, ed. Kamil Kilani. Cairo, 1939; ed. 
‘A'isha ‘Abd al-Rahman Bint al-Shati’. Cairo, 1976. (IH) 

Al-Majda’, Isma’il b. ‘Abd al-Rasül. Fahrasat al-kutub wa'l-rasa'il, ed. ‘Alinaqi 
Munzawi. Tehran, 1966. [also known as Fihrist al- Majdi’] [M&W] 

Al-Majlis Muhammad Baqir. Bihár al-anwár: al-jámi'a li-durar akhbàr al- 
a'imma al-athar. Tehran, 1956- 1957. [IP]; Tehran and Qumm, 1376- 
1392/1956-1972, based on the undated edition by Muhammad Husayn al- 
Gharawi al-Isfahàni, known as Kumpáni. [AM] 

Malik b. Anas. Kitab al-Muwatfa’, ed. Fárüq Sa'd. Beirut, 1981. [IP] 

al-Mansur bi'lláh, Aba Tahir Isma’il. Tathbit al-imama. MS 1120, Zahid ‘Ali 
Collection, Library of the Institute of Ismaili Studies, London. [HH] 

al-Maqdisi, Mutahhar b. Tahir. Kitab al-Bad' wa'l-ta’rikh, ed. and French tr. 
Clément Huart as Le livre de la creation et de l'histoire. Paris 1899- 1919. [PC] 

al-Maqqari, Ahmad b. Muhammad. Nafh al-fib min ghusn al-Andalus al-rafib; 
tr., see Secondary Sources, de Gayangos, The History of the Mohammedan 
Dynasties in Spain. [AH] 

al-Maqrizi, Taqî al-Din Abu'l-Abbàs Ahmad b. ‘Ali. ج121‎ al-hunafa’ bi 
akhbar al-a’imma al-Fatimiyyin al-khulafa’, ed. Jamal al-Din al-Shayyal and 
Muhammad Hilmi Muhammad Ahmad. Cairo, 1967- 1973. [HH] [IH] 

~ Kitab al-Mawá'iz wa'l-I'tibar fi dhikr al-khitat wa'l-áthàr, ed. Ayman Fu'ãd 
Sayyid. London, 2002. [IH] (IP] 

- Kitab al-Mugaffa al-kabir, ed. Muhammad al-Ya'lawi. Beirut, 1987; [IH] 2۳ ed. 


۰۷۲ 


المصادر والمراجع 


1411/1991. [HH] 

Al-Mas'üdi, Abu'l-Hasan ‘Ali b. al-Husayn. Muraj al-dhahab wa ma'adin al- 
jawhar, ed. Charles Pellat. Beirut, 1966-1979; ed. and French tr. Charles 
Barbier de Meynard and Abel Pavet de Courteille as Les pairies d'or. Paris, 
1861- 1877; [PC] repr. Beirut, 1974. (IH] 

~ al-Tanbih wa'l-ishraf, ed. Michael J. de Goeje. Leiden, 1894; repr. Beirut, 1965. 
UH} 

Maybudi, Abu'l-Fadl Rashid al-Din. Kashaf al-asrûr wa ‘uddat al-abrar, ed. ‘Ali 
Asghar Hekmat et al. Tehran, 1331- 1339 Sh./1952- 1960. [AM] [LL] 

Maysari, Hakim. Dánish-nàma'i dar ‘ilm-ipizishki, ed. Barat Zanjani. Tehran, 
1366 $h./1987. [ACH] 

Mir Findiriski, Abu'l-Qàsim b. Mirz4 Burzurg, see Darabi-yi Shirazi, Tuhfat al- 
murad. 

Mir lawhi, Muhammad b.Mubammad al-Husayni al-Musawi al-Sabzawari. 
Salwat al-Shi'a, in Rasül Ja'fariyàn, ed., Mirath-i Islami-yi Irán. Qumm, 1374/ 
1995, vol. 2, pp. 339- 359. [AN] 

Mirath-ihadith-i Shi'a, ed. Mahdi Mirhrizi and ‘Ali Sadràyi Khu'i. Qumm, 2003. 
[P] 

MirKhawand, Muhammad b. Khawandshah. Ta'rikh-i rawdat al-safa’, ed. 
Jamshid Kiyánfar. Tehran, 1380 Sh./2001. [PC] 

Miskawayh, ‘Ali b. Muhammad. Tajárib al-umam, ed. and tr. Henry F. Amedroz 
and David S. Margoliouth. Oxford, 1921. [IH] 

al-Mu'ammil b. Masrür al-Shashi, Abu'l-Raja'. Rawdat al-fariqayn, ed. ‘Abd al- 
Hayy Habibi. Tehran, 1359 Sh./1980. [AM] 

Mughaltay b. Qilij b. ‘Abd Allah, ‘Ala’ al-Din al-Bakchari. Ikmál tahdhib al-kamal 
fi asmá' al-rijal, ed. Aba ‘Abd al-Rahman ‘Adil b.Mubammad and Usama b. 
Ibrahim. Cairo, 2001. [HA] 

al-Mu'izz li-Din Allah, Aba Tamim Ma'add. Ad'iyat al-ayyàm al-sab’a: 
Supplications for the Seven Days of the Week, ed. Ismail Poonawala. Beirut, 
2006. [IP] 

al-Muqaddasi, Shams al-Din Aba ‘Abd Allah Muhammad b. Ahmad. Ahsan 
al-tagàásim fi ma'rifat al-agalim, ed. Michael J. de Goeje. Leiden, 1877; repr. 
1906; tr. Basil Collins and Mohammad Hamid Ata'i, The Best Divisions for 
Knowledge of the Regions. Reading, 2001. [AM] [IH] 

al-Najashi, Ahmad b. ‘Alî. Kitab al-Rijal. Qumm, n.d3[AM] Rijal al-Najashi,ed. 
Müsá al-Shubayri al-Zanjani. Qumm, 1987. [RG] 

Naraqi, Hasan. Athar-i tárikhi-yi shahristanha-yi Kashan wa Nafanz. Tehran, 
1348/1969. [AN] 

Narshakhi (or Barkhashi), Abū Bakr Muhammad b. Ja'far. Tárikh-i Bukhara, 
extent only in a Persian tr. by Abû Nasr Ahmad b. Muhammad al-Qubawi (d. 


ovr 


قلاع العقل 


522/1128), ed. Charles Schefer. Paris, 1892; ed. Muhammad Taqi Mudarris 
Radawi, Tehran, 1351 Sh./1972; repr. 1363 Sh./1984; tr, Richard N. Frye as The 
History of Bukhara. Cambridge, MA, 1954.[AM] 

Nasafi, ‘Aziz al-Din b.Muhammad. Risála dar bayan-i bihisht wa düzakh, in 
Majmiü'a-yi rasá'il mashhür bih Kitab al-Insán al-Kamil, ed. Marijan Molé 
as Le livre de l'homme parfait (Kitab al-Insan al-Kamil): recueil de traits de 
soufisme en person. Tehran, 1379 Sh./2000-2001, pp. 299- 310; tr. Lloyd V.J. 
Ridgeon as The Perfect Man. Niigata, Japan, 1992. [LL] 

al-Nasafi, Najm al-Din ‘Umar b. Muhammad. Tafsir al-Nasafi, ed. ‘Aziz Allah 
Juwayni. Tehran, 1353 Sh./1974. [AM] 

al-Nashi’ al-Akbar, Au’l-’Abbas ‘Abd Allah b. Muhammad Ibn Shirshir (attrib.). 
“Masa’jl al-imama”, ed. van Ess, Frühe mu'tazilitische Háresiographie (see 
Secondary Sources). 

Nasir al-Din al-Hanafi al-Bukhari. Tuhfat al-Za’irin. Bukhara, 1327/1909. [HA] 

Nagir-i Khusraw, Aba Mu'in Nasir b. Khusraw b. Harith Qubadiyani. Diwan, ed. 
Nasr Allah Taqawi et al., with introduction by Sayyid Hasan Taqizada. Tehran, 
1304- 1307 Sh./1925- 1928; repr. Mahdi Suhayli. Tehran, 1335 Sh./1956; ۳ 
repr. 1348 Sh./1969- 1970 [HL]; repr. 1355 $h./1976. [ACH] 

- Diwan, ed. Mujtabà Minawi and Mahdi Mubaqqiq. Tehran, 1353 Sh./1974; 
repr. 1357 Sh./1978; partial tr. Peter L. Wilson and Gholam Reza Aavani as 
Nasir-i Khusraw: Forty poems from the Divan. Tehran, 1977. [HL] see also 
Schimmel [ACH] [HL] 

~ see Secondary Sources, Minawi and Muhaqqiq, Sharh-i buzurg. 

- [collection of poems in] MS 132, Persian Collection from the India Office 
Library, British Library [=MS 903 in Ethé, Catalogue of Persian Manuscripts, 
pp. 564- 565, see Secondary Sources;=MS sin in Nàgir's Diwan, ed. Minawi 
andMuhaqgiq. (HL] 

- Gushayish wa raháyish, ed. and tr. Faquir M. Hunzai as Knowledge and 
Liberation: A Treatise on Philosophical Theology. London, 1998. [LL] 

- Kitab-i Jami’ al-hikmatayn, ed. Henry Corbin and Muhammad Mu'in as 
Kitab-e Jami’ al-Hikmatain. Le livre réunissant les deux sagesses, ou Harmonie 
de la philosophie grecque et de la théosophie Ismaélienne. Tehran and Paris, 
1332 Sh./1953; French tr. Isabelle de Gastines as Le livre réunissant les deux 
sagesses (Kitàb-I Jami’ al-hikmatayn). Paris, 1990. [AM] [CB] [ACH] [HL]; 
tr. Eric Ormsby, Twin Wisdoms Reconciled: the Jami’ al-hikmatayn of Nàgir-i 
Khusraw. London, forthcoming. 

- "Risála" | a short version of Jami’ al-hikmatayn], published as an appendix in 
the Taqawi edition of Nasir Khusraw's Diwan, pp. 563- 583. [HL] 

- Khwan al-ikhwan, ed. ‘Ali Qawim. Tehran, 1338 Sh./1959. [HL] 

- (attrib.). Rawshaná'i-náma [in verse], ed. and tr. Hermann Ethé as “Nasir 


المصادر والمراجع 


Chusrau's Risanainama, oder Buch der Erleuchtung”, Zeitschrift der Deutschen 
Morgenlündischen Gesellschaft, 33 (1879), pp. 645- 665 and 34 (1880), pp. 428- 
464; also ed. as an appendix in Nasir Khusraw, Diwan, ed, Taqawi et al., pp. 
511- 542. [HL] 

- Rawshaná'i-náma(in prose] ed. and tr. Wladimir Ivanow as Six Chapters or 
Shish Fas! also called Rawshaná'i-náma. Leiden, 1949; ed. Tahsin Yaziji and 
Bahman Hamidi. Tehran, 1373 Sh./1994. [HL] 

- (attrib.). Sa’adat-nama, first ed. with a French summary by Edmond Fagnan, 
“Le livre de la felicité par NaCir ed-Din Khosrott” Zeitschrift der Deutschen 
Morgenldndischen Gesellschaft, 34 (1880), pp.643- 674 and 36 (1882), pp. 96- 
114; tr. George M. Wickens, " The Sa’adat-nama attributed to Nasir Khusraw”, 
Islamic Quarterly, 2 (1955), pp. 117- 132 and 206- 221. [HL] 

- Safar-náma, ed. Charles Schefer. Paris, 1881; [IH] ed. Mahmûd Ghanizada. 
Berlin, 1341/1922.[HL]; tr. Wheeler Thackston, Jr. as Book of Travels. New 
York, 1986. 

¬ Shish fasl; see Rawshana’i-nama [in prose] [HL] 

- Zad al-musáfirin, ed. Muhammad Badhl al-Rabman. Berlin, 1341/1923, [HL] 

al-Nawawi, Mubyil-Din. al-Majmi’: sharh al-Muhadhdhab, ed.Mahmid 
Matarji. Beirut, 1996. [AM] 

al-Nawbakhti, AbaMuhammad al-Hasan b. Musa. Kitab Firaq al-Shi'a, ed. 
Helmut Ritter. Istanbul, 1931. [OA] [PC] 

Nizam al-Mulk, Abū ‘Ali Hasan b. ‘Ali. Siyar al-mulük (siyásatnáma), ed, Hubert 
Darke. 2™ ed., Tehran, 1364 Sh./ 1985; tr.Hubert Darke (on the basis of his 
earlier ed.). London, 1960. (PC] 

al-Nu'màn, al-Qadi Aba Hanifa al-Nu’man b.Muhammad al-Tamimi. Da’a’im 
al-Islam fi dhikr al-halàl wa'l-haram wa'l-qadaya wa’l-ahkam, ed. Asaf A. A. 
Fyzee. Cairo, 1951- 1961; tr. Asaf A. A. Fyzee as The Pillars of Islam, completely 
revised and annotated by Ismail K. Poonawala, New Delhi, 2002- 2004. (vol. 1: 
“Ibadat: Acts of Devotion and Religious Observations; vol. 2: Laws pertaining 
to Human Intercourse). [OA] [M&W] [IP] 

- Risála dhat al-bayan fi'l-radd ‘ala Ibn Qutayba. MS 1164 (Ar I, ZA), Zahid ‘Ali 
Collection, Library of The Institute of Ismaili Studies, London [IP] 

- Kitab al-Idáh [chapter on salát], ed. Muhammad Kazim Rahmati in Mirath-i 
hadith-i Shi'a (see above), vol. 10, pp. 35- 218. [IP]; published separately, 
Beirut, 2007. [HH] 

- Iftitah al-da'wa, ed. Wadad 21-0303, Beirut, 1970; ed. Farhat Dachraoui, Tunis, 
1975; tr. Hamid Haji as Founding the Fatimid State: The Rise of an Early 
Islamic Empire. London, 2006. (IP] [HH] 

- Ikhtilaf uşûl al-madhahib, ed. Shamoon T. Lokhandwalla. Simla, 1972. [RG] 
[IP] 


ovo 


قلاع العقل 


- (attrib.). al-Risdla al-Mudhhiba. Ta'lif al-faqih al-akbar wa'l-dà'i al-ajall al-Qadi 
al-Nu’man b.Mubammad b. Hayyün al-Maghribi al-Tamimi, ed. ‘Arif Tamir, 
in Khams rasá'il Ismá'iliyya. Salamiyya, 1956, pp. 27- 88; see also Ibn Killis. 
[DS] 

- (attrib.). al-Risála al-Mudhhiba fi funün al-hikma wa ghra’ib al-ta’wil, ed. Salih 
‘Ammar al-Hajj. Cairo, 2004; see also Ibn Killis. [DS] 

- al-Manáqib wa'l-mathálib ( also known as Kitab Manágib bani Hashim wa 
mathálib bani Umayya), ed. Majid b. Ahmad al-'Atiyya. Beirut, 1423/2002. 
[IP] 

~ Kitab al-Majālis wa’l-musayarat, ed, Habib Feki (= al-Habib al-Faqi), et al. 
Tunis, 1978; 24. Ed., 1997. [IP] [DS] 

~ Sharh al-akhbar fi fada’il al-a'imma al-athar, ed. Muhammad al-Husayni al- 
Jalali. Qumm, 1409- 1412/ 1988- 1992 (reviewed by Ismail Poonawala, Journal 
of the American Oriental Society, 118 (1998), pp. 102- 104. [IP] 

al-Nüri al-Tabrisi, Husayn b.Muhammad Taqi. Nafas al-rahmanfi از‎ Salman. 
Lithograph, Tehran, 1285/1868- 1869. [AM] 

al-Nüri, MirzaHusayn b.Mubammad Tagi. Mustadrak al-wasá'il wa mustanbat 
al-masá'il. Tehran, 1900- 1903. [IP] 

al-Nuwayri, Ahmad b. ‘Abd al-Wahhab. Nihayat al-arab fi funün al-adab. Vol. 
25, ed. Muhammad Jabir ‘Abd al-’Ali al-Hini. Cairo, 1984. [IH] 

Orations of the Fatimid Caliphs: Festival Sermons of the Ismaili Imams, ed. and tr. 
Paul E. Walker. London, 2009. [HH] 

Parsa, Khwaja Shams al-Din Muhammad, al-Hafizi al-Bukhari. Fas! al-khitab li- 
wast al-albab, ed. Jalil Misgarnizhad. Tehran, 1381 Sh./2002. [HA] 

- Qudsiyya: kalimat-i Baha’ al-Din Naqshband, ed. Ahmad Tahirî ‘Iraqi. Tehran, 
1354 Sh./1975. [HA] 

Plato. The Dialogues of Plato, tr. Benjamin Jowett. Oxford, 4° ed., 1953. [AH] 

Pseudo- ‘Attar. Lisán al-ghayb, ed.Ahmad Khwushniwis ‘Imad. Tehran, n.d. 
(preface dated 1344 Sh./1966). [HL] 

Pseudo- Plutarch; see Aetius and Qusfà b. Lüqà; see also Secondary Sources, 
Daiber, Aetius Arabus. [HL] 

al-Qalqashandi, Abu'l-Abbàs Ahmad b. ‘Ali. Subh al-a'shà fi sina’at al-insha’, 
ed. Muhammad ‘Alî Ibrahim. Cairo, 1918- 1922; [IH] ed.Muhammad Husayn 
Shams al-Din. Beirut, 1987. [1P] 

Qays b. Mansür al-Dadihi. Risdlat al-asabi’, in ‘Arif Tamir, ed., Khams Rasa’il 
Ismá'iliyya. Salamiyya, 1956, pp. 158- 179. [DS] 

Qazwini, Muhammad b. Husayn. Silsila-náma-yi khwájagan-i Nagshband. MS 
1418, Supplément person, Bibliothéque Nationale, Paris. [HA] 

al-Quhpà'i, ‘Inayat Allah b. ‘Alî. Majma’ al-rijal, ed. Diya al-Din al-Isfahani. 
Isfahan, 1384- 1387/1964- 1968. [AM] 


۰۷۹ 


المصادر والمراجع 


al-Qummi, Muhammad b. al-Hasan Aba Ja'far. Basa’ir al-darajat fi fada’il al 
Muhammad, ed. Mirza Muhsin Kücha Baghi Tabrizi. Tehran, 1961. [RG] 

al-Qummi, Sa'id b. ‘Abd Allah al-ash’ari. Kitab al-Maqalat wa'l-firaq, ed. M. J. 
Mashkar. Tehran, 1963. [OA] 

The Qur'an, tr. Arthur J. Arberry, The Koran Interpreted. London, 1955. [AM] 

Qustfa b. Liga al-Ba’albakki (attrib.). tr. Ard’ al-faldsifa = Risála fil-árà' al- 
tabi'iyya allati yaqūl bihà al-hukama’. Arabic tr. of Aetius' (or pseudo- 
Plutarch's) Placita Philosophorum; ed., see Secondary Sources, Daiber, Aetius 
Arabus. [HL] 

al-Rafna, Muhammad b. Sa'd b. Dã'ûd. al-Risdla al-Kéfiya, in ‘Arif Tamir, ed., 
Khams rasd’il Ismà'iliyya. Salamiyya, 1956, pp. 90- 99; repr. In ‘Arif Tamir, ed. 
Thalath rasa’il Isma'iliyya. Beirut, 1983, pp. 25- 33. [DS] 

Rasá'il Ikhwan al-safá' _ (i) complete editions: 

Kitab Ikhwan al-safa’ wa khullan al-waf&', ed. Nar al-Din Jiwà Khan. Bombay, 
1305- 1306/1888- 1889; Rasa’ilikhwan al-safa’ wa khullan al-waja’, ed. Khayr 
al-Din al-Zirikii with introductions by Taha Husayn and Ahmad Zaki Basha. 
Cairo, 1347/1928; ed. Butrus al-Bustàni. Beirut, 1975; ed. ‘Arif Tamir. Beirut, 
1995 ( includes al-Risdla al-Jámi'a and Jàmi'at al-Jami’a) [CB] [AH] 

Rasa’il Ikhwán al-safá' _ (ii) Partial editions: 

--Rasü'il, vol. 1, ed. Shaykh ‘Ali Yüsuf. Cairo, 1306/1888. [AH] 

-- Epistle 22 (on animals), ed. Shaykh Ahmad b. Muhammad Sharwan al-Yamani 
as Tuhfat Ikhwan al-Safa’. Ichwan-oos-suffa in the original Arabic, with an 
English preface by Thomas Truebody Thomason. Calcutta, 1812. [AH] 

--[Selections] Dieterici, Friedrich, ed. Die Abhandlungen der Ichwán es-safa 
in Auswahl zum ersten mal aus arabischen Handschriften herausgegeben [= 
Khulasat al-wafa’ bi'khtisár Rasa’il Ikhwan al-Safa’], Leipzig, 1883- 1886; repr. 
Hildesheim, 1969. [AH] 

Rasá'il Ikhwàn al-safa’_ (iii) translations: 

_ For Epistles 1, 5, 10 - 14 and 14, see Secondary Sources. 

_ Epistle 22 (on Animals). Hebrew tr. Qalonymos ben Qalonymos, Igeret Ba'ale 
Hayim. Mantua, 1557; Urdu tr, Ikram ‘Alî, Ikhwan alsafà. Tarjumah 
tuhfah-i Ikhwan al-safà' ka Urda zaban men [as] Maulvi Ikram ‘Ali. Calcutta, 
1810; 2% rev. ed., Duncan Forbes and Charles Rieu, London, 1861; tr., Lenn 
E. Goodman, The Case of the Animals versus Man before the King of the Jinn: 
A Tenth-Century Ecological Fable of the Pure Brethern of Basra. Boston, MA, 
1978; tr. Lenn E. Goodman and Richard McGregor, The Case of the Animals 
versus Man before the King of the Jinn (Epistle 22). Oxford, 2010. [AH]I, 

Epistles 32- 41 | = al-qism al-thalith]; tr. Diwald, Susanne, Arabische Philosophie 
und Wissenschaftbin der Enzyklopädie Kitab Ibwan as-safa' (HI): Die Lehre 
von Seele und Intellekt. Wiesbaden, 1975. [AH] 


ovv 


قلاع العقل 


Rashid al-Din Tabib, Fadl Allah b. ‘Imad al-Dawla Abi'l-Khayr. Jami’ al-tawarikh: 
qismat-i Isma’iliyan va Fatimiyan va Nizariyan va dá'iyán va rafigan, ed. 
Muhammad Taqi Dànishpazhüh and Muhammad Mudarrisi Zanjani. Tehran, 
1338 Sh./1959; ed. M. Rawshan. Tehran, 1387 Sh./2008. [OA] [PC] (JB] 

Al-Razi, Abu'l-FutahHusayn b. ‘Alî. Rawd al-jinàn wa rah al-janan ft tafsir al- 
Qur'an, ed. Abu’l-Hasan Sha'rani. Tehran, 1382/1962. [AM] 

Razi, Ahmad Amin. Tadhkira-yi haft Iqlim, ed. E. Denison Ross, et al. Calcutta, 
1918- 72; ed. Jawad Fadil. Tehran, 1340 Sh./1961. {JB} 

al-Razi, Fakhr al-Din Muhammad b. ‘Umar.Mafatih al-ghayb aw al-tafsir al- 
kabir, 32 vols. Tehran, n.d. [AM] 

- Manzüma-yi mantiq wa falsafa, ed. Nasrollah Pourjavady, Dû mujaddid: 
pazhühishhàá'i dar bára-yi Muhammad al-Ghazzali wa Fakhr Razi. Tehran, 
2002, pp. 551- 564. [ACH] 

- Munûzarat Fakhr al-Din al- Razî fi bilad Maward’ al-Nahr, ed. and tr. 
Fathalla Kholeif as A Study on Fakhr al-Din al- Razi and his Controversies in 
Transoxiana. Beirut, 1966. [HL] 

Al-Razi Daya, Najm al-Din Abū Bakr ‘Abd Allah b. Muhammad. Mirsád al-'ibád 
min al-mabda’ ila’l-ma’ad, ed. Muhammad Amin Riyahi. 2™ ed., Tehran, 
1986. (LL] 

al-Risála al-Jami'a: TajRasà'illkhwàn al-safa’ wa khullan al-waf&', ta'lif al-imam 
al-mustawwar Ahmad b. ‘Abd Allah b. Muhammad b. Isma’il b. Jafar al- 
Sadiq, ed. Mustafa Ghalib. Beirut, 1974; 2" ed., Beirut, 1404/1984; also in ‘Arif 
Tamir’s ed. of the Rasá'il, vol. 5. Beirut, 1995 (includes jami’at al-Jami’a). 
[CB] [AH] 

al-Risála al-Jami'aal-mansüba li'l-hakim al-Majrifi, wa hiya tajRasd’illkhwan al- 
safà' wa khullan al-wafá', ed. Jamil Saliba. Damascus, 1949- 1951. {AH} 

al-Radhrawari, Abū Shujà' Mubammad b. al-Husayn. Dhayl Tajarib al-umam, 
ed. Henry F. Amedroz. Oxford, 1921. [IH] 

Rami, Mawlànà Jalal al-Din. Mathnawi, ed. Reynold A. Nicholson as The 
Mathnawi of Jalalu’ ddin Rûmî. London, 1925. (LL) 

al-$abi’, Hilal b. al-Mubassin. Kitab al-wuzara’, ed. Henry F. Amedroz. Leiden, 
1904. [IH] 

al-Sàbi', Ibrahim b. Hilal. al-Mukhtàr min Rasa’il Abi Ishaq Ibrahim b. Hilal b. 
Zahrün al-Şabi’, ed. Shakib Arslan. Beirut, n.d. [IH] 

al-Sabzawari, Muhammad Baqir b.Mubammad Mu'min. Dhakhirat al-ma'àd, 
lithograph ed., Mu’assasat Al al-Bayt li-Ihyà' al-Turath. Qumm, n.d. [RG] 

al-Saffar al-Qummi, Abû Ja’farMuhammad b. Hasan. Basa’ir al-darajat, ed. 
Mirza Muhsin Küchebághi. 2۳ ed., Tabriz, n.d.[ ca. 1960]. | AM] 

Sana’i, Abu'I-Majd Majdüd. Hadigat al-hagiga, ed. M. T. Mudarris Radawi. 
Tehran, 1359 Sh./1980. [AM] 


OVA 


المصادر والمراجع 


al-Sarakhsi, Muhammad b. Ahmad. Kitab al-Mabsat, ed. Isma'îl al-Sháfi'i. Beirut, 
1422/2001. [AM] 

Shabistari, Mahmûd b. ‘Abd al-Karim. Gulshan-i raz, in Samad-i Muwahhid, 
ed. Majmiü'a-yi athar-i Shaykh Mahmud-i Shabistari. Tehran, 1365 Sh./1986- 
1987, pp. 63- 144. [HL] 

- Sa'ádat- nama, inSamad-i Muwahhid, ed. Majmà'a-yi athar-i Shaykh Mahmüd-i 
Shabistari. Tehran, 1365 Sh./ 1986-1987, pp. 145-280. [HL] 

al-Shafi'; Muhammad b. Idris. Kitab al-Umm, ed. Muhammad Zahri al-Najjar. 
Cairo, 1381/1960- 61. [AM] 

al-Shahrastani, Abu'l-Fath Muhammad b. ‘Abd al-Karim. Kitab al-Milal wa’l- 
nihal, ed. William Cureton. London, 1842- 1846; ed. Sayyid Muhammad 
al-Kaylani. Cairo, 1387- 1388/ 1967- 1968; Persian tr. Mustafa Khaligdad 
Hashimi (wr. 1021/1612) in S. Muhammad Rida Jalali Na’ini, ed., Tawdih 
al-milal: tarjuma-yi Kitab al-Milal wal-nihal. Tehran, 1358 Sh./1979. French 
tr., Daniel Gimaret and Guy Monnot as Livre des religions et des sects, vol. 1. 
Louvain, 1986; vol. 2, tr.Guy Monnot and Jean Jolivet. Paris, 1993. [PC] [HL]. 
Partial tr. Abdul-Khaliq Kazi and J. G. Flynn, Muslims Sects and Divisions. The 
section on Muslim Sects in kitab al-Milal wa'l-Nibal. London, 1984; English 
tr. of the section on "Ára' al-Hind” in Lawrence,Shahrastani (see Secondary 
Sources). [LL] (PC] [HL] [M&W] 

- Majlis-imaktüb-i Shahrastani mun'agid dar Khwarazm, in Muhammad Rida 
Jalali Nà'ini, ed., Di maktab. Tehran, 1369 Sh./1990, pp. 97- 129; also inJalali 
Na’ini, ed., Sharh-ihal, pp. 1- 38 (see Secondary Sources); French tr., see 
Secondary Sources, Steigerwald, Majlis. [LL] 

- Kitab al-Musara’a, ed. and tr. Wilferd Madelung and Toby Mayer as Struggling 
with the Philosopher: A refutation of Avicenna's Metaphysics. London, 2001. 
[LL] [M&W] 

- Kitab Nihayat al-Iqdam fi ‘ilm al-kalam, ed. and tr. Alfred Guillaume as The 
Summa Philosophiae of al-Shahrastani, London, 1934. [LL] 

- Tafsir al-Shahrastani al-musamma Mafatih al-asrár wa masabihal-abrar, ed. 
Muhammad ‘Ali Adharshab. Vol. 1. Tehran, 1997; then published in 2 vols. 
With additional material, 2008; partial tr. (Surat al-Fatiba) [LL] 

- Keys to the Arcana: Shahrastáni's Esoteric Commentary on the Qur'an: A 
Translation of the Commentary on Sürat al-Fátiha from Muhammad b. ‘Abd 
al-Karim al-Shahrastani’s Mafatih al-asrar wa masabih al-abrar, tr. Toby 
Mayer. London, 2009. [LL] 

Al-Shahrazüri, Shams al-Din Muhammad b. Mabmüd. Nuzhat al-arwah wa 
rawdat al-afrah fi ta'rikh al-hukama’ wa'l-falásifa | usually known as Ta'rikh 
al-hukamá"), ed. Sayyid Khürshid Ahmad. Hyderabad, Deccan, 1396/1976. 
[AH] 


ova 


قلاع العقل 


Shakespeare. Pericles, Prince of Tyre, in The Complete Works of William 
Shakespeare. Ware, 1996, pp. 1035- 1060. (LL] 

Shaltüt, Mabmüd, “Shaykh al-Azhar”. “ The Official Text of the Counsel Issued 
by His Eminence the Great Master Shaykh Mabmüd Shaltüt, Rector of al- 
Azhar, on the Validity of Workshop according to the Imamite Shi'a Doctrine" 
in Risálat al-Islam, 55- 56 (Muharram 1384/ June 1964), pp. 14- 16 (English 
Section). [HA] 

Sharif Jurjāni. Kubra, in Dū mantig-i farsi: Kubra, Sughra, ed. Murtadà Mudarrisi 
Chahardihi. Tehran, 1334/1956, pp.5- 22. [ACH] 

al-Shaybani, Muhammad b. al-Hasan. Kitab al-Asl. ed. Abu'l-Wafa’ Afghani. 
Hyderabad, 1966. [AM] 

- al-Jàmi' al-saghir. Karachi, 1987. [AM] 

Shelley, Percy Bysshe. Hellas: A Lyrical Drama, in Thomas Hutchinson, ed. 
Shelley: Poetical Works. London, 1991, pp. 446- 481. [LL] 

al-Shüshtari, Nir Allāh b. ‘Abd Allah. Majalis al-mu'minin. Tehran, 1956- 1957. 
tP] 

Sibt b. al-Jawzi, Mir'at al-zaman fi ta'rīkh al-a»yán. Hyderabadm, 1951. [CH] 

al-Sijistani, Abū Ya'qüb Ishaq b. Ahmad. Tuhfat al-mustajibin, in ‘Arif Tamir, 
ed., Khams rasa’il Ismá'iliyya. Salamiyya, 1956, pp. 145- 156. [DS] 

- Kitab al- Yanabi’, tr. Paul E. Walker as The Wellsprings of Wisdom, a study of Abu 
Ya'güb al-Sijistáni's Kitab al-Yanabi' including a complete English translation 
with Commentary and notes on the Arabic text. Salt Lake City, UT, 1994. [AH] 

Sims-Williams, Nicholas, ed. Bactrian Documents from Northern Afghanistan: I, 
Legal and Economic Documents. Oxford, 2000. [PC] 

Sirhindi, Ahmad. Maktübát-i imam-irabbani hadrat mujaddid alfi thàni. 
Istanbul, 1977. [HA] 

Sulami, Abū ‘Abd al-Rahman. Haqá'iq al-tafsir, ed. Sayyid ‘Imran. Beirut, 
1421/2001; [LL] ed. ‘Ali Zay'ür, Kamil al-tafsir al-süft al-'irfáni li'l-Qur'àn bi- 
hasb Haqá'iq al-tafsir wa Ziyádát Haqà'iq al-tafsir li'l-Sulami. Beirut, 2002; 
see also Ja'far al-Sàdiq (attrib.). [HA] 

al-Suhrawardi, Shihab al-Din ‘Umar. Rashf al-nasa’ih al-Imaniyya wa kashf al- 
fadá'ih al-yananiyya, extant only in the Persian tr. by Mu'allim Yazdi (9^/15^ 
century), ed. Najib Mayil Harawi. Tehran, 1365 Sh./1986. [AM] 

al-Sali, Muhammad b. Yahya. Akhbar al-Radi wa'l-Muttaqi min Kitab al-awráq, 
ed. James Heyworth-Dunne. London, 1935. [IH] 

al-Sarabadi, Aba Bakr 'Atiq b. Muhammad. Tafsir al-tafsir, ed. S'idi Sirjani. 
Tehran, repr. 1381 Sh./ 2002. [AM] 

al-Suyüti, Jalal al-Din ‘Abd al-Rahman b. Abi Bakr. Ta'rikh al-khulafa’, ed. 
Muhammad Muhyi'l-Din ‘Abd al-Hamid. Beirut, 1987. [IH] 

- al-La’ali al-masnü'a fi'l-ahadith al-mawdiü'a. Cairo, n.d. [AM] 


مه 


المصادر والمراجع 


al-Tabari, Abû Ja’far Muhammad b. Jarir. Ta'rikh al-rusul wa'l-mulük, ed. Michael 
J. de Goeje et al. Leiden, 1870- 1901; tr. into English as The History of al- 
Tabari, general ed. Ehsan Yarshater. Albany, NY, 1985- 2007. [PC] [IH] 

- Ta'rikh-nàma-yi Tabari, Persian tr. attributed to Abü ‘Ali Muhammad Bal'ami 
(d. 363/974), ed. Muhammad Rawshan. Tehran, 1366 Sh./ 1987. [PC] 

- Tarjuma-yi Tafsir-iTabari [anonymous Persian tr. of Tabari’s Jari’ al-Bayan 
‘an ta'wil dy al-Qur'án] ed. Habib Yghma’i. Tehran, 2536 Persian Imperial 
Year/1356 $h./1977. [AM] 

al-Tabari, Mubibb al-Din Ahmad b. ‘Abd Allah. al-Riyad al-nadira fi managqib 
al-'ashara, ed. ‘Isa b.'Abd Allah b. Mani’ al-Himyari. Beirut, 1996. [HA] 

al-Tabrizi, Wali al-Din Muhammad. Mishkat al-Masabih, ed. Muhammad Nasir 
al-Din al-Albáni. Damascus, 1961; tr. James Robson as Mishkát al-Masabth. 
Lahore, 1975. [IP] 

‘Tahir Qummi, Muhammad. Radd-i süfiyya, partial text in Rasül Ja’fariyan, ed., 
Mirath-i Islami-yi Iran. Qumm, 1374/1995, vol. 2, pp. 131- 150; full text in 
MS 5185, Majlis Library, Tehran, and MS 4014/ 7, Ayatollah Mar'ashi Library, 
Qumm. [AN] 

al-Tanükhi, al-Muhassin b. ‘Ali, Nishwar al-muhádara wa akhbar al-mudhakara, 
ed. 'Abbüd al-Shaliji. Beirut, 1973. [IH] 

Tavernier, Jean Baptiste. Les Six voyages de Jean Baptiste Tavernier. Amsterdam, 
1679. [AN] 

al-Tawhidi, Aba Hayyan ‘Ali b. Muhammad b. al-'Abbàs. Kitab al-Imta’ wa'l- 
mu'ànasa, ed. Ahmad Amin and Ahmad Zayn. Beirut, 1939- 1944; 2 ed., 
Beirut, 1953, [PC] [AH] 

Teresa of Ávila. Camino de perfección, in Silverio de Santa Teresa, ed., Obras de 
sta. Teresa de Jesus, 701.111. Burgos, Spain, 1916; tr. E. Allison Peers as “Book 
Called Way of Perfection” in The Complete Works of St Teresa of Jesus, vol. 2. 
London, 1975. (LL] 

al-Tha'alibi, ‘Abd al-Malik b. Muhammad. Adab al-mulik, ed. Jalil al-'Atiyya. 
Beirut, 1990. [PC] 

Thábit b. Sinan al-Sabi'. Ta rikh akhbár al-Qarámifa, ed. Suhayl Zakkar, in al- 
Jami’ ft akhbàr al-Qaramita. Damascus, 1987. [IH] 

Tunukabuni, Muhammad b. Sulayman. Qisas al-'Ulama’. Tehran, n.d. [RG] 

al-Tüsi, Abū Ja'far Muhammad b. Hasan ("Shaykh al-Ta’ifa”). al-Khilaf fi'l- 
ahkam. Qumm, 1376/1956, [AM] 

- al-Mabsit fi fiqh al-imamiyya, ed. Muhammad Taqî Kashfi. Tehran, 1387/ 
1967- 1968. [AM] 

- al-Nihaya fi mujarrad al-fiqh wa'l-fatawa (mediaeval Persian translation), ed. 
Muhammad Taqi Dànishpazhüh. Tehran, 1342 Sh./1963. [AM] 

- Tahdhib al-ahkam, ed. Müsawi Kharsan. Najaf, 1379/1959. [AM] 


O۸1 


قلاع العقل 


- "Uddat al-usiil, ed. Muhammad Rida al-Ansari. Qumm, 1996. [RG] 

al-Tàsi, Abū Nasr Sarráj. Kitab al-Luma' fi'l-tasawwuf, ed. Reynold A. Nicholson; 
Persian tr. Mihdi Mahabbati. Tehran, 1382 Sh./2003. [LL] 

al-Tasi, Nasir al-Din Muhammad b.Muhammad.Aghaz wa anjam: muqaddima 
wa sharh wa ta’ligat, ed. Hasan Hasanzada Amuli. Tehran, 1366 Sh./1987; ed. 
and tr. S. Jalal Badakhchani in his Interpretations of Islam: Three Treatises on 
Islamic Theology and Eschatology. London, 2010, Persian text pp. 31-c844, tr. 
pp. 45- 88. [JB] 

- Majmü'a-yi rasd’il, ed. Muhammad Taqi Mudarris Radawi. Tehran, 1335 
$h./1956. {JB} 

- Masari’ al-musari’, ed. Wilferd Madelung. Tehran, 2004. (M&W] 

- Matlab al-mu’minin, ed. Ivanow, in Two Ismaili Treatises, pp. 43- 55; ed. and tr. 
S. Jalal Badakhchani in his Interpretations of Islam: Three Treatises on Islamic 
Theology and Eschatology. London, 2010, Persian text pp. 17-29, tr. pp. 33-43. 
UB] 

- Rawda-yi taslim [Tasawwurát], ed. and tr.S. Jalal Badakhchani as Paradise 
of Submission: A Medieval Treatise on Ismaili Thought. London, 2005. [JB] 
[M&W] 

~ Safinat al-ahkam. MS 3640, Chester Beatty Collection, Dublin. 

- Sayr wa sulük, ed. and tr. S. Jalal Badakhchani as Contemplation and Action: 
The Spiritual Autobiography of a Muslim Scholar. London, 1998. (JB] [LL] 

- Tawallà wa tabarra (printed with Tàsi's Akhlaq-i muhtashimi), ed. Muhammad 
Taqî Dànishpazhüh. Tehran, 1339 Sh./1960, pp. 562-570; tr. as “Solidarity and 
Dissociation” byS. Jalal Badakhchani in Landolt et al., An Anthology of Ismaili 
Literature, pp. 241-246; ed. and tr.S. Jalal Badakhchani in his Interpretations 
of islam: Three Treatises on Islamic Theology and Eschatology. London, 2010, 
Persian text pp. 3-15, tr. 23-32. [JB] 

Walter the Chancellor. Bella Antiochena, tr. Thomas S. Ashbridge and Susan B. 
Edgington as Walter the Chancellor's The antiochene Wars. A translation and 
commentary. Aldershot, 1999. (CH] 

William of Tyre. Historia rerum in partibus transmarinis gestarum, ed. R. B. C. 
Huygens as Willelmi Tyrensis archiepiscopi chronicom. Turnhout, 1986; tr. 
E. A. Babcock and A. C. Krey as A History of Deeds Done Beyond the Sea. 
New York, 1943. [CH] 

Yaqut b. ‘Abd Allah al-Hamawi. Mu'jam al-udaba’ [Irshad al-'arib ila ma'rifat 
al-adib]. Beirut, 1400/1980. [AM] 

Al-Zamakhshari, Jar Allah Abu'l-Qàsim Mabmüd b. ‘Umar. Asás al-baldgha: 
Mu jam fi'l-lugha wa'l-balágha. Beirut, 1996. [IP] 

- al-Kashshaf ‘an haqûiq al-tanzil. Beirut, 1367/ 1947. [AM] 


كمه 


المصادر والمراجع 


Secondary sources à yu المصادر‎ 


Abrahmian, Ervand. The Crowd in Iranian Politics, 1905- 1953”, Past and Present, 
41 (1968), pp.184- 210. [AN] 

Aba Zahra, Muhammad.al-Imam al-Sadiq: hayátuhu wa ‘asruhu, árá'uhu wa 
fighuhu. Cairo, n.d. [HA] 

~ al-Mirath 'inda'l-Ja'fariyya. Cairo, 1955, [HA] 

~ Ta’rikh al-madhahib al-Islámiyya, al-juz’ al-thani: fi ta’rikh al-madhahib al- 
fighiyya. Cairo, n.d. [HA] 

~ “al-Wahda al-Islamiyya”, in Risálat al-Islam, 10, i (Rajab, 1377/January, 1958), 
pp. 28-35; 10, ii (Shawwal, 1377/April, 1958), pp. 138-145; 10, iii (Muharram, 
1378/July, 1958), pp. 242-250; 10, iv (Rabi' al-Awwal, 1378/October, 1958), 
pp. 352-361. [HA] 

Addas, Claude. “Homme”, in Mohammad Ali Amir-Moezzi, ed., Dictionnaire du 
Coran. Paris, 2007, pp.395-400. [AM] 

Adharnüsh, Adhartash. Ta'rikh-i tarjuma az ‘Arabi bih Farsi. Vol. 1: Tarjumaha- 
yi Qur'àni. Tehran, 1375 55/1996. [AM] 

'Adwàn, Ahmad. al-Dawla al-hamdaniyya. Tripoli, 1981. [IH] 

Afary, Janet and Kevin B. Anderson. Foucault and the Iranian Revolution: Gender 
and the Seductions of Islamism. Chicago, 2005. [AN] 

Afshar, Iraj. "Similar Farmans from the Reign of Shah Safi”, in Charles Melville, 
ed., Safavid Persia: The History and Politics of an Islamic Society. London and 
New York, 1996, pp. 285-304. [AN] 

Alavi, Seema. Islam and Healing: Loss and Recovery of an Indo-Muslim Medical 
Tradition, 1600-1900. New Delhi, 2008. [AN] 

Algar, Hamid. “Ja’far al-Sàdiq: ii, and Sufism”, Elr, vol. 14, pp.356- 362; see also 
Robert Gleave,” Ja far al-Sàdiq: ii, Teachings.” [HA] 

‘Ali, Zahid. Ta'rikh-i Fatimiyyin Misr. Hyderabad, Deccan, 1948. [AH] 

Alptekin, Coşkun. Dimask Atabeglegi: Tog-Tegintiler. Istanbul, 1985. [CH] 

Altmann, Alexander and Samuel M. Stern. Isaac Israeli: A Neoplatonic Philosopher 
of the Early Tenth Century. London, 1958. [AH] 

al-'Àmili, al-Sayyid Husayn Yûsuf Makki. ‘Aqidat al-Shi'a fi'l-imam al-Sadiq wa 
sá'ir al-a'imma. Beirut, 1382/1963; repr. 1407/1987. (HA] 

Amin, Samir. Accumulation on a World Scale: A Critique of the theory of 
Underdevelopment. New York, 1974. [AN] 

- Imperialism and Unequal Development. New York, 1977. [AN] 

Amir-Moezzi, Mohammad Ali. "Note bibliographique sur le Kitab Sulayman 
b. Qays, le plus ancient ouvrage shi'ite existant", in Mohammad Ali Amir- 
Moezzi, Meir M. Bar-Asher and Simon Hopkins, ed., Le Shi'isme imamate 


SAY 


قلاع العقل 


quarante ans aprés: homage à Etan Kohlberg. Turnhout, 2009, pp. 33-48. [AM] 

- “al-Saffar al-Qummi (m. 290/902-903) et son Kitab basa’ir al-darajat”, Journal 
Asiatique, 280, iii-iv (1992), pp. 221-250. [AM] 

- "Shahrbànu, Dame du pays d'Iran et Mère des imams: entre l'Iran préislamique 
et le shi'isme imamate", Jerusalem Studies in Arabic and Islam (Studies in 
Honour of Shaul Shaked), 27 (2002), pp. 497-549; repr. In Mohammad Ali 
Amir-Moezzi, La religion discrète. Croyances et pratiques spirituelles dans 
l'Islam shi'ite. Paris, 2006, pp. 49-87. [AM] 

- "Vocabulaire étranger et mots énigmatique”, inMohammad Ali Amir-Moezzi, 
ed., Dictionnaire du Coran. Paris, 2007, pp. 921-924. [AM] 

Anderson, Benedict. Imagined Communities: Reflections on the Origin and Spread 
of Nationalism. London, 1983; rev. ed. 1991 [AN] 

Arberry, Arthur J. Avicenna on Theology. London, 1951; see Primary Sources, Ibn 
Sinà, al-Qasida al-'ayniyya. [ACH] 

~ Classical Persian Literature. London, 1958 [AM][;2"? ed., London, 1967. {HL] 

- tr. The Koran Interpreted; see Primary Sources, the Qur'an. [AM] 

- A Sufi Martyr: the "Apologia" of ‘Ain al-Qudat al-Hamadhani. London, 1969. 
See Primary Sources, ‘Ayn al-Qudat, Shakwa al-gharib. [HL] 

Asfaruddin, Asma.” Sunni-Shii Dialectics and the Qur'àn", in Khaleel 
Mohammad and Andrew Rippin, ed., Coming to terms with the Qur'an: A 
Volume in Honor of Professor Issa Boullata, McGill University. North Haledon, 
NJ, 2007 pp. 107-123. [HA] 

al-Askari, Murtada. Usfarat ‘Abd Allah b. Saba’. Beirut, n.d. [HA] 

Awa, Adel. L’esprit critique des “Fréres de la pureté”: encyclopédistes Arabes du 
IV/X siécle. Beirut, 1948. [AH] 

Ayalon, David. “On the Eunuchs in Islam”, Jerusalem Studies in Arabic and Islam, 
1 (1979) pp. 67-124; repr. In David Ayalon, Outsiders in the Lands of Islam: 
Mamluks, Mongols and Eunuchs. London, 1988, article IIT. [HH] 

Aylmer, Gerald E. “Did the Ranters Exist?", Past and Present, 117 (1987), pp.208- 
219. (AN] 

Azmi, Mohammad Mustafa. Studies in Early Hadith Literature: With a Critical 
Edition of Some Early Texts, Beirut, 1968. [IP] 

Babayan, Kathryn. Mystics, Monarchs, and Messiahs: Cultural Landscapes of Early 
Modern Iran. Cambridge, MA, 2002. [AN] 

- “The Safavid Synthesis: From Qizilbash to Imamite Shi'ism", Iranian Studies, 
27 (1994), pp. 135-161. (AN] 1 

-“Sufis, Dervishes and Mullas: The Controversy over the Spiritual and Temporal 
Dominion in Seventeenth-century Iran”, in Charles Melville, ed., Safavid 
Persia: The History and Politics of an Islamic Society. London and New York, 
1996, pp. 117-138. [AN] 


المصادر والمراجع 


- “The Waning of the Qizilbash: The Spiritual and the Temporal in 172 century 
Iran”. Unpublished Ph.D. thesis. Princeton University, 1993. [AN] 

Baffioni, Carmela. “Antecedenti greci nel concetto di ‘natura’ degli Iwan al-Safa”, 
in Maria Barbanti, Giovanna R. Giardina and Paolo Manganaro, ed.,ENOSIS 
KAI FILIA, Unione e amicizia. Omaggio a Francesco Romano. Catania, 2002, 
pp. 545-556. [CB] 

- “Antecedenti ‘orientali’ per la legittimazione del ta'wil dei filosofi in Averro&t", 
in Anna Maria di Tolla, ed., Studi Berberi e Mediterranei. Miscellanea offerta 
in onore di Luigi Serra, Studi maghrebini, 4 (85), 2006, pp. 131-139. [CB] 

- " The Concept of Nature in Yahya b. ‘Adi (A Comparison with the Ikhwan 
al-Safa)”, in Ebiad Rifaat and Hermann Teule, ed., Studies on the Christian 
Arabic Heritage, Offered in Honour of Father Samir Khalil Samir S.L, at the 
Occasion of his 65" Birthday. Leuven, 2004, pp. 199-204. [CB] 

- "L'embryologie islamique. Entre heritage grec et Coran: les philosophes, les 
savants, les théologiens", in Luc Brisson, Marie-Héléne Congourdeau and 
Jean-Luc Solére, ed., L'embryon: formation et animation. Antiquité grecque et 
latine, traditions hébraique, chrétienne et islamique. Paris, 2008, pp. 213-231. 
[DS] 

- “Gli Ibwin al-Safa’ e la filosofia del kalam”, Annali dell'Istituto Universitario 
Orientale di Napoli, 54 (1994), pp. 464-478. [AH] 

- “History, Language and Ideology in the Ikhwan al-Safa’ View of the Imāmate”, 
in Barbara Michalak-Pikulska and Alexander Pikulski, ed., Authority, Privacy 
and Public Order in Islam. Proceedings of the 22" Congress, Union européenne 
des arabisants et islamisants. Leuven, 2006, pp. 17-27. [CB] 

-“ The ‘History of the Prophet’ in theIkhwan al-Safa”, in Binyamin Abrahamov, 
ed., Studies in Arabic and Islamic Culture II. Ramat-Gan, 2006, pp. 7-31. [CB] 

~ “Ideological Debate and Political Encounter in the Ikhwan al-Safa”, in 
Antonino Pellitteri, ed., Magdz. Culture e contatti nell'area del Mediterraneo. 
Il ruolo dell'Islam. Atti del XXI Congresso,Union européenne des arabisants et 
islamisants, Palermo, 27-30 settembre 2002. Palermo, 2003, pp. 33-41. [CB] 

- “The ‘Language of the Prophet’ in thelkhwan al-Safi”, in Daniel de Smet, 
Godfroid de Callatay and Jan M. F. van Reeth, ed., Al-Kitab. La sacralité 
du texte dans le monde de l'islam. Actes du Symposium International tenu à 
Leuven et Louvain-la-Neuve du 29 mai au I juin 2002. Brussels; Louvain-la- 
Neuve; Leuven, 2004, pp. 357-370. (CB] 

~ed. and tr. On Logic (Epistles 10- 14). Oxford, 2010; see Primary Sources, Rasd’il 
Ikhwan al-Safá, tr., Epistles 10- 14. [AH] 

-"Al-Madinah al-Fadilah in al-Fárábi and in thelkhwan al-Safa’: A Comparison", 
in Stefan Leder with Hilary Kilpatrick, Bernadette Martel-Thoumian and 
Hannelore Schónig, ed., Studies in Arabic and Islam.Proceedings of the 19^ 


oho 


قلاع العقل 


Congress, Union européenne des arabisants et islamisants, Halle. Leuven, 2002, 
pp. 3-12. [CB] [AH] 

- “Temporal and Religious Connotations of the ‘Regal Policy’ inthelkhwan al- 
Safà', in Emma Gannagé, Patricia Crone, Maroun Aouad, Dimitri Gutas 
and Eckart Schiitrumpf, ed., The Greek Strand in Islamic Political Thought. 
Proceedings of the Conference held at the Institute for Advanced Study, 
Princeton, 16-27 June 2003, Mélanges de l'Université Saint-Joseph, 57 (2004), 
pp. 337-365. [CB] 

Bahar, Muhammad Taqi ("Malik al-Shu’ ara”). Sabk shindsi, yû tàrikh-i tapawwur-i 
nathr-i Farsi. Tehran, 1321 Sh./1942. [AM] 

Baldick, Julian. Mystical Islam. London, 1989. [AN] 

Barthold, Wilhelm[= Vasily Vladimirovich Barto'ld}. Turkistan down to the 
Mongol Invasion, with an additional chapter, tr. Tatiana Minorsky and ed. 
C. E. Bosworth. 3rd ed., London, 1968 (originally published as Turkestan v 
épokhu mongol'skago nashestviya. Saint Petersburg, 1898- 1900. [CEB] 

Baski, Imre. A Preliminary Index to Rásonyi's Onomasticon Turcicum. Budapest, 
1984. See also Rásonyi and Baski, Onomasticon Turcicum. [CEB] 

Bausani, Alessandro. Persia religiosa: da Zaratustra a Bahá'ulláh. Milan, 1959. 
[AM] 

~ “Scientific Elements in Isma’ili Thought: The Epistles of the Brethren of Purity”, 
in Seyyed Hossein Nasr, ed., Ismaili Contributions to Islamic Culture. Tehran, 
1977, pp. 123-140. [AH] 

Bergé, Marc. Essai sur la personnalité morale et intellectuelle d'AbüHayyàn al- 
Tawhidi. Paris, 1974. [AH] 

Bergstrásser, Gtthelf. "Neuen Materialien zu Hunain b. Ishaq’s Galen- 
Bibliographie", Abhandlungen für die Kunde des Morgenlandes, 19,ii (1932). 
[AH] 

- ed. and tr. "über die syrischen und arabischenGalen-übersetztungen", 
Abhandlungen für die Kunde des Morgenlandes, 17,ii (1925); see Primary 
Sources, Hunayn b. Ishaq. {AH} : 

Bertel’s, Andrey E. "Nazariyát-i barkhi az 'urafà wa shi'iyan-iithná 'asharirdji' bi 
arzish-imiráth-iadabi-yi Nasir-i Khusraw”, in Yàd-náma-yi Nàsir-i Khusraw, 
pp. 96- 121. (HL] 

Binkar, Ismet and Halit Eren. World Bibliography of Translations of the Meanings 
of the Holy Qur'an: Printed translations 1515-1980, ed. Ekmeleddin thsanoglu. 
Istanbul, 1986. (AM] 

Blachére, Régis; see Primary Sources, the Qur'an. 

De Blois, Francois. “AbaTahir’s Epistle to the Caliph al-Muqtadir”, Proceedings of 
the Seminar for Arabian Studies, 17 (1987), pp. 31-35. (IH] 

- “The Abu Sa'idis or so-called ‘Qarmatians’ of Bahrain", Proceedings of the 


كمه 


المصادر والمراجع 


Seminar for Arabian Studies, 16(1986), pp. 13-21. [IH] 

- "Du nouveau sur la chronologie bactrienne post-hellénistique: l'ère de 223-224 
ap. J. C^, Comte rendus des séances de l'Académie des Inscriptions et Belles- 
Lettres (April-June, 2006), pp.907-991. [PC] 

- Persian Literature: A Bio-Bibliographical Survey. London, 1992. [HL] 

Blumenthal, David R. “A Comparative Table of the Bombay, Cairo and Beirut 
editions of the Rasa’il Ikhwan al-Safa””, Arabica, 21 (1974), pp. 186-203. [AH] 

Bobzin, Hartmut. "Translation of the Qur'an", in Jane D. McAuliffe, ed., EQ, vol. 
5, pp. 340-358. [AM] 

De Boer, Tjitze J. The History of Philosophy in Islam. London, 1903; repr. New 
York, 1967. [AH] 

- "Zu Kindi und seiner Schule", in Archiv für Geschichte der Philosophie, 13 
(1899), pp. 153-178. [AH] 

Bosworth, C. Edmund. “Additions to the New Islamic Dynasties,” in Yasir 
Suleiman, ed., Living Islamic History: Studies in Honour of Professor Carole 
Hillenbrand. Edinburgh, 2010, pp. 14- 31. [CEB] 

- The Ghaznavids, Their Empire in Afghanistan and Eastern Iran 994- 1040. 
Edinburgh, 1963; repr. With updated bibliography. Beirut, 1973. (CEB] 

- "Notes on some Turkish Names in Abu’l-Fadl Bayhaqi's Tarikh-i Mas'udi,” 
Oriens, 36 (2001), pp. 299-313. (CEB] 

— ed. The Turks in the Early Islamic World. Aldershot, 2007. [CH] 

- and Gerard Clauson. ^Al-Xwarazmi on the Peoples of Central Asia,” Journal of 
the Royal Asiatic Society (1965), pp. 2-12; also in C. E. Bosworth, The Medieval 
History of Iran, Afghanistan and Central Asia. London, 1977, article XX. [CEB] 

- "Administrative Literature", in Michael J. L. Young et al., ed., The Cambridge 
History of Arabic Literature: Religion, Learning and Science in the ‘Abbasid 
Period. Cambridge, 1990, pp. 155-167. (IP] 

- The New Islamic Dynasties. A Chronological and Genealogical Manual. 
Edinburgh and New York, 1996. [IP] 

- “The Persian Impact on Arabic Literature”, in Alfred F.L. Beeston et al., ed., 
Cambridge History of Arabic Literature. Vol. 1: Arabic Literature to the End 
of the Umayyad Period. Cambridge, 1983, pp. 483-496. [AM] 

Bowen, Harold. The Life and Times of ‘Ali ibn ‘Isa, “The Good Vizier”. Cambridge, 
1975. [IH] 

Braudel, Fernand. La Méditerranée et le monde méditerranéeà l époque de Philip 
11. Paris, 1949; tr. Sian Reynolds as The Mediterranean and the Mediterranean 
world in the age of Philip II. London, 1973. [AN] 

Brenner, Robert. "The Origins of Capitalist Development: A Critique of Neo- 
Smithian Marxism”, New left Review, 104 (1977), pp. 25-92. [AN] 

Brockelmann, Carl. Geschichte der arabischen Litteratur. Leiden, 1937. [AM] 


SAY 


قلاع العقل 


Browne, Edward G. A Literary History of Persia. London and Cambridge, 1902- 
1924; [HL] repr. Cambridge, 1969. [ACH] 

De Bruijn, Johannes T. P. Persian Sufi Poetry: An Introduction to the Mystical Use 
of Classical Poems. Richmond, Surrey, 1997. [ACH] 

Brunner, Rainer. Islamic Ecumenism in the 20^ Century: The Azhar and Shiism 
between Rapprochement and Restraint, tr. from the German by Joseph 
Greenmann. Leiden and Boston: Brill, 2004; orig. published as Annäherung 
und Distanz: Schia, Azhar und die islamische ókumene im 20. Jahrhundert. 
Berlin, 1996. [HA] 

Burrell, David. Al-Ghazali: The Ninety-nine Beautiful Names of God. Cambridge, 
1992. [LL] 

Busse, Heribert. Chalif und Grosskónig: Die Büyiden im "Iraq, 945-1055. Beirut, 
1969. (IH] 

Clauson, Gerard. An Etymological Dictionary of Pre-Thirteenth Century Turkish. 
Oxford, 1972. [CEB] (CH] 

Calder, Norman. “Doubt and Prerogative: The Emergence of an Imami Shi’i 
Theory of Ijtihad”, Studia Islamica, 70 (1989), pp. 57-78. [RG] 

Calmard, Jean. “Les rituels Shiites et le Pouvoir. L'imposition du shi'isme safavide: 
eulogies et maledictions canoniques”, in Jean Calmard, ed., Etudes safavides. 
Paris and Tehran, 1993, pp. 109-150. (HA] 

Canard, Marius. "Une famille de partisans, puis d'adversaires, des Fatimides 
en Afrique du Nord", in Mélanges d'histoire et d'archéologie de l'Occident 
Musulman II: Hommage à Georges Margais. Algiers, 1957, pp. 33-49. [HH] 

- Histoire de la dynastie des Hamdanides de Jazira et de Syrie. Paris, 1955. [IH] 

Casanova, Paul. "Notice sur un manuscript de la secte des Assassins", Journal 
Asiatique, 9" series, 11 (1898), pp. 151-159. [AH] 

~ “Une date astronomique dans les Épitres des Ikhwan asSafa”, Journal Asiatique, 
11 series, 5 (1915). Pp. 5-17. [AH] 

Chittick, William C. The Heart of Islamic Philosophy: The Quest for Self-Knowledge 
in the Teachings of Afdal al-Din Kashani. Oxford, 2001. [ACH] 

- "The Myth of Adam's Fall in Abmad Sam'ani's Rawh al-arwah”, in Leonard 
Lewisohn, ed., The Heritage of Sufism. Vol. 1: Classical Persian Sufism from its 
Origins to Rumi. Oxford, 1999, pp. 337-359. [LL] 

Chodkiewicz, Michel. The Sceau des saints: Prophétie et santieté dans la doctrine 
d'Ibn Arabi. Paris, 1986; tr. Liadain Sherrard as Seal of the Saints: Prophethood 
and Sainthood in the Doctrine of Ibn ‘Arabi. Cambridge, 1993. [LL] 

~ with William C. Chittick et al., ed. Les Illuminations de la Mecque: textes choisis 
(The Meccan Illuminations: Selected Texts). Paris, 1988 [with English and 
French translations]; see Primary Sources, Ibn ‘Arabi, Futühàt al-Makkiyya; 
all tr. published in English as The Meccan Revelations: Selected Texts of the 


CAA 


المصادر والمراجع 


Futahat al-Makkiyya. New York, 2002-2004. [LL] 

Cahen, Claude, ed. “La chronique abrégée d’al-’Azimi,” Journal Asiatique, 230 
(1938), pp. 353-448; also published as monograph, Paris, 1939; See Primary 
Sources, al-'Azimi. [CH] 

Cohen, Mark R. and Sasson Somekh. “ In the Court of Ya'güb Ibn Kilis. A 
Fragment from the Cairo Genizah", The Jewish Quarterly Review, 80 (1990), 
pp. 283-314. [DS] 

Cohn, Norman. The Pursuit of the Millennium. New York, 1957. |AN] 

von Le Coq, Albert. "Turkish Namen und Title in Indien", Aus Indiens Kultur 
(1927), pp. 1-7. [CH] 

~ "The Ranters: The ‘Underground’ in the England of 1656", Encounter, 34 
(April,1970), pp. 15-25. [AN] 

Corbin, Henry. "Abu'l-Haytam Gorgani", Elr, vol. 1, pp. 316-317. [ACH] 

- "Étude préliminaire", in Le livre réunissant les deux sagesses; see Primary 
Sources, Nasir Khusraw, Kitab Jami’ al-hikmatayn. [AM] 

- Histoire de la philosophie islamique. Paris, 1964; tr. Liadain Sherrard as History 
of Islamic Philosophy. London, 1993. [LL] 

- En Islam Iranien: aspects spirituels et philosophiques. Paris, 1971-1972. [LL] 

- L'imagination créatrice dans le sufisme d'Ibn "Arabi. Paris, 1958; 2™ ed., 1976; tr. 
Ralph Manheim as Creative Imagination in the Sufism of Ibn ‘Arabi. Princeton, 
1969; new ed.Alone with the Alone: Creative Imagination in the Süfism of Ibn 
"Arabi. Princeton, 1998. [LL] 

~ ed. and tr. Trilogie Ismaélienne. Paris and Tehran, 1961. [LL] 

Cortese, Delia. Arabic Ismaili Manuscripts: The Zahid ‘Ali Collection in the Library 
of the Institute of Ismaili Studies. London, 2003. [OA] [DC] [HH] [M&W] [IP] 

- Ismaili and Other Arabic Manuscripts: A Descriptive Catalogue of Manuscripts 
in the Library of the Institute of Ismaili Studies. London, 2000. [DS] 

~ and Simonitta Calderini. Women and the Fatimids in the World of Islam. 
Edinburgh, 2006. [DC] 

Cosentino, Salvatore. “Iranian Contingents in the Byzantine Army”, in La Persia 
e Bisanzio: convegno international (Roma, 14-18 ottobre 2002). Rome, 2004, 
pp.245-261. [PC] 

Crone, Patricia. The Nativist Revolts of Early Islamic Iran and Regional 
Zoroastrianism (forthcoming), chap. 6. [PC] 

- and Luke Treadwell. “A New Text on Ismailism at the Samanid Court", in Chase 
F. Robinson, ed., Texts, Documents and Artefacts: Islamic Studies in Honour of 
D.S. Richards. Leiden, 2003, pp. 37-67. [PC] 

Cronin, Stephanie, ed. Subalterns and Social Protest: History from Below in the 
Middle East and North Africa. London, 2008. [AN] 

Crow, Douglas. "Ghaybah", in Mircea Eliade, ed., Encyclopedia of Religion. 


0۸۹ 


قلاع العقل 


London, 1987, vol. 5, .م‎ 540. [LL] 

Dabashi, Hamid. Truth and Narrative: The Untimely Thoughts of ‘Ayn al-Qudat 
al-Hamadháni. Richmond, 1999. [HL] 

Daftary, Farhad. The Ismá'ilis: Their History and Doctrines. Cambridge, 1990; 4 
ed., Cambridge, 2007. [OA] [DC] [RG] [IH] [HL] [IP] [DS] 

- “Ivanow, Vladimir Alekseevich”, Elr, vol. 14, pp. 293-300. [OA] 

- “A Major Schism in the Early Isma’ili Movement", Studia Islamica, 77 (1993), 
pp. 123-139. (1H] 

- ed. Mediaeval Isma'ili History and Thought. Cambridge, 1996. [OA] [JB] [AH] 
[ACH] [IH] [LL] [DS] [1P] [M&W] 

- A Short History of the Ismailis: Traditions of a Muslim Community. Edinburgh, 
1998. [OA] [LL] 

- Ismaili Literature: A Bibliography of Sources and Studies. London, 2004. [OA] 
UB] [Ds] 

- and Joseph W. Meri, ed. Culture and Memory in Medieval Islam: Essays in 
Honour of Wilferd Madelung. London, 2003. [RG] 

Dahiyat, Ismail M. Avicenna's Commentaryon the "Poctics" of Aristotle: A Critical 
Study with an Annotated Translation of the Text. Leiden, 1974. [ACH] 

Daiber, Hans, ed. and tr. Aetius Arabus: Die Vorsokratiker in arabischer 
überlieferung. Wiesbaden, 1980; see Primary Sources, Aetius , Pseudo- 
Plutarch, Qusțā b. Lügà. [HL] 

Dashti, ‘Ali. Taswiri az Nûşir-i Khusraw. Tehran, 1362 Sh./1983. [ACH] 

Déroche, François. "Traductions", in Mohammad Ali Amir-Moezzi, ed., 
Dictionaire du Coran. Paris, 2007, pp. 874-876. [AM] 

Dieterici, Friedrich; see Primary Sources, Rasa’il Ikhwàn al-Safa’, partial ed. [AH] 

Doerfer, Gerhard. Türkish und mongolische Elemente im Neupersischen. 
Wiesbaden, 1963-1975, 4vols. [CEB} 

Eddé, Anne-Marie. "Tughtigin", in Alan V. Murray, ed., The Crusades: An 
Encyclopedia. Santa Barbara, CA, 2006, vol. 4, pp. 1204-1205. [CH] 

Donohue, John J. The Buwayhid Dynasty in Iraq 334/945-403/1012. Leiden, 2003. 
[TH] 

Edgar, Iain R. “The Dream Will Tell: Militant Muslim Dreaming in the Context 
of Traditional and Contemporary Islamic Dream Theory and Practice”, 
Dreaming, 14 (2004), pp. 21-29. [DC] 

- “The ‘True Dream’ in Contemporary Islamic/Jihadist Dreamwork: A Case 
Study of the Dreams of Taliban Leader Mullah Omar”, Contemporary South 
Asia, 15 (2006), pp. 263-272. [DC] 

Edmundson, Mark. Literature against Philosophy, Plato to Derrida: A Defence of 
Poetry. Cambridge, 1995. [ACH] 

El-Azhari, Taef Kamal. The Saljugs of Syria during the Crusades 463-549 AH/1070- 


24. 


المصادر والمراجع 


1154 AD. Berlin, 1997. [CH] 

El-Bizri, Nader, ed. The Epistles of the Brethren of Purity: The Ikhwan al-Safa'and 
their Rasa’il. An Introduction, Oxford, 2008. [AH] 

El-Khachab, Yahya. Nasir éHosraw: son voyage, sa pensée religieuse, sa philosophie 
et sa poésie. Cairo, 1940. (ACH] [HL] 

Endress, Gerhard. "The Circle of al-Kindi", in Gerhard Endress and Remke Kruk, 
ed., The Ancient Tradition in Christian and Islamic Hellenism. Leiden, 1997, 
pp. 43-76. [AH] 

Enoki, Kazuo, "On the Nationality of the Hephtalites", Memoirs of the Research 
Department of the Tokyo Bunko, 18 (1959), pp. 1-58. [PC] 

Esin, Emel.“‘And’, The Cup Rites in Inner-Asian and Turkish Art”, in Oktay 
Aslanapa and Rudolf Naumann, ed., Forchungen zur Kunst Asiens, In 
Memoriam Kurt Erdmann. Istanbul, 1969, pp. 224-261. (CH] 

- “Tös and Moncuk, Note on Turkish Flag-Pole Finials”, Central Asiatic Journal, 
16 (1972), pp. 14-36. [CH] 

Van Ess, Joseph. "Diràr b. ‘Amr und die ‘Cahmiya’: Biographie einer vergessenen 
Schule", Der Islam, 43 (1967), pp. 241- 279 and 44 (1968), pp. 1-70. [AH] 

- Die Erkenntnislehre des 'Adudaddin al-Ici. Wiesbaden, 1966. [HL] 

- ed. Frühe mu'tazilitische Háresiographie: zwei Werke des Nasi’ al-Akbar (gest. 
293H). Beirut, 1971. (PC] 

- “Le Mi’rag et la vision de Dieu dans les premières speculations théologiques en 
Islam”, in Mohammad Ali Amir-Moezzi, ed., Le Voyage initiatique en terre 
d'Islam. Louvain and Paris, 1996, pp. 27-56. [PC] 

- Review of Ash-Shafiya (The Healer), an Ismá'ili poem attributed to Shihab ad- 
Din Abū Firas. Edited and translated with introduction and commentary by 
Sami Nassib Makarem. Beirut, 1966, and of Al-Qasida al-Shafiya. Texte arabe 
établi et annoté par Aref Tamer. Beirut, 1967, in Der Islam, 46 (1970), pp. 92- 
95. [DS] 

- Theologie und Gesellschaft im 2 und 3 jahrhundert hidschra. Berlin and New 
York, 1991-1997. [PC] 

- "Tós and Moncuk. Note on Turkish Flag-Pole Finials", Central Asiatic Journal, 
16 (1972), pp. 14-36. (CH] 

- Ungenützte texte zur Karramiyya. Heidelberg, 1980. [AM] 

Ethé, Hermann.Catalogue of Persian Manuscripts in the Library of the India 
Office. Oxford, 1903-1937 (vol.2 rev. Edward Edwards). [HL] 

— ed. and tr. "Auswahl aus Nasir Chusrau's Kagiden", Zeitschrift der Deutschen 
Morgenlündischen Gesellschaft 36 (1882), pp. 478-508; see Primary Sources, 
Nasir-i Khusraw (attrib.) Rawshaná'i-náma [in verse}. [ACH] 

Fackenheim, Emil L. “The Concept of Substance in the Philosophy of the Ikhwan 
al-Safà' (Brethren of Purity)”, Medieval Studies, 5 (1943), pp. 115-122. [AH] 


لوه 


قلاع العقل 


Fahd, Toufic. “The Dream in Medieval Islamic Society”, in Gustave. von 
Grunebaum and Roger Caillois, ed., The Dream and Human Society. Berkeley 
and Los Angeles, 1966. [DC] 

Fakhry, Majid. A History of Islamic Philosophy. New York, 1983. [AH] 

Farmer, Henry G. "Who was the Author of Liber Introductorius in Artem 
Demonstrationis?”, Journal of the Royal Asiatic Society (1934), pp. 553-556. 
[AH] 

Farrugia de Candia, J. "Monnaies fatimites du Musée du Bardo", Revue tunisienne, 
27-28 (1936), pp. 333-372; 29 (1937), pp. 89-136. [HH] 

Flügel, Gustav. "über Inhalt und Verfasser der Arabischen Encyklopádie Rasi’il 
Ikhwan as-safà" Zeitschrift der Deutschen Morgenlündischen Gesellschaft, 3 
(1859), pp. 1-43. [AH] 

Frank, André Gunder. Capitalism and Underdevelopment in Latin America: 
Historical Studies of Chile and Brazil. New York, 1967. [AN] 

Frank, Richard. Beings and their attributes. Albany, NY, 1978. [AH] 

- "The Divine Attributes According to the Teaching of Aba l-Hudhayl al- ‘Allaf’, 
Museon, 82 (1969), pp. 451-506. [AH] 

Furüzànfar, Bad? al-Zaman. Ahádith-i Mathnawi. Tehran, 1982. [LL] 

- Sukhan wa sukhanwarán. Tehran, 1369 Sh./1990. [ACH] 

Fyzee, Asaf A.A. "Qadi an-Nu'man: The Fatimid Jurist and Author", Journal of 
the Royal Asiatic Society (1934), pp. 1-32. (DS] [IP] 

De Gayangos, Pascual, tr. The History of the Mohammedan Dynasties in Spain, 
Extracted from the Nafhu-j-tib min ghosni-l-andalusi-r-attib wa Térikh 
Lisdnu-d-din Ibni-l-Khattib. London. 1840-1843; repr. London, 2002; see 
Primary Sources, al-Maqgari. [AH] 

Gleave, Robert. “The Akhbari-Usuli Dispute in Tabagat Literature: An Analysis 
of the Biographies of Yusuf al-Bahrani and Muhammad Baqir al-Bihbihani", 
Jusur, 10 (1994), pp. 79-109. [RG] 

~ Inevitable Doubt: Two Theories of Shi’t Jurisprudence. Leiden, 2000. [RG] 

- “Ja'far al-Sàdeq: ii, Teachings”, Elr, vol. 14, pp. 351-356; see also Hamid Algar, 
“Jafar al-Sàdeq: iii, and Sufism.” [HA] 

- “Marrying Fatimid Women: Legal Theory and Substantive Law in Shi'i 
Jurisprudence”, Islamic Law and Society, 6 (1999), pp. 38-68. [RG} 

- “Scriptural Sufism and Scriptural Anti-Sufism: Theology and Mysticism 
Amongst the Shi’ Akhbariyya”, in Ayman Shihadeh, ed., Sufism and Theology. 
Edinburgh, 2007, pp. 158-176. [AN] 

- “Two ClassicalShi'i Theories of qada”, in Gerard R. Hawting, Jawid A. Mojaddedi 
and Alexander Samely, ed., Studies in Islamic and Middle Eastern Texts and 
Traditions in Memory of Norman Calder. Oxford, 2000, pp. 105- 120. (RG] 

 Scripturalist Islam: The History and Doctrine of the Akhbari Shi’i School. Leiden, 


۹۲ 


المصادر والمراجع 


2007. [RG] 

Glünz, Michael. “Poetic Tradition and Social Change: The Persian Qasida in Post- 
Mongol Iran”, in Stefan Sperl and Christopher Shackle, ed., Qasida Poetry in 
Islamic Asia and Africa, I: Classical Traditions and Modern Meanings. Leiden, 
1995, pp. 183-204. [ACH] 

Gnoli, Gherardo. The Idea of Iran. Rome, 1989. [AM] 

De Goeje, Michael J. Mémoire sur les Carmathes du Bahrain et les Fatimides. 
Leiden, 1886. [IH] 

Golden, Peter B. Khazar Studies. An Histoeico-Philological Inquiry into the Origins 
of the Khazars. Budapest, 1980. [CEB] 

- “Khazar Turcic Ghulams in Caliphal Service. Journal Asiatique, 292 (2004), pp. 
279-309. [CEB] 

- “Khazar Turcic Ghulams in Caliphal Service. Onomastic Notes", Archivum 
Eurasiae Medii Aevi, 12 (2002-2003), pp. 15-27. [CEB} 

- “Khazarica: Notes on Some Khazar Terms", Turkic Languages, 9 (2005), pp. 
205-222. [CEB] 

- “The Terminology of Slavery and Servitude in Medieval Turkic”, in Devin 
DeWeese, ed., Studies on Central Asian History in Honor of Yuri Bregel. 
Bloomington, IN, 2001, pp. 27-56. [CEB] 

Goldstein, Bernard R., tr. “A Treatise on Number Theory from a Tenth Century 
Arabic Source”, Cetaurus, 10 (1964), pp 129-160; repr. In Nasr and Aminrazavi, 
ed., An Anthology of Philosophy in Persia, vol. 2, pp. 225-245; see Primary 
Sources, Rasá'il Ikhwan al-Safa’, translations, Epistle 1. [AH] 

Goldziher, Ignaz. "Die Shü'übijja", in Ignaz Goldziher, Muhammenadische 
Studien, Halle and der Saale, 1889-1890, vol. 1, pp. 147-176; English tr., 
"Shu'ubiyya", in Ignaz Goldziher, Muslim Studies, tr. C. M. Barber and 
Samuel M. Stern, ed. S. M. Stern. London, 1967-1971, vol. 1, pp. 157-165. 
[AM] i 

- "über die Benennung der'Ichwàn as-Safa’””, Der Islam, 1 (1910), pp. 22-26; repr. 
In Sezgin et al., Rasa’il Ikhwan as-Safá, vol. 2, pp. 122-126. [AH] 

- Vorlesungen über den Islam. Heidelberg, 1910; tr. Andras and Ruth Hamori as 
Introduction to Islamic Theology and Law. Princeton, 1981. [LL] 

Goodman, Lenn E. Avicenna. London and New York, 1992. [ACH] 

~ tr. The Case of the Animals versus Man before the King of the Jinn: A Tenth- 
Century Ecological Fable of the Pure Brethren of Basra. Boston, MA, 1978; see 
Primary Sources, Rasá'il Ikhwan al-Safá', translations, Epistle 22. [AH] 

¬ and Richard McGregor, tr. The Case of the Animals versus Man before the King 
of the Jinn (Epistle 22). Oxford, 2010;see Primary Sources,Rasá'il Ikhwan al- 
$afa’, translations, Epistle 22. (AH] 

Gordon, Colin, ed. and tr. Power/Knowledge: Selected Interviews and Other 


oar 


قلاع العقل 


Writings, 1972-1977. New York, 1980. [AN] 

Gran, Peter. The Islamic Roots of Capitalism. Austin, TX, 1979. [AN] 

Gril, Denis, tr. “Le terme du voyage”, in Chodkiewicz, ed., Les INuminations de la 
Mecque, pp. 322-347; English tr. as “The end of the Journey” in Chodkiewicz, 
ed., The Meccan Revelations, pp. 221-248 (tr. of chapters 73(partial), 161 and 
420 of Ibn ‘Arabi’s Futühiát). See Primary Sources. [LL] 

von Graunebaum, Gustave. “The Cultural Function of Dream as Illustrated by 
Classical Islam", in Gustave von Graunebaum and Roger Caillois, ed., The 
Dream and Human Society. Berkeley and Los Angeles, 1966, pp. 3-21. [DC] 

- Medieval Islam. Chicago, 1946. |AN] 

Guha, Ranajit, ed. A Subaltern Studies Reader. Minneapolis, 1997. [AN] 

- and Gayatri C. Spivak, ed. Selected Subaltern Studies. New York, 1988. [AN] 

Guyard, Stanislas, ed. and tr. "Fragments relatifs 4 la doctrine des Ismaélis", 
Notices et extraits des manuscripts, 22 (1874), pp. 177-428; also published 
separately, Paris, 1874. [AH] [DS] 

Hajnal, Istvan, "The Background Motives of the Qarmati Policy in Babrayn", The 
Arabist: Budapest Studies in Arabic, 8 (1994), pp. 9-31. (IH] 

- "The Pseudo-Mahdi Intermezzo of the Qaramita in Bahrayn”, The Arabist: 
Budapest Studies in Arabic, 19-20 (1998), pp. 186- 201, [IH] 

Halm, Heinz. "The Cosmology of the Pre-Fatimid Ismá'iliyya", in Daftary, ed., 
Mediaeval Isma'ili History and Thought, pp. 75-83. [OA] [DS] 

- "Zur Datierung des ismá'ilitischen ‘Buches der Zwischenzeiten und der zehn 
Konjunktionen' (Kitab al-Fatarat wa'l-qiranat al-'a$ara) HS Tübingen Ma VI 
297", Die Welt des Orients, 8 (1975), pp. 91- 107. [DS] 

- Die Kalifen von Kairo. Die Fatimiden in Agypten 973-1074. Munich, 2003. [OA] 
[H] 

- Kosmologie und Heilslehre der frühen Isma'iliya: Ein Studie zur islamischen 
Gnosis. Wiesbaden, 1978. [OA] [M&W] [DS] 

- Das Reich des Mahdi, Der Aufstieg der Fatimiden (875-973). Munich, 1991; tr. 
Michael Bonner as The Empire of the Mahdi: The Rise of the Fatimids. Leiden, 
1996. [IH] 

- Die Schia. Darmstadt, 1988; English tr., Shiism. Edinburgh, 1991. [IP] 

Hamdani, Abbas." AbüHayyànal-TawhidiandtheBrethrenofPurity" International 
Journal of Middle East Studies, 9 (1987), pp. 345-353. [AH] 

- "The Arrangement of the Rasd’il Ikhwan al-Safa’ and the Problem of 
Interpolations", Journal of Semitic Studies, 29i (1984), pp. 97-110; rev. repr. In 
al-Bizri, ed. The Epistles of the Brethren of Purity, pp. 83-100. [AH] 

- “A Critique of Paul Casanova’s Dating of the Rasá'il Ikhwan al-Safa’”, in 
Daftary, ed., Mediaeval Isma'ili History and Thought, pp. 142- 152. [AH] 

- “The Da'i Hatim Ibn Ibrahim al-Hamidi (d. 596H/1199A.D) and his Book 


oat 


المصادر والمراجع 


Tuhfat al-Qulûb”, Oriens, 23- 24 (1970-1971), pp. 258-300. [DC] 

- "Brethren of Purity, a Secret Society for the Establishment of the Fátimid 
Caliphate: New Evidence for the Early Dating of their Encyclopaedia", in 
Marianne Barrucand, ed., L'Égypte Fatimide, son art et son histoire. Paris, 
1999, pp. 73-82. [AH] 

- “An Early Fatimid Source on the Time and Authorship of Rasá'il Ikhwán al- 
Safa”, Arabica, 26i (1979), pp. 62-75. [AH] 

- “The Relation between the Persian Authorship of the Rasá'il Ikhwàn al-Safa’ 
and the Time of its Composition", in A Festschrift Honoring Mohammed 
Mohammed Aman, ed. Sha'ban A. Khalifa, Sayeda M. Rabie, and Elsayed E. 
Al-Nashshar. Alexandria, 2009, pp. 69-78. [AH] 

~ “Religious Tolerance in the Rasá'il Ikhwàn al-$afà"", in Y. Tzvi Langermann, 
ed. Adaptations and Innovations: Studies on the Interaction between Jewish 
atid Islamic Thought and Literature from the Early Middle Ages to the Late 
Twentieth Century, Dedicated to Professor Joel L. Kraemer. Leuven, 2007, pp. 
137-142. (AH] 

- "Shades of Shi'ism in the Tracts of the Brethren of Purity”, in Peter Slater and 
Donald Wiebe, ed., Traditions in Contact and Change. Waterloo, Ontario, 
1983, pp. 447- 460, 726- 728. [AH] 

- "Time According to the Brethren of Purity", Alif. Journal of Comparative 
Poetics, 9 (1989), pp. 98-104. [AH] 

al-Hamadani, Husayn F., with Hasan S. Mabmüd al-Juhani. al-Sulayhiyyàn wa'l- 
haraka al-Fáfimiyya fi'l-Yaman. Cairo, 1955. [DC] [IP) 

- "Rasá'il Ikhwan al-Safa’ in the Literature of the Ismá'iliTaiybi Da'wat", Der 
Islam, 20 (1932), pp. 281-300; rev. in Husayn F. al-Hamadani. Bahath ta'rikhi 

fi Rasá'il Ikhwan al-Safa’ wa 'agà'id al-Ismá'iliyya fihà. Bombay, 1935; both 
repr. In Sezgin et al,Rasá'il Ikhwán al-Safa’, vol. 2, 129-148; also, repr. 
Ma'dikarib al-Hamdani (San'à', n.d.). [AH] 

Hasan, Hasan Ibrahim. Ta’rikh al-dawla al-Fatimiyya. Cairo, 1958, [IP] 

Haussig, Hans- Wilhelm. "Herkunft, Wesen und Schicksal der Hunnen”, in Hans 
R. Roemer, ed., History of the Turkic Peoples in the Pre-Islamic Period. Berlin, 
2000, pp. 256-281. (CH] 

Heath, Peter. Allegory and Philosophy in Avicenna (Ibn Sind), with a translation 
of the Book of the Prophet Muhammad's Ascent to heaven. Philadelphia, 1992; 
see Primary Sources, Ibn Sina, Mi’raj-Nama. [ACH] 

Hill, Christopher. A World Turned Upside Down. New York, 1972. (AN] 

al-Hilw, Salim. Ta'rikh al-müsiqá al-shargiyya. Beirut, 1974. [AH] 

Hodgson, Marshall G.S. The Order of the Assassins; The Struggle of the Early 
Nizàri Ismá'ilis against the Islamic World, The Hague, 1955; repr. New York, 
1980. (JB) (HL) 


هوه 


قلاع العقل 


- “The Ismà'ili State”, in The Cambridge History of Iran: Vol. 5, The Saljuq and 
Mongol Periods, ed. john A. Boyle, Cambridge, 1968, pp. 422-482. [OA] 

- The Venture of Islam. Chicago, 1974. [OA] 

Houtsma, Martijn Theodoor. Ein turkisch- arabisches Glossar. Leiden, 1894. 
{CEB} 

Hunsberger, Alice C. “The Eloquent Soul: An Analysis of a Philosophical 
Poem by Nasir Khusraw”, in Alice C. Hunsberger, ed., Pearls of Persia: The 
Philosophical Poetry of Nasir-i Khusraw. London, forthcoming. [ACH] 

~ Nasir Khusraw, The Ruby of Badakhshan: A Portrait of the Persian Poet, Traveller 
and Philosopher, London, 2003; Persian tr. Faridün Badra’t, La'l-i Badakhshan: 
taswiri az shá'ir-i jahangard wa filsuf-i Irani. Tehran, 1380 Sh./2001. [ACH] 

Hunzai, Faquir Muhammad. Shimmering Light: An Anthology of Ismaili Poetry, 
introduced and ed. by Kutub Kassam. London, 1996. [HL] 

Huseini [Husayni], Ishaq Müsa. The Life and Works of Ibn Qutayba, Beirut, 1950. 
[IP] 

Idris, Hady Roger. La Berbérie orientale sous les Zirides, Xe - XIIe siècles. Paris, 
1962. [HH] 

Al-Imad, Leila S. The Fatimid Vizierate, 969-1172. Berlin, 1990. [DS] 

Inostrancev [Inostrantsev], Konstantin A. Iranian Influence on Moslem Literature, 
with supplementary Appendices from Arabic Sources, tr. Gushtaspshah K. 
Nariman. Bombay, 1918. [AM] 

Ivanow, Wladimir. A Guide to Ismaili Literature. London, 1933; 2™ amplified ed., 
Ismaili Literature: A Bibliographical Survey. Tehran, 1963. [OA] [JB] [IP] [DS] 

- ed. and tr. "An Ismaili Poem in Praise of Fidawis", Journal of the Bombay Branch 
of the Royal Asiatic Society, New Series, 14 (1938, pp. 63-72. [JB] 

~ ed. and tr. Six Chapters or Shish Fasl also called Rawshana'i-nama. See Primary 
Sources, Nàsir Khusraw, Rawshaná'i-nàma [in prose]. [HL] 

~ "Tabaqàt of Ansari in the Old Language of Heart", Journal of the Royal Asiatic 
Society (1923), pp.1-34, 337-382. [AM] 

- “Tombs of Some Persian Ismaili Imams”, Journal of the Bombay Branch of the 
Royal Asiatic Society, NS, 14 (1938), pp. 49-62. [OA] 

- ed. Two Early Ismaili Treatises: Haft-babi Baba Sayyid-na, and Matlubu'l- 
mu'minin by Tusi. Bombay, 1933. [JB] 

Ivry, Alfred L., ed. and tr. Al-Kindi’s Metaphysics: A translation of Ya'güb ibn 
Ishaq al-Kindi’s Treatise "On First Philosophy" (Fi al-Falsafah al-ula). Albany, 
NY, 1974; see Primary Sources, al-Kindi. [AH] 

Ja'faryán Rasül, ed. Mirath-i Islami-yi Iran. Qumm, 1374/1995. [AN] 

Jafri, Syed Husain Mohammad. The Origins and Early Development of Shi'a 
Islam. London, 1981. [HA] 

Jahanbakhsh, Forough. “The Pir-Murid Relationship in the Thought of ‘Ayn al- 


94^ 


المصادر والمرابعع 


Qudat Hamadani", in Sayyid Jalal al-Din Ashtiyani et al., ed., Consciousness 
and Reality: Studies in Memory of Toshihiko Izutsu. Tokyo, 1998, pp. 129-147. 
[HL] 

Jahanpour, Farhang. "Western Encounters with Persian Sufi Literature", in 
Leonard Lewisohn and David Morgan, ed., The Heritage of Sufism. Vol. 3: 
Late Classical Persianate Sufism (1501-17500. The Safavid and Mughal period. 
Oxford, 1999, pp. 28-62. [LL] 

Jalal Na’ini, S. Muhammad Rida. Sharh-i hal wa āthār-i Hujjat al-Haqq Abu'l- 
Fath Muhammad b. ‘Abd al-Karim b. Ahmad Shahrastani, bih indamam-i 
Majlis-i maktüb-iShahrastani. Tehran, 1343 Sh./1964. [LL] 

al-Jindi, ‘Abd al-Hamid. Ibn Qutayba: al-'álim, al-nàqid, al-adib. Cairo, 1963. 
[IP] 

Jomier, Jacques. Dieu et l'homme dans le Coran. L'aspect religieux de la nature 
humaine joint á l'obéissance au Prophéte de l'islam. Paris, 1996. [AM] 

—and Régis Morelon. "In memoriam Serge de Laugier de Beaurecueil, O.P. (1917- 
2005)", in Mélanges de l'Institut Dominicain d'Etudes Orientales, 27 (2008), 
pp. 7-14 (includes Beaurecueil's complete bibliography). [AM] 

Jung, Carl Gustav. "Concerning Rebirth", in Jenny Yates, ed., Jung on Death and 
Immortality. Princeton, 1999, pp. 36-67. [LL] 

Juwayni, ‘Aziz Allah. “Ulam wa riyadi dar kutub-inazm wa nathr-i Nasir-i 
Khusraw”, in Nàma-yi ma'nà, ed. Bihrüz Imani. Tehran, 1383 Sh./2004, pp. 
355-363.[ACH] 

Kahana-Smilansky, Hagar. "Self-Reflection and Conversion in Medieval 
Muslim Autobiographical Dreams", in Louise Marlow, ed., Dreaming Across 
Boundaries, pp. 99-130. [DC] 

Karamustafa, Ahmet T. Sufism: The Formative Period. Edinburgh, 2007. [HL] 

Karimi Zanjani Asl, Muhammad, “Falsafa-yi sinawi wa Farhang-i Iran dar qarn-i 
Ismá'ili", in MuhammadKarimi Zanjani Aşl, ed. Ibn Sind wa junbish-hà-yi 
bafini, Tehran, 1383 Sh./2004, pp. 19-48. [AM] 

Keeler, Annabel. Sufi Hermeneutics: The Qur'an Commentary of Rashid al-Din 
Maybudi, Oxford, 2006. [AM] [LL] 

Kemal, Salim. The Philosophical Poetics of Alfarabi, Avicenna and Averroés: The 
Aristotelian Reception. London and New York, 2003. [ACH] 

Kennedy, Hugh. The Prophet and the Age of Caliphates. London, 1989. [IH] 

Keyvani, Mehdi. Artisans and Guild Life in the Later Safavid Period. Berlin, 1992. 
[AN] 

Khalaf, Roula and Najmeh Bozorgmehr. "Qom Highlights Iran Power Battle", 
The Financial Times. 8 March 2008. http://www.ft.com/cms/s/0/067fa5c4 - 
ecb3-11dc-86be-0000779fd2ac.html. [DC] 


2۹۷ 


قلاع العقل 


Sh./1993), pp. 199-215, and no. 4 (1371 Sh./1993), pp. 655-671. [AM] 

Kholeif, Fathalla. Avicenna on Psychology: A Study of His Poem on the Soul (al- 
Qasida al-'Ayniyya). Beirut, 1974; see Primary Sources, Ibn Sina, al-Qasida 
al-'ayniyya. [ACH] 

Kikuchi, Tatsuya. "Some Problems in D. De Smet's Understanding of the 
Development of Isma'ilism: A Re-examination of the Fallen Existent in al- 
Kirmani’s Cosmology”,Orient: Report of the Society for Near Eastern Studies 
in Japan, 34 (1999), pp. 106-120. [DS] 

Kinberg, Leah, "The Legitimization of the Madhahib Through Dreams", Arabica, 
32 (1985), pp. 47-79. [DC] 

Kochnev, Boris. "Les monnaies de Muganna”, Studia Iranica, 30 (2001), pp. 143- 
150. [PC] 

Kohlberg, Etan. "Aspects of Akhbari Thought in the Seventeenth and Eighteenth 
Centuries”, in Nehemia Levtzion and John O. Voll, ed., Eighteenth- Century 
Renewal and Reform in Islam. Syracuse, NY, 1987, pp. 133-155. [RG] 

- “Bahrani, Yüsof", Elr, vol.3, pp. 529- 530. [RG] 

- "Bará'a", Er, vol. 3, pp. 738- 739. [HA] 

- “Bara’a in Shi'i Doctrine", Jerusalem Studies in Arabic and Islam, 7 (1986), pp 
139- 175. [HA] 

- "The Term ‘Rafida’ in Imami Shi'i Usage", Journal of the American Oriental 
Society, 99 (1979), pp. 677-679. [HA] 

Köse, Saffet. “Muhammed Ebû Zehre”, Türkiye Diyanet Vakfi Islam Ansiklopedisi, 
vol. 30, pp. 519-522. [HA] 

Kraemer, Joel. Philosophy in the Renaissance of Islam: Abit Sulayman al-Sijistani 
and His Circle. Leiden, 1986. [PC] [ACH] 

Kraus, Paul and Richard Walzer, ed. Plato Arabus. Vol. 1: Galeni Compendium 
Timaei Platonis aliorumque dialogorum synopsis quae extant fragmenta. 
London, 1951; see Primary Sources, Galen. [AH] 

Lamoreaux, John C. “An Early Muslim Autobiographical Dream Narrative: Aba 
Jafar al-Qayini and his Dream of the Prophet Muhammad” in Louise Marlow, 
ed., Dreaming Across Boundaries, pp. 78-98. [DC] 

- The early Muslim Tradition of Dream Interpretation. New York, 2002. [DC] 

Landolt, Hermann. "Abu'l-Hasan Karaqani”, EIr, vol. 1, pp. 305-306, [HL] 

~ “Ayn al-Qudat al-Hamadhani. [part I]: Life and Work", E13. [HL] 

- “Khwaja Nasir al-Din Tüsi (597/1201-672/1274), Ismá'ilism and Ishraqi 
Philosophy", in Nasrollah Pourjavady and Živa Vesel, ed., Nasir al-Din Tüsi: 
philosophe et savant du XIIFsiécle. Tehran, 2000, pp. 13-30; repr. In Hermann 
Landolt, Recherches en spiritualité iranienne. Recueil d'articles. Tehran, 2005, 
pp. 3-23. [M&W] 

- Samira Sheikh and Kutub Kassam, ed., An Anthology of Ismaili Literature: A 


2۹۸ 


المصادر والمراجع 


Shi'i Vision of Islam. London, 2008. {JB} [HL] 

Lane, Edward. Arabic-English Lexicon. Cambridge, 1984. [IP] 

Latin American Subaltern Studies Group. “Founding Statement”, Boundary 2, 
20 (1993), pp. 110-121. Also available at: http://digitalunion.osu.edu/r2/ 
summer06/herbert/index.html, [AN] 

Lawrence, Bruce, tr. Sharastáni on the Indian Religions. The Hague, 1976; see 
Primary Sources, Sharastani, K. al-Milal (section on ‘Ara’ al-Hind’). [LL] 

Lazard, Gilbert. La langue des plus anciens monuments de la prose persane. Paris, 
1963. [AM] 

~ La formation de la langue persane. Louvain and Paris, 1995. [AM] 

~ Les premiers poétes persans (IX*- X* siécles): fragments rassemblées, édités et 
traduits. Tehran and Paris, 1964. (AM] (ACH] 

Lazarus-Yafeh, Hava. "Some Neglected Aspects of Medieval Muslim Polemics 
against Christianity", Harvard Theological Review, 89 (1996), pp. 61-84. (PC] 

Le Tourneau, Roger. “La révolte d Abû Yazid au Xme siècle”, Les cahiers de 
Tunisie, 1 (1953), pp. 103-125. [HH] 

Lecomte, Gérard. Ibn Qutayba (d. 276/889): l'homme, son oeuvre, ses idées. 
Damascus, 1965. [IP] 

Lerner, Daniel. The Passing of Traditional Society: Modernizing the Middle East. 
New York, 1958. [AN] 

Lerner, Ralf, tr. Averroes on Plato's Republic. Ithaca and London, 1974; see 
Primary Sources, Ibn Rushd. [AH] 

Lev, Yaacov. "The Fatimid Vizier Ya'qub Ibn Killis and the Beginning of the 
Fatimid Administration in Egypt", Der Islam, 58 (1981, pp. 237-249. [DS] 
Levonian, Lootfy. "The Ikhwan al-Safa’ and Christ", Muslim World, 35 (1945), 
Pp. 27-31; repr. In Sezgin et al., Rasá'il Ikhwán ag-$afà, vol. 2, pp.237-241. 

[AH] 

Lewis, Bernard. The Origins of Ismá'ilism: A Study of the Historical Background 
of the Fatimid Caliphate. Cambridge, 1940. [OA] 

Lewis, Franklin. “Persian Literature and the Qur'an”, in EQ, vol. 4, pp. 55-66. 
[AM] 

Lewisohn, Leonard. Beyond Faith and Infidelity: The Sufi Poetry and Teachings of 
Mahmüd Shabistari. Richmond, 1995. [HL] 

Ludden, David. Reading Subaltern Studies. New Delhi, 2001. [AN] 

Lyons, Malcolm C. and David E. P. Jackson. Saladin. The Politics of the Holy War. 
Cambridge, 1982. [CH] 

Ma'àrif, Majid. Pazhühishi dar tarikh-ihadith-i Shi'a. Tehran, 1374 ۰ 
[HA] 

Al-Madani, Muhammad Muhammad. “Hawl Ahdaf al-Majalla", Risalat al- 
Taqrib, vol. 1i (Ramadan 1413/ Feb.- Mar. 1993), pp. 5-7. [HA] 


944 


قلاع العقل 


Madelung, Wilferd. “Fatimiden und Bahraingarmaten”, Der Islam, 34 (1959), 
pp. 34-88; slightly rev. tr., "The Fatimids and the Qarmatis of Babrayn”, in 
Daftary, ed., Mediaeval Isma’ili History and Thought, pp. 21-73. [OA] [JH] 
[M&W] 

- "Das Imamat in der frühen ismailitischen Lehre", Der Islam, 37 (1961), pp. 43- 
135. [OA] [DS] 

- “The Sources of Isma’ili Law", Journal of Near Eastern Studies, 35i (1976), pp. 
29-40. [HH] [IP] 

- “The Shiite and the Kharijite Contribution to Pre-Ash’arite Kalam”, in Parviz 
Morewedge, ed., Islamic Philosophical Theology. Albany, NY, 1979, pp. 120- 
139. [AH] 

- "Frühe Mu'tazilitische Haresiographie: das Kitab al-ugül des Ga'far b. Harb?”, 
Der Islam, 57 (1980), pp. 220-236; repr. In his Religious Schools and Sects, 
article V1. [PC] 

- Religious Schools and Sects in Medieval Islam. London, 1985. [PC] 

- Religious Trends in Early Islamic Iran. Albany, NY, 1988. [PC] [IH] 

- “A Treatise on the Imamate of the Fatimid Caliph al-Mansür bi-Allah”, in 
Chase F. Robinson, ed., Texts, Documents and Artefacts: Islamic Studies in 
Honour of D.S. Richards. Leiden, 2003, pp. 69-77. [HH] 

~ “Karmati”, EI2, vol. 4, pp. 660-665. [AH] [OA] 

-“Khattabiyya”, EI2, vol. 4, pp. 1132-1133. [OA] 

- "Abdàn", £13, vol. 1, pp. 23-24. [M&W] 

-~ and Paul E, Walker, ed. and tr. The Advent of the Fatimids; see Primary Sources, 
Ibn al-Haytham. [DS] 

Mahdawi, Yahya. “Tafsir-i ma'rüf bih Sürábadi", Majalla-yi Danishkada-yi 
adabiyyat, 12, no. 52 (1345 Sh./1967), pp. 112-122. [AM] 

Mahjib, Muhammad Ja'far. "Az fadá'il wa manaqib-khwani tà rawda-khwáni", 
Iran Nameh, 2iii (1984), pp. 402-431. [HA] 

Malayiri,MubammadMukammadi. "Chigünigi-yi intigal-i zaban-i farsi az 'agr-i 
Sasani bih dawran-i ba'd az Islam", Hasti (winter 1371 Sh./1992), pp. 12-32. 
[AM] 

- Farhang-i Irani-yi pish az Islam wa athar-ian dar tamaddun-i Islami wa 
adabiyyat-i ‘Arabi. Tehran, 1354 $h./1976. [AM] 

- Tárikh wa Farhang-i Iran dar dawran-i intigal az ‘asr-i Sasanî bih 'agr-i Islami. 
Tehran, 1372 Sh./1993. [AM] 

—al-Tarjama wa'l-nagl 'ani'l-farisiyya fi l-qurūn al-Islamiyya al-ulà. Beirut, 1964. 
[AM] 

Marcotte, Roxanne D. “Preliminary Notes on the Life and Work of Abi al-'Abbás 
al-Lawkari (d. ca. 517/1123)", Anaquel de estudios árabes, 17 (2006), pp. 133- 
157. [ACH] 


المصادر والمرابعع 


Marlow, Louise, ed. Dreaming Across Boundaries: The Interpretation of Dreams 
in Islamic Lands. Cambridge, MA, 2008, [DC] 

Marquet, Yves. “Imamat, résurrection et hiérarchie selon les Ikhwan as-Safa”, 
Revue des études islamiques, 30 (1962), pp 49-142, [AH] 

~ Laphilosophie des alchimistes et l'alchimie des philosophies. Jabir ibn Hayyan et 

les ‘Frères de la Pureté’. Paris, 1988. [DS] 
“Iwan al-Safa’, ismailiens et garmates”, Arabica, 24 (1977), pp. 233- 257. [AH] 
- "910 en Ifrigiya; un épitre des Ihwan as-Safa", Bulletin d'études orientales, 30 
(1978), pp. 61-73. [AH] 
- "Le Qadî Nu’man à propos des heptades d’imams”, Arabica, 25 (1978), pp. 225- 
232. [DS] 

"Les Ihwán as-Safa’ et l'ismailisme", in Convegno sugli Ikhwan as-Safa’, 
Accademia Nazionale dei Lincei. Rome, 1981, pp.69-96. [DS] 

"Les Ibwan ag-Safa’ et le christianisme" jin Islamochristiana, 8 (1982), pp. 129- 
158. [AH] 

"Quelques remarques à propos de Kosmologie und Heilsleher der frühen 
Ismà'iliya de Heinz Halm", Studia Islamica, 55 (1982), pp. 115-135. [DS] 

— Poésieésotérique ismailienne. La Ta’iyya de ‘Amir b. ‘Amir al-Bagri. Paris, 1985. 
[Ds] 

- "La pensée philosophiques et religieuse du Qadî al-Nu’man à travers la Risdla 
Mudhhiba", Bulletin d'études orientales, 39-40 (1987-1988), pp. 141-181. [DS] 

- La Philosophie des Ipwan al-Safà'. Algiers, [1975]; rev. ed. Paris and Milan, 
1999. [AH] 

- Les “Frères de la pureté", pythagoriciens de l'Islam. La marque du pythagorisme 
dans la redaction des Épitres des Ipwan ag-Safa'. Paris and Milan, 2006. [AH] 

al-Marwazi, Abū ‘Abd Allah Mubammad b. Nasr.Jkhtilaf al-fugaha’, ed. 
Muhammad Tahir Hakim. Riyadh, 2000. [IP] k 

Massignon, Louis. Essai sur les origins de la lexique technique de la mystique 
Musulmane. Paris, 1922, 3" rev. ed., 1968; tr. Benjamin Clark as Essay on the 
Origins of the Technical Language of Islamic Mysticism.Notre Dame, IN, 1997. 
ILL] 

~ La Passion de Husayn Ibn Mansûr Hallaj, martyr mystique de l'islam execute 
à Bagdad le 26 mars 922: étude d'histoire religieuse. Paris, 1975; tr. Herbert 
Mason as The Passion of al-Hallaj: Mystic and Martyr of Islam. Princeton, 
1982. [LL] 

Matini, Jalal. “Iran dar dawrán-i Islami”, Iran Shindsi, 4, no. 2 (1371 Sh./1993), 
pp. 236- 243 and 255-265; no. 4 (1371 Sh./1993), pp. 692-706, and 5, no. 2 
(1372 Sh./1994), pp. 307-327. [AM] 1 

- “Nasir-i Khusraw wa madiba sara’i”, Majalla-yi danishkada-yi adabiyyat wa 
"ulüm-i insanî, 10, ii (1353 Sh./1974); repr. In Yád-náma-yi Násir-i Khusraw, 


+ 


t 


14 


قلاع العقل 


pp. 465-492. [HL] 

Matthee, Rudi. "The Career of Mohammed Beg, Grand Vizier of Shah Abbas II 
(r. 1642-1666)", Iranian Studies, 24 (1991), pp. 17-36. (AN] 

- The Politics of Trade in Safavid Iran: Silk for Silver 1600-1730. Cambridge, 1999. 
[AN] 

McCabe, Ina. The Shah's Silk for Europe's Silver. Atlanta, GA, 1999. [AN] 

McCann, Eleanor. “Oxymora in Spanish Mystics and English Metaphysical 
Writers”, Comparative Literature, 13 (1961), pp. 16-25. [LL] 

McDermott, Martin J. The Theology of al-Shaikh al-Mufid (d. 413/1022). Beirut, 
1978. [HA] 

McGregor, J. F. et al. “Fear, Myth and Furore: Reappraising the ‘Ranters”, Past 
and Present, 140 (1993), pp. 155-194. [AN] 

Meier, Fritz. “Quéayris Tartib as-Sulük", Oriens, 16 (1963), pp. 1-39; tr. as 
“Quéayris Tartib as-Sulük", in Meier, Essays, pp. 93-133. (HL] 

- "Hurásán und das ende der klassischen güfik", in Atti del convegno internazionale 
sul tema: La Persia nel medioevo (Roma, 31 marzo - 5 aprile 1970). Rome, 
1971, pp. 545-570; tr. as "Khurásàn and the End of Classical Sufism”, in Meier, 
Essays, pp. 189-219. [HL] 

- Essays on Islamic Piety and Mysticism, tr. John O'Kane with editorial assistance 
by Bernd Radtke. Leiden, 1999. [HL] 

Meisami, Julie Scott. "Poetic Microcosms: The Persian Qasida to the End of the 
Twelfth Century”, in Stefan Sper! and Christopher Shackle, ed., Qasida Poetry 
in Islamic Asia and Africa. 1: Classical Traditions and Modern Meanings. 
Leiden, 1995, pp. 137-182, [ACH} 

- "Symbolic Structure in a Poem by Nasir-i Khusrau”, Iran: Journal of the British 
Institute of Persian Studies, 31 (1993), pp. 103-117; Partial repr. As "That 
Which is Best”, in Landolt et al., ed., An Anthology of Ismaili Literature, pp. 
271-275. (HL] 

Melville, Charles. “From Adam to Abqa: Qadî Baidáwi's Rearrangement of 
History", Studia Iranica, 30, i (2001), pp. 67-86 and 36, i (2007), pp. 7-64. 
[HL] 

Mihrizi, Mahdi and ‘Ali Sadra’i Khu'i, ed., Mirath-i hadith-i Shi'a; see Primary 
Sources. (IP] 

Minuwi, Mujtabà and Mahdi Mubaqgiq. Sharh-i buzurg-i Diwan-i Nûşir-î 
Khusraw. Tehran, 1386 Sh./2007. (ACH] 

Mitha, Farouk. Al-Ghazali and the Ismailis: A Debate on Reason and Authority in 
Medieval Islam. London, 2001. [HL] 

Modarressi, Hossein. An Introduction to Shi'i Law: A Bibliographical Study. 
London, 1984. [RG] 

Monnot, Guy. “L'écho Musulman aux religions d'Iran”, Islamochristiana, 


المصادر والمراجع 


3(1977), pp. 85-98. [AM] 

= “L'islam et l'humanité", in Marie Thérèse Urvoy, ed., en homage au père Jacques 
Jomier, o.p. Paris, 2002. (AM] 

- Islam et religions. Paris, 1986. [AM] 

Moravcsik, Gyula. Byzantinoturcica. I. Die byzantinischen Quellen der Geschichte 
der Türkvülker, II. Sprachreste der Türkvólker in den byzantinischen Quellen. 
Berlin, 1958, 2 vols.; 3rd repr., Leiden, 1983. [CEB] 

Morton, Arthur L. The World of the Ranters: Religious Radicalism in the English 
Revolution. London, 1970. [AN] 

Mouton, Jean- Michel. Damas et sa principauté sous les Saljoukides et les Bourides 
(1076-1154): vie Politique et religieuse. Cairo, 1994. [CH] 

Muhaqqiq, Mahdi. “Chihra-yi dini wa madhhabyi Nasir-i Khusraw dar Diwan”, 
in Yad-nama-yi Nasir-i Khusraw, pp. 493-519. [HL] 

- Filsaf-i Rayy. Tehran, 1349 Sh./1970. [HL] 

Munzawi, ‘Alinaqi. “Iran düsti dar sada-yi siwwum wa chahàrum-i hijri", in 
Yahya Mahdawi and Iraj Afshar, ed., Haftad maqala. Yad náma-yi duktur 
Ghulam Husayn Yisufi, Tehran, 1371 Sh./ 1992, vol. 2, pp. 727-760. [AM] 

Musalmaniyan Qubadiyani, Rahim. Para-yi Samarqand. Tehran, 1378/1999. 
[ACH] 

Mu'tamar al-imám Ja'far al-Sàdiq wa’l-madhahib al-Islamiyya. Beirut, 1417/1997 
(Proceedings of the conference on Ja’far al-Sadiq and the various schools of 
Islamic Jurisprudence organized by the Cultural Affairs Counsellor of the 
Iranian Embassy, Beirut, 9-10 October 1996). [HA] 

Nagy, Albino, ed. "Liber Introductorius in artem logicae demonstrationis, 
collectus a Mahometh discipulo Alquindi philosophi", in Albino Nagy, Die 
philosophischen Abhandlungen des Ja'qüb ben Ishaq al-Kindi. Müsnter, 1897, 
pp. 41-64; tr. John Longeway,"Introduction to the Art of Demonstration 
by al-Kindi" (typescript in the Department of Philosophy, Oklahoma State 
University, n.d.); also available online: ١ 1 
A1%20Kindi htm (see Primary Sources, Rasá'il Ikhwan al-Safa’, translations, 
epistle 14). [AH] 

Naji, ‘Abd al-Jabbàr. “Trade Relations between Bahrain and Iraq in the Middle 
Ages”, in Shaykh ‘Abd Allah ibn Khalid al-Khalifa and Michael Rice, ed., 
Bahrain Through the Ages: The History. London, 1993, pp. 423-443. (IH) 

al-Najm, ‘Abd al-Rabmán. al-Bahrayn fisadr al-Islam. Baghdad, 1973. [IH] 

Nash, Gary B. The Unknown American Revolution. New York, 2005; London, 
2006. [AN] 

Nashshár, ‘Ali. Nash'at al-fikr al-falsafi fi'l-Islam. Cairo, 1977. [IH] 

Nast, Seyyed Hossein. Ideals and Realities of Islam. Boston, 1975. (LL] 

- An Introduction to Islamic Cosmological Doctrines: Conceptions of Nature and 


قلاع العقل 


Methods used for its Study by the Ikhwan al-Safa’, al-Birüni and Ibn Sina. 
Cambridge, MA, 1964; 2۳ rev. ed., London, 1978; 3" rev. ed., Albany, NY, 
1993. [AH] 

- and Mehdi Aminrazavi, ed. An Anthology of Philosophy in Persia. Oxford, 1999- 
2001. [AH] 

Nauwerck, Karl, Notiz über das arabische Buch: Tuhfat Ikhwan al-Safa’, d.h. gabe 
der aufrichtigen Freunde nebts Proben desselben, arabisch und deutsch. Berlin, 
1837; repr. In Sezgin et al., Rasá'il Ikhwan al-Safa’, vol. 1, pp.35-192. [AH] 

Nazim, Muhammad. The Life and Times of Sultan Mahmüd of Ghazna. 
Cambridge, 1931. [CEB] 

Netton, Ian R. Allah Transcendent: Studies in the Structure and Semiotics of 
Islamic Philosophy, Theology and Cosmology. Richmond, Surrey, 1994. [DS] 

- Muslim Neoplatonists: An Introduction to the Thought of the Brethren of Purity. 
London, 1982; 2" ed., Edinburgh, 1991; repr. London, 2002. (AH] 

- "Theophany as Paradox: Ibn al-'Arabi's Account of al-Khadir in his Fugüs al- 
Hikam", Journal of the Muhyiddin Ibn ‘Arabi Society, 11 (1992), pp. 11-22. 
[LL] 

Newman, Andrew J. “Clerical Perceptions of Sufi Practices in Late Seventeenth- 
Century Persia: Arguments Over the Permissibility of Singing (Ghina’)”, in 
Leonard Lewisohn and David Morgan, ed., The Heritage of Sufism, vol. Hi: 
Late Classical Persianate Sufism: the Safavid and Mughal Period (1501-1750). 
Oxford, 1999, pp. 135-164. [AN] 

- "Fayd al-Kashani and the Rejection of the Clergy/State Alliance: Friday Prayer 
as Politics in the Safavid Period”, in Linda Walbridge, ed., The Most Learned 
of the Shi'a, The Institution of the Marja’ Taqlid. New York, 2001, pp. 34-52. 
[AN] 

- The Formative Period of Twelver Shi'ism: Hadith as Discourse Between Qum and 
Baghdad, Richmond, Surrey, 2000. [AN] 

- "The Nature ofthe Akhbari/Usali Dispute in Late Safawid Iran. Part I: ‘Abdallah 
al-Samahiji’s ‘Munyat al-Mumarisin",, Bulletin of the School of Oriental and 
African Studies, 55 (1992), pp. 22-51; part 2: “The Conflict Reassessed” Bulletin 
of the School of Oriental and African Studies, 55 (1992), pp. 250-261.[RG] 

~ Safavid Iran: Rebirth of a Persian Empire. London, 2006. [AN] 

- “Sufism and Anti-Sufism in Safavid Iran: The Authorship of the Hadigat al- 
Shi'a Revisited", Iran: Journal of the British Institute of Persian Studies, 37 
(1999), pp. 95-108. [AN] 

Nicholson, Reynold A. A Literary History of the Arabs. Cambridge, 1953. [IP] 

Ni'ma, ‘Abd Allah. Hisham b. al-Hakam: ra’id al-haraka al-kalámiyya fi'l-Islam 
wa ustádh al-qarn al-thani fi'l-kalam wa'l-munázara. Beirut, 1985. [AH] 

Niyozov, Sarfaroz and Ramazon Nazariev, ed., Nasir Khusraw: Yesterday, Today, 


المصادر والمراجع 


Tomorrow. Khujand, Tajikistan, 2005. [ACH] 

Nóldeke, Theodor. Das iranische Nationalepos. 2™ ed., Berlin and Leipzig, 1920. 
[AM] 

Ormsby, Eric. Theodicy in Islamic Thought: The Dispute over al-Ghazáli's "Best of. 
all Possible Worlds", Princeton, NJ, 1984. [LL] 

Pellat, Charles. “al-Gahiz: les nations civilisées et les croyances religieuses", 
Journal Asiatique, 255 (1967), pp. 65- 105; see Primary Sources, al-Jabiz’s 
Kitab al-Akhbàr. [AM] 

Peter, Prince of Greece and Denmark. A Study of Polyandry. The Hague, 1968. 
[PC] 

Pines, Shlomo. "Some Problems of Islamic Philosophy", Islamic Culture, 11, i 
(1937), pp. 66-80. [AH] 

Pingree, David E. The Thousands of Abū Ma'shar. London, 1968. [AH] 

Poonawala, Ismail K, "Al-Qádi al-Nu’man’s Works and the Sources", Bulletin of 
the School of Oriental and African Studies, 36 (1973), pp. 109-115. [DS] 

- “A Reconsideration of al-Qadi al-Nu'màn's madhhab”, Bulletin of the School of 
Oriental and African Studies, 37 (1974), pp. 572-579. [IP] 

- Bibliography of Ismaili Literature. Malibu, CA, 1977. [OA] [DS] [HH] [HL] [IP] 
[M&W] 

- * al-Qadi al-Nu'màn and Ismaili Jurisprudence”, in Daftary, ed., Mediaeval 
Isma'ili History and Thought, pp. 117-143. [IP] 

- "The Qur'an in the Rasa’il Ikhwan al-Safa”, in Anthony H. Johns, ed., 
International Congress for the Study of the Qur'an, Australian. National 
University, Canberra, 8-13 May 1980. Canberra, [1980], pp. 51- 67. [AH] 

- “Humanism in Ismaili Thought: The Case of the Rasa"il Ikhwan al-Safa”. Paper 
presented at the 18^ Giorgio Levi della Vida Conference held at the University 
of California, Los Angeles (10-12 May 2007) on the subject of "Universality 
in Islamic Thought" (to be published in the Conference Proceedings). [AH] 

- Review of al-Qadi al-Nu'man's Sharh al-akhbar ft fadà'il al-a'imma al-athar, ed. 
Muhammad al-Husayni al-Jalali, in Journal of the American Oriental Society, 
118 (1998), pp. 102- 104. [IP] 

Pound, Ezra. ABC of Reading. London, 1951; repr. 1979. [ACH] 

Pourjavady, Nasrollah. “Hikmat-i dini wa taqaddus-i zaban-i Farsi”, in Nasrollah 
Pourjavady, Büy-i jan. Magalaha’t dar bara-yi shi'r-i ‘irfani-yi farsi. Tehran, 
1372 Sh./1993, pp. 1-37. [AM] 

Pulleybank, Edwin G. "The Hsiung-nu", in Hans R. Roemer, ed., History of the 
Turkic Peoples in the Pre-Islamic Period. Berlin, 2000, pp. 52-75. [CH] 

Quinn, Sholeh A. "The Dreams of Shaykh Safi al-Din and the Safavid Historical 
Writing", Iranian Studies, 29 (1996), pp. 127-147. [DC] 

- "The Dreams of Shaykh Şafi al-Din in Late Safavid Historical Chronicles", in 


قلاع العقل 


Louise Marlow, ed., Dreaming Across Boundaries, pp. 221-234. [DC] 

Rabinow, Paul, ed. Foucault Reader. New York, 1984. [AN] 

Radtke, Bernd."Syrisch: Die Sprache der Engel, der Geister und der Erleuchteten. 
Einige Stücke aus dem Ibirz des Ahmad b. al-Mubarak al-Lamagi", Jerusalem 
Studies in Arabic and Islam, 32 (2006), pp. 472-502. [AM] 

Rafi’, ‘Ali, "Tawallà wa Tabarra”, in Dà'irat al-ma’arif-i tashayyu’, ed. Ahmad 
Sadr Haj-Sayyid-Jawadi et al. Tehran, 1375 Sh.-/1996-, vol. 5, pp.157-158. 
[HA] 

Rahmati, Muhammad Kazim. Mirath-ihadith-i Shi'a. ed. Mahdi Mihrizi and ‘Ali 
Sadràyi Khu'i. Qumm, 2003. [IP] 

Ra’, Qiyam al-Din. “Lughat-i Turki, Mughüli, wa Chini dar Tárikh-i Bayhaqi", in 
Yad-náma-yi Abu'lFadl-i Bayhaqi. Mashhad, 135011971, pp. 182-198. [CEB} 

Raine, Kathleen. Defending Ancient Springs. Suffolk, 1985. [LL] 

Raja’i, Ahmad ‘Ali, Puli miyan-i Shi’r-ihija't wa 'arüd-i Farsi dar qurün-i Awwal-i 
hijri: tarjuma-yi áhangin az juz'i Qur'án-i majid. Tehran, 1353 Sh./1974. [AM] 

Rásony, Laszlo and Imre Baski. Onomasticon Turcicum, Turkic Personal Names 
as collected by Lászlo Rásony. Bloomington, IN, 2007, 2 vols; see also Baski, A 
Preliminary Index. |CEB] [CH] 

Rawági, ‘Ali, Qur'àn-i mutarjam-i quds: kuhantarin bargardan-i Qur'an bih Farsi. 
Tehran, 1362 Sh./1984. [AM] 

Redhouse, James. Redhouse sózlügii. Istanbul, 1968. [CH] 

Roux, Jean Paul. Études d'iconographie islamique: quelques objets numineux des 
Turcs et des Mongols. Leuven, 1982. [CH] 

Rekaya, Mohamed. “Mise au point sur Théophobe et l'alliance de Bàbek avec 
Théophile”, Byzantion, 44 (1974),pp. 41-67. [PC] 

Rescher, Nicholas. The Development of Arabic Logic. Pittsburgh, 1964. [ACH] 

Rizvi, Saiyid Athar Abbas. Shah ‘Abd al-'Aziz Puritanism, Sectarian Politics and 
Jihad, Canberra, 1982. [HA] 

Rosenthal, Erwin I. J., ed. and tr. Averroes’ Commentary on Plato's Republic. 
Cambridge, 1956; repr. With corrections in 1966 and 1969; see Primary 
Sources, Ibn Rushd. [AH] 

Rosenthal, Franz. Ahmad b. af-Tayyib al-Sarahsi. New Haven, CT, 1943. [AH] 

- Die aramaistische Forschungseit Theodor Nóldekes Veréffentlichungen. Leiden, 
1964. [AM] 

Rosser, John. "Theophilus Khurramite Policy and its Finale: The Revolt of 
Theophobus' Persian Troops in 838", Byzantina (1974), pp. 263-271.[PC] 

Rostow, Walt. The Stages of Economic Growth: A Non-Communist Manifesto. 
Cambridge, 1960. [AN] Roux, Jean Paul. Études d'iconographie islamique: 
quelques objets numineux des Turcs et des Mongols. Leuven, 1982. [CH] 

Rowson, Everett K. “The Philosopher as Littérateur: Al-Tawhidi and 


المصادر والمراجع 


His Predecessors", Zeitschrift für Geschichte der arabisch-islamischen 
Wissenschaften, 6 (1990), pp. 50-92. [ACH] 

Rudé, George. The Crowd in History, 1730-1848. New York, 1964. [AN] 

Runciman, Steven. A History of the Crusades. Cambridge, 1954. (CH] 

Sadat Nasiri, Hasan and Manüchihr Danishpazhah. Hizár sål tasfir-i Farsi. 
Tehran, 1369 Sh./1990. [AM] 

Sadighi, Gholam Hossein. Les mouvements religieux iraniens au IF et HF siècle 
de l'hégire. Paris, 1938; Persian tr. as Junbishha-yi dini-yi Irani dar garnha-yi 
duwwum wa siwwum-i hijra.Tehran, 1372/1993. [PC] 

Sadowski, Yahya. "The New Orientalism and the Democracy Debate", Middle 
East Report, 83 (1993), pp. 14-21 and p. 40, repr. In Joel Beinin and Joe Stork 
ed., Political Islam: Essays From Middle East Report. Berkeley, 1997, pp. 33-50. 
[AN] 

Al-Salih, Subhi. ‘Ulm al-hadith wa mustalahuhu: ‘ard wa dirása. Damascus, 
1378/1959. [HA] 

Sauvaget, Jean. "Noms et surnoms de Mamelouks”, Journal Asiatique, 238 (1950), 
pp. 31-58. [CH] 

Scanlon, George T. "Leadership in the Qarmatian Sect", Bulletin de l'Institut 
Francais d'Archéologie Orientale, 59 (1960), pp. 29-48. [IH] 

Schimmel, Annemarie. Make a Shield from Wisdom: Selected Verses from Nàgir-i 
Khusraw's Divan. London, 1993; 2" ed., London, 2003. (HL] 

- Mystical Dimensions of Islam. Chapel Hill, NC, 1975. [LL] 

Schmitdke, Sabine. "The ijaza from ‘Abd Allah b. Salih al-Samahiji to Naşir al- 
Jaradial-Qatifi: A Source for the Twelver Shi'i Scholarly Tradition of Bahrayn”, 
in F. Daftary and J. Meri, ed., Culture and Memory, pp. 64-85. [RG] 

Sezgin, Fuat. Geschichte des arabischen Schrifttums. Leiden, 1967- . [DS] 

~ ed. Hunain b. Ishaq (d. 260/873): Texts and Studies. Frankfurt am Main, 1999. 
[AH] 

~ et al, ed. Rasá'il Ikhwàn al-Safa’ wa-Khullán al-Wafa’ (2* half 4^/10* cent.): 
Texts and Studies. Frankfurt am Main, 1999. [AH] 

Shaban, Muhammad Abdulhayy. Islamic History A.D 750-1055 (A.H 132-488): A 
New Interpretation. Cambridge, 1976. [IH] 

Shahidi, Sayyid Ja'far. “Afkar wa 'agà'id-ikalàmi-yi Nasir-i Khusraw”, in Yad- 
nàma-yi Nàsir-i Khusraw, pp. 316-340. [ACH] 

Shaked, Shaul. From Zoroastrian Iran to Islam. Aldershot, 1995. AME 

Shakir, Mohammed. “Sirat al-Malik al-Mukarram: An Edition and a Study", 
Unpublished Ph.D. Thesis, School of Oriental and African Studies, University 
of London, 1999. [DC] 

Shibli Nu’mani Hindi, Muhammad. Shi’r al-'ajam. Lahore, 1908-1918; Persian 
tr. Muhammad Taqî Fakhr Dà'i Gilani as Shi’r al-'ajam, yû tarikh-i Shi'r wa 


¥ 


قلاع العقل 


adabiyyát-i Irán. Tehran, 1363 Sh./1984. [ACH] 

Shiloah, Amnon, tr. The Epistle on Music of the Ikhwan al-Safa’, Baghdad, 10" 
Century, Tel Aviv, 1978; repr. In Amnon Shiloah, The Dimensions of Music 
in Islamic and Jewish Culture. Aldershot, 1993, pp. 3-73; see Primary Sources, 
Rasá'il Ikhwan al-Safa’, translations, Epistle 5. [AH] 

Siddiqi, Mubammad Zubayr. Hadith Literature: Its Origin, Development, Special 
Features and Criticism. Calcutta, 1961. [IP] 

Silverstein, Adam J. Postal Systems in the Pre-Modern Islamic World. Cambridge, 
2007. [DC] 

Sindawi, Khalid. ‘The Image of ‘Ali b. Abi Talib in the Dreams of Visitors to 
His Tomb", in Louise Marlow, ed., Dreaming Across Boundaries, pp. 179-201. 
[DC] 

De Smet, Daniel. “Les bibliothèques ismaéliennes et la question du néoplatonisme 
ismaélien", in Cristina D'Ancona, ed., The Libraries of the Neoplatonists. 
Leiden and Boston, 2007, pp. 481-492. [DS] 

- Empedocles Arabus. Une lecture néoplatonicienne tardive. Brussels, 1998. [DS] 

- Les Epitres sacrées des Druzes. Rasá'il al-Hikma. Volumes 1 et 2. Introduction, 
edition critique et traduction annotée des traits attribués à Hamza b. ‘Ali et 
Ismá'il at-Tamimi. Louvain, 2007. [DS] 

- "Exagération", in Mohammad Ali Amir-Moezzi, ed., Dictionnaire du Coran. 
Paris, 2007, pp. 292-295. [DS] 

- * A]-Fárábi's Influence on Hamid al-Din al-Kirmàni's Theory of Intellect and 
Soul", in Peter Adamson, ed., In the Age of al- Fárábi: Arabic Philosophy in the 
Fourth-Tenth Century. London, 2008, pp. 131-150. [DS] 

- "Die ismàá'ilitischen Denker des 10, Und frühen 11. Jhs.”, in Ulrich Rudolph, 
ed., Philosophie in der islamischen Welt. Vol 1: Von den Anfüngen bis zur 
Gegenwart (Grundriss der Geschichte der Philosophie). Basel, forthcoming. 

- "Loi rationnelle et loi impose. Les deux aspects de la Sari’a dans le chiisme 
Ismaélien des X“ et XI* siècles”, Mélanges de l'Université Saint-Joseph, 61 
(2008),pp. 515-544. [DS] 

~ “La valorization du feminine dans l'ismaélisme tayyibite. Le cas de la reine 
yéménite al-Sayyida Arwa”,Mélanges de l'Université Saint-Joseph, 58 (2005), 
pp. 107-112. [DS] 

- "Perfectio prima - Perfectio secunda ou les vicissitudes d'une notion: de S. 
Thomas aux Ismaéliens tayyibites du Yémen", Recherches de Théologie et 
Philosophie médiévales, 66 (1999), pp. 254-288. [DS] 

- La Quiétude de l'intellect. Néoplatonisme et gnose Ismaélienne dans l'œuvre de 
Hamid ad-Din al-Kirmáni (X*/XF s.). Leuven, 1995. [CB] [AH] [DS] 

~ “Yves Marquet, les Ibwàn al-Safà' et le pythagorisme”, Journal Asiatique, 295 
(2007), pp. 491-500. [DS] 


E‏ المصادر والمراجع 


Smith, Whitney. Flags Through the Ages and Across the World. New York, 1975. 
[CH] 

Spieglman, Willard. The Didactic Muse: Scenes of Instruction in Contemporary 
American Poetry. Princeton, 1989. [ACH] 

Sprenger, Aloys. “Notices of Some Copies of the Arabic Work Entitled Rasayil 
Ikhwan al-Cafà", Journal of the Asiatic Society of Bengal, 17 (June 1848), pp. 
501-507 and (August 1848), pp. 183-202. [AH] 

Spuler, Bertold. Die Mongolen in Iran: Politik, Verwaltung und Kultur der 
Ilchanzeit 1220- 1350. Leiden, 1985. [CH] 

~ Iran in frühislamischer Zeit. Wiesbaden, 1952. [AM] 

Steigerwald, Diane, tr. Majlis: Discours sur l'Ordre et la creation. Quebec, 1998; 
see Primary Sources, Shahrastani, Majlis. [LL] 

- “The Divine Word (Kalima) in Shahrastani’s Majlis”, in Studies in Religion/ 
Sciences Religieuses, 25 (1996), pp. 335-352. [LL] 

Stern, Samuel M. “The Authorship of the Epistles of the Ikhwan-as-Safa", 
IslamicCulture, 20, iv (1946), pp. 367-372. [AH] 

- "Additional Notes to the Article ‘The Authorship of the Epistles of the Ikhwan- 
as-Safa”, Islamic Culture, 21 (1947), pp. 403-404. [AH] 

~ "The Succession to the Fatimid Imam al-Ámir, the Claims of the Later Fatimids 
to the Imamate, and the Rise of Tayyibi Ismailism”, Oriens, 4 (1951), pp. 193- 
255; repr. In Samuel M. Stern. History of Culture in the Medieval Muslim 
World. London, 1984, article XI. [DC] 

- "Heterodox Isma’ilism at the Time of al-Mu'izz", Bulletin of the School of 
Oriental and African Studies, 17, I (1955), pp. 10-33; repr. In his Studies, pp. 
257-288. [OA] [DS] 

- "The Early Isma’ili Missionaries in North-West Persia and in Khurásàn and 
Transoxania", Bulletin of the School of Oriental and African Studies, 23 (1960), 
pp. 56-90; repr. In his Studies, pp. 189-233. [OA] [DS] 

- "Ibn Hasday’s Neoplatonist: A Neoplatonic Treatise and its Influence on Isaac 
Israeli and the Longer Version of the Theology of Aristotle", Oriens, 13 (1960- 
1961), pp. 58-120. [AH] 

- "Ismi'ilis and Qarmatians”, in L'Élaboration de l'Islam. Paris, 1961, pp. 99-108; 
repr. In hisStudies, pp. 289-298. [OA] - 

- "New Information about the Authors of the ‘Epistles of the Sincere Brethren”, 
Islamic Studies, 3, iv (1964), pp. 405-428. [AH] 

- "Abū Hatim al-Razi on Persian Religion", in his Studies in Early Isma'ilism, pp. 
30-46. [PC] 

— Studies in Early Ismá'ilism. Leiden and Jerusalem, 1983. [OA] [DS] 

Steingass, Francis J. Persian-English Dictionary. n.p., 1892; repr. Lahore, 1981. 
[ACH] 


قلاع العقل 


Stewart, Devin. “The Genesis of the Akhbari Revival”, in Michel Mazzaoui, ed., 
Safavid Iran and her neighbors. Salt Lake City, UT, 2003. [RG] 

Storey, Charles A. Persian Literature: A Bio-Bibliographical Survey. Vol. li: 
Quranic Literature. London, 1927. [AM] 

Sumer, Faruk. Türk devletleri tarihinde sahis adlari, ed. Turan Yazgan. Istanbul, 
1999. [CEB] (CH] 

‘Taban, Türaj. “Qiyam-! Muqanna", Irán Shinási, 1 (1989), pp. 532-565. [PC] 

Tamir, ‘Arif. Ta'rikh al-Ismá'iliyya: al-da'wa wa'l-'qida. London, 1991. [IH] 

Thompson, Edward P. The Making of the English Working Class. New York, 1963. 
[AN] 

Tibawi, Abdul Latif. “Ikhwan-as-Safa’ and their Rasa’il: A Critical Review of a 
Century and a Half of Research", Islamic Quarterly, 2 (1955), pp. 28-46. (AH] 

- “Is the Qur'an translatable? Early Muslim Opinion", Muslim World, 52 (1962), 
pp. 4-16. (AM) 

al-Tihrani, Agha Buzurg Muhammad Muhsin. al-Dhari'a ila tagánif al-Shi'a. Najaf 
and Tehran, 1063-1970. [IP], ed. Ahmad al-Munzawi. Tehran, 1987. [RG] 

Togan, Ahmed Zeki Velidi. Ibn Fadlans Reisebericht. Leipzig, 1939. [CEB] 

Toparli, Recep, Hanifi Vural and Recep Karaatli. Kipçak türkçesi sózlilgü. Ankara, 
2003. [CEB] 

Treadgold, Warren, The Byzantine Revival 780-842. Stanford, CA, 1988. [PC] 

Vasiliev, Alexander Alexandrovich. Byzance et les Arabes. Brussels, 1935-1968. 
[HH] 

Walker, Paul E. “Aba Tammam and his Kitab al-Shajara: A New Ismaili Treatise 
from Tenth-century Khurasan”, Journal of the American Oriental Society, 114 
(1994), pp. 343-352. [DS] 

- Abu Ya'qub al-Sijistani: Intellectual Missionary. London and New York, 1996. 
[CB] 

- Early Philosophical Shiism. The Ismaili Neoplatonism of Abû Ya'qüb al-Sijistani. 
Cambridge, 1993. {CB] [AH] (LL} [DS] 

- “Fatimid Institutions of Learning", Journal of the American Research Center in 
Egypt, 34 (1997), pp. 179-200. [DS] 

Wallerstein, Immanuel. The Modern World- System 1: Capitalist Agriculture and 
the Origins of the European World-Economy in the Sixteenth Century. New 
York, 1974. [AN] 

Watson, Andrew. Agricultural Innovation in the Early Islamic World: The 
Diffusion of Crops and Farming Techniques, 700-1100. Cambridge and New 
York, 1983. [AN] 

Watt, W. Montgomery. The Formative Period of Islamic Thought. Edinburgh, 
1973. [AH] 

Weiss, Bernard G. The Search for God’s Law: Islamic Jurisprudence in the Writings 


‘We 


المصادر والمراجع 


of Sayf al-Din al-Amidi, Salt Lake City, UT, 1992. [LL] 

Wensinck, Arent J. Concordance et indices de la tradition Musulmane. Leiden, 
1962. [IP] 

Wheelwright, Philip. “Philosophy and Poetry”, in Alex Preminger et al., ed., 
Princeton Encyclopedia of Poetry and Poetics. Enlarged ed., Princeton, 1974, 
.مم‎ 615-617. [ACH] 

Widengren, Geo. "The Pure Brethren and the Philosophical Structure of their 
System”, in Alfred T. Welch and Pierre Cachia, ed., Islam: Past Influence and 
Present Challenge. In Honour of William Montgomery Watt. Edinburgh, 1979, 
pp. 57-69. (AH] 

Wilkinson, John Craven. "Frontier Relationships between Bahrain and Oman", 
in Shaykh ‘Abdallah ibn Khalid al-Khalifa and Michael Rice, ed., Bahrain 
through the Ages: The History. London, 1993, pp. 556-560. [IH] 

Wilson, Peter L. “The Green Man: The Trickster Figure in Sufism”, Gnosis 
Magazine, 19 (Spring, 1991), pp. 22-26. [LL] 

- Sacred Drift. San Francisco, 1993. [LL] 

Wright, Owen, ed. and tr. On Music (Epistle 5). Oxford, 2010; see Primary 
Sources, Rasá'il Ikhwán al-Safa’, translations, Epistle 5. 

Yàd-náma-yi Nûşir-i Khusraw. Mashhad, 2535 Persian Imperial Year/1356 
$h./1976. [ACH] [HL] 

Yahaghi (Yahaqqi), Muhammad Ja’far. “an Introduction to Early Persian Qur'ánic 
Translations", Journal of Qur'ánic Studies, 6 (2002), pp. 105-109. [AM] 

Yarshater, Ehsan, “Iranian National History", in Ehsan Yarshater, ed., The 
Cambridge History of Iran, vol. 3(i). Cambridge, 1983, pp. 359-477. [AM] 

- "The Persian Presence in the Islamic World", in Richard G. Hovannisian and 
Georges Sabagh, ed., The Persian Presence in the Islamic World. Cambridge, 
1998, pp. 4-125. [AM] 

Al-Yaziji, Kamal and Antün Ghattás Karam, A'lám al-falsafa al-'Arabiyya. 2*4 
ed., Beirut, 1964. [AH] 

Youssef-Jamali, Muhammad Karim. The Life and Personality of Shah Ismail I 
(892-930/1439-1524). Isfahan, 1998. [CH] 

Yüsufi, Ghulàm-Husayn. “Nasir-i Khusraw, muntaqidi ijtimá'i, in Yad-náma-yi 
Nasir-i Khusraw, pp. 619-640. [HL] 

Zakeri, Mohsen. Persian Wisdom in Arabic Garb: ‘Ali b. ‘Ubayda al-Rayhani’s 
Jawáhir al-kilam wa fará'id al-hikam. Leiden, 2006. (AM] 

Zaki, Ahmad. “Fasl fi Rasá'il Iklwán al-$afa", in Ahmad Zaki, Mawdirát al- 
"ulüm al-'Arabiyya wa baith ‘ala Rasá'il Ikhwàn al-Safa'. Bulag, 1889/1308; 
repr. Cairo, 1983; repr. In Rasá'il Ikhwán al-Safa’, ed. Khayr al-Din al-Zirikli. 
Cairo, 1928, vol. 1, pp. 17-44. [AH] 

Zakkàr, Suhayl. “Madkhal قلا‎ Ta'rikh al-Qarámita", in Suhayl Zakkár, ed., al- 


۱ 


قلاع العقل 


Jami’ ft akhbar al-Qaramita. Damascus, 1987. [IH] 

Zaman, Muhammad Qasim. Religion and Politics under the Early ‘Abbasids: The 
Emergence of the Proto-Sunni Elite. Leiden, 1997. (HA] 

al-Zanki, Jamal M. H. A. "The Emirate of Damascus.” Unpublished Ph.D. thesis, 
University of St Andrews, 1989. [CH] 

Zarrinküb, ‘Abd al-Husayn. Tarikh-i mardum-i Irán az Sasaniyan tapayén-ial-i 
Büyah. Tehran, 1367 Sh./1988. [AM] 

Zaryab Khu'i ‘Abbas. “Nukati dar bara-yi Muqanna”, in Haftád maqûla: 
armaghan-i farhangi bih duktur Ghulam Husayn $üdiqi, ed. Yahya Mahdawi 
and Iraj Afshar. Tehran, 1369-1371 Sh./1990-1992, vol. 1, pp. 81-92. [PC] 

Zay'ür, ‘Ali, ed. Kamil al-tafsir al-siifi; see Sulami (Primary Sources). [HA] 

Zebiri, Kate. Malimüd Shaltüt and Islamic Modernism. Oxford, New York, 1993. 
[HA] 

Zygulski, Zdzislaw, Jr., Ottoman Art ìn the Service of the Empire. New York and 
London, 1992. [CH] 


11۲ 


ابن عذاری» أبو عبدالله محمد 1۷۸ 

44٠ ۰۳٩۱ عربي‎ ul 

ابن عمران؛ أبو المعالي ۲:۷ 

ابن عمران» اسحق 205 

ابن عبینة: سفیان 1۴۴ 

ابن الفرات» أبو الحسن علي بن 
محمد ۱۳۹ EAE ۰1٩۰‏ 

ابن فروخان» عمر M‏ 

ابن فضلان؛ آحمد .4۸ 

ابن فلاح؛ أبو الحسن علي بن 
عفر ۲۵5 ۲۵۵ 

أبن قتيبة» عبدالله بن مسلم ETAY GAD‏ 
۲ ۱۲۹۳ ۱۳۰۱-۲۹۵ لبلا ۳۰۷+ 
۸ قط 

ابن قدامة ۸4 

ابن القفطي 141 

(BANG jam ابن القلانسي» ابر يعلى‎ 
EAL EAN 

ابن قيم الجوزيه» شمس الدين " 
عبد الله wr‏ 

ابن كلاب ۱۹۷ 

ابن كلسء أبو الفرج يعقوب Serr‏ 
PIA ۱۳۲۷ ۵‏ 

ابن المتصوف» انظر : أبو القاسم 
القشیر يا 

ابن مرزوبان؛ بهمنیار ۲۱۵ 

اہن مصافر» عبدالله ۱1٩‏ , 

ابن المقفع» أبو محمد عبدالله OAV‏ 
ra‏ 

ابن ملاخان» عبد القادر 119 

ابن ملکشاه» محمود بن محمد 
(السلطان) rar‏ 

ابن متقذ؛ أسامة 181 

این میسر ۲۸۸ 


een فهرس‎ 


۱۸ 

ابن حمدون» يحبى بن علي ۲۷۹ 

FW ۱۱۲۲ CHA أحمد‎ m ابن‎ 

ابن حنظلة: عمر ۵٤4‏ 

ابن حوقل» ابو القاسم محمد ۲4۷» 
sas‏ 

ابن حیون» اللعمان ۳۱۱۰۳۲۸ 

ابن خاقان» آبو الحسن عييدالله 1٩۱‏ 

ابن خرداذبه؛ yl‏ القاسم عبيدالله 
ui‏ 

tav C ۱۲۸۹-۱۸۷ ابن خلکان‎ 

ابن رائق 140 

ابن راهویه؛ أبو يعقوب اسحق 
any‏ 2 

ابن رزام ۱۲ 

ابن رشدء أبو الوليد محمد بن 
ATTA GEV ۱۲۰۱۰۲۰۱ al‏ 
rina‏ 

ابن رفاعة» زيد ين عبدالله 1۰۸ 

ابن زياد عبيدالله بن أبيه C88‏ ۲۱۹ 

ابن زيري؛ يوسف بلقين IV‏ 

أبن سريجء ابو العباس 1٩۱‏ 

ابن سعد بن أبي وقاص: عمر ۰۲۹۸ 
۳۹ 

ANNA ۱۱۳۵ ۰۱۳۳ ۰۱۴۲ GT ابن سينا‎ 
AIA CIV CFA cni anion 

ابن شاهریه» ابو بکر محمد ۲۵۱ 

ابن شاهوياء کالرادوبا 41 

ابن شهراشوب ۱۲۸۷ ۲۸۸ 

ابن شیبان؛ حلم ۳۳۰ 5 

ابن cáo‏ الحسن بن Aer‏ 4ه؟ 

اين عباس 4۵ 

ابن عبد المؤمن» میرزا علي 1٠١‏ 

أبن العديم 11 


wy 


f 


«tto ۱۱۳ oos ۱۵۷ (البي)‎ e 
ALY ۱۲۳۰ ۱۲۲۸ ۱۸۱-۱۸ ۲ 

آذرنوش, آذرتاش ۲۰ 

"nw, 

آزودي» عزيزة 041 ۵۷ 

آساني» علي ۱ء 

av er av الأغاخان الأول‎ 

الآغاخان ce JA‏ سلطان محمد 
شاه 6۲ 1۷ 

ERES 
(الأمير) ۸ء‎ 

آغاخانء كريم (الأمير) ۳۶ 

آغاخانی: فريدة Wad‏ 

إبراهيم بن محمد ۱۸۷ 

enr ۰۱۱۱۰-۱۵۷ (udi) إبراهيم‎ 
۱۸۷ ۱۸۵ ۰۱۷۱ ۰۱۷۲ GIVE ۵ 

ابن أبي الحدید, عز الدين yl‏ حامد 
DT‏ 

ابن أبي حفصةء سالم ۱۰۸ 

ابن أبي الساج (الأمير) ۲۸۱ 

ابن أبي منصورء ناصر الدين عبد 
الر حمن 1M‏ 

IM EAN CIV ave أبن الاثیر‎ 

ابن بابويه: أبو الحسن 1A M‏ 

ابن تيمية ۱۱٩‏ 

ابن الجراح؛ علي بن عيسى 7-۲۳۷ 
۹ 11 

ابن حافظ إبراهيم بهائي (الشيخ) 
Ww‏ 

اہن حرب» جعفر 1۸1 

ابن جرع 5ه 

ابن حسداي: أبر اهام ۲۰۳ 

ابن حمدون: جعفر بن علي ۱۲۷۹ 


۳ ۳۵٩ ۱۲۲۳ 6۰۷ CI أفلاطون‎ 

vu area arty gb Jil 

إقبال» محمد ۵1 

آکیموشکین أوليغ ف. ۰۸ aa‏ 

VAY HAS UN من اتشين‎ ca l 
۱۹۵۳ 

التونتاش (الخوارز سشاه) ولام 

آلجان حامد ۰۱۳ ۱۲۰ ۱۰۱ 

الغره ره ۳ 

tav oi 

4۷۸ es 

أم فروة؛ بنت قاسم بن محمد بن 
mE‏ 

إمامي» ك, ca‏ ۷ه 

آمانت؛ آ. ov‏ 

أموريتي» بیانکاماریا سکارسیا 
۸ ۵ 

tte ۱۳ -معزي؛ محمد علي‎ pel 
AF uh TUA CP لمحو‎ 

أمين: سمير ۵.۲ 

انزالون؛ شي 1١‏ 

أنس بن tle‏ أبو تمامة الانصاري 
M OMA er‏ 

الانصاري» ابر اهیم بن سعد ۱۲۲ 

الأنصاري؛ بر القاسم عبد الرحمن 
بن محمد ۳۱۴۰۱۱۲۸۱۱۱ 

انصاري: خواجه عبدالله ۸۳ 

ar dte الأنصاريء‎ 

الاتصاري؛ سهل بن سعد ۱۰۶ 

10۱ eta. آهسیریوس‎ 

آملدر: اي, س. ۰۱۰ 1٤‏ 


wad آرج‎ 

۷۱ احمت یاسر‎ tle gf 
1٩. آورسولا‎ 

أودوريك» الفريو لاتي 4٩۳‏ 
أوزدمير» آي. 1۳ 
أوزكاياء ار کومنت ١ه‏ 


إيغانوف» فلاديمير أليكسيفيتش 
LEF CFT ۱۳۱ ۳۰ LEV cEPT TY ۱‏ 


fle CFA CTE CTA- Oa M 


أبو يزيد ۷۳ 6۷ ۱۱۷۱ TA‏ 

أبو يعترب يوسف 101 . 

أبي الحسن خان» ابن شاه خلیل الله 

, (السردار) 10۱۷ 

أجيفاء زلیخو 1۱ 

أحمد بن محمد ۲۰۱ 

إخوان الصفا ۲۲۳-۲۱۷ 

إدواردز آن va‏ 

4۵۱1 أحمد بن محمد‎ t das MI 
nn 

۳۱۵ ۱۳۱۱۳۱۰ cras ant أرسطر‎ 

أركون؛ محمد 11 

أروى (الملكة) ur‏ 10 

إسبوزيتو» جون ل. ۷ 

الاسترايادي» محمد أمين 01۷- 
tab ۸‏ 915 

إسحق الإسرائيلي» آبو یعقوب 
إسحق بن سلمان ۲۰۸-۲۰۶ 

[PTT 

إسرافيل (الملاك) ۱۰۱ 

الإسفرائيني. أبو المظفر دى 0۱۱۳ 
۹ ۱۸۱ 

أسماء بنت شهاب ۸۱۱ 

أسماء بنت عبد الر حمن ۱۰۱ 

إسماعيل الأول (الشاه) aar‏ 

|سماعیل بن حعفر ۰۷۷ fr)‏ 

إسماعيل خان» میرزا ۱۷ 

إسماعيل (اللبي) ۱۵٩‏ 

|سماعیل» عزیز ۳۷ 41 

الاسماعيلي؛ راشد الدين سنال và‏ 

آمیموف: محمد س. 1۷ 

الاشعري؛ ابو الحسن علي بن 
إسماعيل ۵ ۲۷ ^1 

الاشعري: سعد بن عبدالله ۸۸ 


الاصطفي, شمعون بن توما 11١‏ 
الأصفر (الشيخ) 1۵1 
الاصفهاني: آبر نعيم دى Vr‏ 
اصفهاني: نور علي شاه ru‏ 
الاصمعي rwv‏ 

إعتصامي» بروين ۳۱۶ 
إفتخاري؛ م. اه 

أفشارء إيراج ۵۱ 15 


514 


قلاع العقل 


أبن النديم ov‏ 1-۱ 

ابن هارون؛ يوسف ۷۸ 

ابن الهیثم ۳۲۲ 

ابن ووشمفیر؛ شمس المعالي أبي 
الحسن قابرس TV‏ 

أبو بكر الصديق (الخلیقة) و.۱- 
الوم لان ولك ee MD‏ 
inan‏ 

O۷1 GIVE OY an تمام‎ gl 
FEO ANTA 

بر حاتم الرازي؛ محمد ۷ ۳۲۲ 
۳1۱ 

أيو الحسن احمد بن محمد بن 
"mm‏ 

أبو الحسن سعد بن علي بن بندار 
ut‏ 

0۱92-۱۹۲ حيان التوحيدي‎ yl 
DATI. 

أبو حنيفة ۸۱ ۱۱۰ ۲۲ 1٩۱‏ 

أبو الخطاب يم 

ابو زهرة» محمد ۱۲۱-۱۱۹ 

(r£ ۲۳۹ ابو طاهر سليمان‎ 
Fo’ CEA ۷ 

أبو عبدالله الشيعي» الحسين بن 
أحمد CAA ۱۲۷۱ ev‏ ۲۰۱ 

أبو عبيدة ۲۹۷ 

أبو علي احمده ابن القائم 7۷۸ 

1۸۵ علي محمد بن يحبى‎ yl 

أبو الغازي AW‏ 

أبو الغنائم» الحسن بن علي 1۷۱ 

EFEN ۱۱۳۹ ۰۲۳۷ القاسم سعيد‎ n 
TA 

أبو القاسم عيسى بن موسي ۱۳۰ 

٠٠۴ کالیجان صمصام الدولة‎ yl 

ابر محمد سر ۰۲4۷ .10 

cnr avo avri یو مسلم‎ 
«0M COM هم كنم للف‎ 
an 

أبو المضر 144 

أبو المعالي ۱۸۵ 

أبو منصورء أحمد 141 

بو هاشم ۱۸۷ 

vay Jg! أبو‎ 

أبو الهيجاء ۱۱۳۰ ۲:۰ 


فهرس الأعلام 


تمیم a‏ المعز) ۱0۷۱ 1 
تواتي؛ ه. 1۳ 

توتولي؛ ر. 1۰ 

توكر و. ف. به 

تيجين ۰1۸۰ 1۸۱ 

تیجین جيلمي ths‏ 

تيجين الصقلبي 1۸۰ 


rz 


ثايت بن قرة؛ أبو الحسن الحراني 
144 
التعالبي ۸۱ ۱۷۳ 


ثولب» بوجنغ 1۳ 


3 
الجاحظء أبو عثمان عمرو بن بحر 
TAM GAN‏ 
جاکسون ب. M‏ 
جحالینوس ۱۲۰۱ 1۷۳ 
جامبیت سي. ۱۰۸-۵۱ ۷۱ 
جامي» عبد ار حمن rar OW‏ 
جبريل (الملاك) دم ۱۰۱ 
EI‏ 


جرش ر 


E E aaar 

جعفر بن منصور اليمن 01 4۳۶۲ 
ria (rrr‏ 

جعفر الصادق» أبو عبدالله بن 
محمد الباقر (الامام) ۲۸ cho‏ 
ITA VHF ONY‏ 

t uno‏ علي بن عثمان الغزنوي 


ras 
الجلالي؛ محمد حسين الحسيني‎ 
۱۹۰ 


جمال ناديا ایو ۷۰ ۸۱ 

الجمالي: بدر ۲۸۸ 

الجنايي؛ آبو سعید ۱۱۳۷-۲۲۵ ۱۱۸۱ 
tat‏ 

crea atte orra الجنابي» أبر طاهر‎ 
11 

جهان خانم مهر ۱۷ 

الجوباعي؛ أبو علي ٩.‏ 

الجوذري: ابر علي منصور 


البلخي, أبو القاسم ۰۱۷۰ Wow‏ 

البلخي» أبو معشر جعفر بن محمد 
Prate‏ 

41 صفي الدين‎ vu 

بلخی؛ محمد -حسين ۸۱ 

بلدوين (الملك) 1۸٩‏ 

بليك» وليام لاو ٤۵۴ etta‏ 

بهلري؛ محمد رضا QU)‏ 011 
D‏ 

1۱۲ ۰۵۷ ۱۵۱ gott yy 

بوجنوردي؛ کاظم موسی VEU‏ 

بورفيرو جینیتوس (الامبراطور)» 
انظر: قسطنطین السابع 
(الامبراطور) 

۷۷ جیرهارد‎ Gan 

CE ۰۱۴ بوسورث کلیفورد (دموند‎ 
AVF CW LAV GEA tê 


بوساني: آ, ۱۹۶ 

بوفان» م. ۵۸ 

بومیرانتز» موريس]. ۷۰ 

:4۱ 04 ۱۲ إسماعيل ق.‎ NU ya 
PF CAY 40 OF: Gs CoA tol 

بونجیر» ج. 1۵ 


بيات» اصف ۰۰4 
بیانگیه ث. 
بیجترزون 2۷۱ 

بير جندي» حسن صلاح EM‏ 
Sus‏ ج, ۱۲ 

البيروني؛ أبو الریحان محمد AAT‏ 

HAG مق‎ CIVI ova 

البيهقي» أبو بكر أحمد ۱۳۰۰ ۳۱۵ 
البيهقي» أبو الفضل ava cave‏ 


تت 


۷۱ ۳ 


تاج الاین» نجیب ۷۸ 

ت. ك. ل. ي. (تكلي) ۸۸۱ 
تامر ؛ عارف ۰۳۱۱ ۱۳۱۳ ۰۳۲۷ ۳۲۸ 
cd‏ إردال 1ه 

AAS esaa (الأمیر)‎ pi 

الترك إسحق ۱۷۱ 

تشالكرافت» جون a-t‏ 

تقي: سارو ۱۵۰۷ ۰۵۰۸ ۵۱۱ 

تتي؛ محمد VA‏ 


Ve 


ب 

بابا سيدناء انظر: qp ea‏ حسن 

بادامياري: سید محمد ۱۱۸ 

پارآشیر م. م. ۵۸ 

بارساء محمد ۱۱۵ 

باسکي: (مري ۰2۷ 1۷0 

باشنياك کاترزیانا ۵٩‏ 

VAL سي.‎ De 

بافيوني؛ کارمیلا ۰۱۳ ut‏ ۲۱۷ 

«JA‏ محمد أبو جعفر (الإمام) 
۰۱ ۱۰۱۵ ۱۱۱۱ ۱۲۲ 

الباقلاني» أبو بكر محمد M‏ 

10۳ روزيهان‎ «Jit 

^ avo بايتوز‎ 

پاینز؛ س. ۲۰۱ 

البحراني» عبدالله بن الحاج صالح 
ora‏ 

البحرائي: يوسف بن أحمد 
ora—orr‏ 

البخاري ۱۸۱ 

بختیارن أبو منصورء انظر: عز 
الدولة البریهی: ابو منصور 

£08 era cr بدځشاني» جحلال‎ 

٩۳ ولي‎ uen البدخشاني»‎ 

EVITAR uv ut بدرائي: فریدون‎ 
var 

براتكاء باولو ۸۰ 

براون» ادوارد ج. ۱۲۱ ۳۹۲ 

بربارو؛ ج. ه؟ 

يرت؛ ميشيل ۸۰ 

بُرديء دانیلا ۷۱ 

na برزغر‎ 

برودیل؛ 

بروکمایر: ب. اه 

برو کلیس ۲۸۱ ۲۸۵ 

اریت م. ۵۸ M‏ 

البريدي» أ ابو القاسم ۲:۸ 

البزري» نادر vr‏ 

بشیر؛ س. 11 

البسطامي» بيازيد 541 

البصري» أبو عبدالله هم 

بطليموس د 

البطليوسي» أبو محمد بن سيد ٩۷‏ 

البغدادي ۱۱1٩‏ ۱۷۰ ساك تمك VAV‏ 


۰۵۱4۸ ۱۶۱۳۰ «YA ۳۱۹ 
APPI ۰۳۲۹ ۰۳۲۲ CAT CVE CM cov 
"كم وام‎ 1۳۹ ۹ 

دفتري» محمد ۱۱ 

دفتري» محمود خان 11 

PITE 

الدمشفي: أبر يعقوب یوسف بن 
هبة الله 11۴ 

دهبشي» علي ۱۱ 

دهلوي» شاه عبد العزیز (MA O14‏ 
ig‏ 

UE 

دهولستر» كريستوف ۷۲۸۷۱ 

دو يلواء فرانسوا TET‏ ۰14۳ ۲۹۰ 

دو بور کوبل؛ سيرج (الأب) ۸۲ 

دو یویر ت. ۰۱۹۳ ۲۰۰ 1۰۱ 

دودیخودویفاء لولا ن. ۵٩‏ 

دردیخودویفاه لیلی ر. ۰۵۸ 404 
۱ ۷ 

دوراند-کودي» د. 14 

دوساسي» سیلفستر LTA‏ 1ف ۵۷ 

در سمیت دانیال ول ۰۵۸ 1M‏ 
THY #۸۰‏ 

دو سوسابيئتوء باولو حورج 4٩‏ 

در سوسور فردیناند ۸۳ 

دو غويه؛ ج. م. 14 

دو غيانغوس» ب. 154 

دولت شاه (الأمير) ۳٩۱‏ 

دویرفیر؛ جيهارد 41 1/0 

دي أونثاغاء عمر علي ۰۱۲ 16 

W gd pl دي مونتفورت»‎ 

دياموند؛ بیتر ۲۰ 

ديتريشي؛ ف. wr‏ 

دیخودا ۱۸۱ 

دیلمر ن. ي. ۷۸ 

دیولب سوزان :۱۹ 

3 
الذهبي؛ شمس الدين محمد 4M‏ 


Ve 


3 
راتمبل آ. ۵۷ 
الرازي؛ آبو بكر محمد بن زكريا 


حمادق حسن ۱۲۲ 

الحمادي» محمد بن مالك ۲:۲ 

۱۷۰ حسین‎ gi 

حنین بن إسحق؛ أبو زيد بن حنين 
TV 40‏ 


[s 
۲۸۷ ۱۲۲۱ الخادم» مونس‎ 
خالدي: أو. مه‎ 
ver الله)‎ aj) خامنئي, علي‎ 
1۱٩ ۱۳۱ خراساني» خاكي‎ 
خراساني فدائي» محمد بن زین‎ 
۷۸ ۱۳۱ العابدين‎ 
۲۹۱ ot خرفاني؛ آبو الحسن‎ 
Và خرمشاهي: بهاء الدين‎ 
wi الخشاب: يحبى‎ 
14۱ المخصيبي‎ 
الخضر: خضر بن جلال الرومي‎ 
EEF ۱41۲ ۱۸1۰-۳۵ ۳۳۰ 
PITT 
۱9۸ خليفةء حابي (کاتب شلبي)‎ 
2۱۱-۵۰۹ سلطان‎ 
aw خمارتاش‎ 
AD الخميني؛ روح الله الموسوي‎ 
tas (abt 
400 المظفر أحمد‎ yl الخوافي»‎ 
۱14 الخوئي» آبر القاسم‎ 
۳۱۳ cat عمر‎ qni 


> 


الدارقطني» ابر الحسن علي بن 
عمر ۱۹۹ 

داماد مير TAP‏ 

داناني: عبد العلي av‏ 

دانکي» ج. ۵۱ ۷ه 

الداودي ۳۱۹ 

۱۲ ه,‎ culo 


ديشيء ه. ۷ه 
دحیات؛ إسماعيل nor‏ 


الدرقریني» قرام الدین TA‏ 

دشتي» علي ۳۷۸ 

دفتري» فرشته (الاخت) ۱۱ 
دفتري» فرشته (الروجة) 011 atv‏ ۳۲ 
دفتر OT 0١ ale js‏ ۱۳۱۵ 


MAN 


قلاع العقل 


العزيزي GIVE‏ ۲۸۱ 
جحوردان» سامویل ل. ۱۸ 
جوهر الصقليء أبو الحسن بحوهر 
بن عبدالله ۰۲۵۸ ۱۲۵۱ ۲۸۰ 
الجويني عطا ملك ۰۲۰ gU uv‏ 
جیبیر ت من نو جنت 4۸۸ 
جعير فاس من باس تشیس 49۵-44۷ 
جيليت» م. 14 
جحيو فاشيني» د. ۷ه 


T 

۲۷۸ صالح عمار‎ ig boul 

EU era eng حامد‎ mom 

حافظ أبروء عبد الله بن لطف الله 
البهداديني VA‏ 

الحاکم بأمر الله (الخليفة) ort‏ 
ww‏ اننا 

الحسن الأعصم: ایو علي حسن 
chal ۷‏ ۲۵۸-۲۵۲ 

الحسن بن عبيد الله 14 

une UM) الحسن بن علي‎ 
mM 

حسن» جلال الدين (الإمام) uM‏ 
fa‏ 

حسن: حمال fM‏ 

حسن؛ رئيس 11۲ 

حسن» صلاح الدين ANT‏ 

حسن (الشيخ) at‏ 

حسن الصاح بن علي الإسماعيلي 
(V ۱۷۱ OVE OW CER ۰۳۰ ۳‏ 
AM ۲۸۸ ۱۱۸۱ ۱۳۱ ۳۲‏ 


الحسن العسكري» علي بن محمد 
۸۸ 


Ww ميان (شيخ)‎ Dd 

الحسين بن علي (الإمام) uM‏ ۱۱۱۰ 
۸ ۱۳۱۹ 9۱۰ 

حسین؛ محمد کامل ۲۹۰ :۲۲ 

حسيني؛ إصحق ۳۰۰ ۲۰۱ 

حسيني؛ شاد طاهر بن رضي الدین 


Ml 
1۸ الحسيني» کر م‎ 
4۵۲ الحلاج؛ منصور‎ 
cars cote can الحلي (العلامة)‎ 


og) corr 


فهرس الأعلام 


Mani nb 

سوباشي ۸۰ 

[WP 

السورابادي؛ ابو بكر 41 36 

IW GAVE سومرء فاروق‎ 

سرنجو 1۸۰ 

سيتوفسكي» نيبور T‏ 

سید أيمن فواد ۷١‏ 

1۰ oA pel يذلا‎ 

سیر هندي» احمد ۱۱۰۰۱۱4 

السيستاني ۱۷۸ 

av ب.‎ je 

سیف الدولة الحمداني؛ أبو الحسن 
علي rar‏ 

سیمینوف؛ ألکسندر ۷۸ 

سينورء دیئیس AND‏ 

السيوطي» Sor‏ الدين ۰۸۵ ۳۱۹ 


o 

شادب بن بحر ۲۰۲ 

۲۵ Ober شاردان»‎ 

الشافعي» محمد بن إدريس 5M‏ 
EARN ort‏ 

شاكد؛ شاوول ۸۱ 

شاه سلطان: حسین ۲۸٩‏ 

شاه صوفي؛ حسین بن يعقورب 1۱٩‏ 

شاه قاجار» فتح علي ۱۷ 

شاه قاجار» مظفر الدین ۱۱ 

شاه قاجار» ناصر الدین ۰۱۷ ۱٩‏ 

شاه تعمة الله vi‏ 

شبستر ي» محمود ۱۳۱۳ ۱۳۱۸ PAD‏ 

[APP PS 

iss کن‎ 

11٩ uif شکسبیر؛ ويليام‎ 

شابي» اوزغور ۸ه 

شلتوت؛ محمود ۱۱٩‏ 

WE شهرزوري‎ 

الشهرستاني؛ محمد بن عبد الگریم 
تاج الدين ۱۱۳۳۰۸۱ on cine‏ 
EFT ۱1۳۱۳-1۲۷ LIAV OAS ۹‏ 
LLET ۰4۳۹۲۳۷ ۵‏ ۱۵۲-11۵ 

الشهید الاول» محمد بن مكي ۸١‏ 

شوبین؛ بهرام ٩۰‏ 

شوشتري: نور الله 1۸٩‏ 


4۷٩ ساتي‎ 

ساکت» ه. ۱۰ 

سالاء مونفيرير 16 

۸۷٩ ساوتيجين‎ 

سبرینجر آ. ۱۹۶ 

LEN سپتسر‎ 

سبولر» بيرتولد 41 

يال ف. ۷۱ 

ستایغرولد؛ ديان ۰1۰ (M‏ ۸۱ 1۳۸ 

سترافیس DL gal‏ وه 

سترایت؛ دافيد .4 

ستوده» منوشهر ۷۸ 

ستو کس» حامي ۷۷ 

0۷۸۱۳۸ ۰۲۱ ستیرن» صمو یل م.‎ 
PIP OPIS fer ERE OAL Um 

السجستاني؛ ابو حاتم tav‏ 

سجستاني؛ آبو يعقوب إسحق بن 
أحمد (Và‏ 0( ¥4( ۵۰ ۱۲۰۵ 
٩۳۲۲ ۱۲۲۸ ۰۲ ۲۱‏ ۱۳۸۵ ۳۸۱ 

السر خسي؛ أبر بكر محمد بن علي 
الخسروي ۱۳۱۲ ۳۱۳ 

السر خسي: محمد بن أحمد ۷ه 
LE‏ 

سعادات» إسماعيل ۷۱ 

سعید: إدوارة ۱۵۰۱ ۰۰4 

سفيان ug‏ آبو عبدالله ۱۰۶ 

سقراط ووس are‏ 

سلجوق بن دقاق 4۸۰ 

السلمي» أبو عبد الرحمن محمد 
بن الحسين ۰۱۰۱ ۱44۰ 14۱ 

سليم بن أبي رشيد m‏ 

سليمان؛ ياسر vr‏ 

السماهيجي» عبدالله بن صالح 
Carê ۵۳۳ «OFT ۰۵۳۰ ۵۲۹ ۳‏ 
biy‏ 

السمعاني أحمد .47 

سمیث: جان اي ۰1۰ 11 

سنان بن سلمان» راشد الدین «Và‏ 
w‏ 

۳۱۳ ۱۳۱۱ cat galt 

سنجر (السلطان) ۶1۸ 

السهروردي» شهاب الدين يحبى 
۲ ۳۹۱ 

السهروردي: عمر ۸۵ AN‏ 


av 


ora rte TI 


الرازي: ابو الفتوح ٩۱‏ 


رازي» حسن 181 
الرازي؛ فخر الدین أبو عبدالله ده 
nr‏ 


الرازي» نجم الدين 411-444 

راسوني» لازلو ۷۷-٤۷4‏ 1817198 

الراضي بالله (الخليفة) 119 

ال رافضي ۰۱۰۹ ۱۱۰ 

رجان = بدور علي» زارین ۵۷ ۰0۸ 
we‏ 


رحمدیل» ناصر ۷۱ 
رزفي» س. ۱۰ 
رستم م۰ 1۰ 
رشید الدين 4٩۲‏ 


روجرز کلیفورد ج. ۷ 

۱٩۱ الرودكي‎ 

ave فرائز‎ JUS) 

روس 1۸۰ 

روستاغنو» لوسيا ۷۲ 

روستین؛ م. ایو ۷ 

۰۳۱ ۰۳۱ الرومي: بحلال الدين‎ 
SOF EET CELL CES LEA err 

الرياشي؛ العباس ۲۹۷ 

ریتشاردز» اي. ned‏ 

ریتشاردز دونالد س. ۱۷۱ ۷ 

ریتشموند» سورزي ۸۰ 

ريدجيون؛ ل. 1 


3 
زرادشت ۱۳۸ 
زكرباء محسن ۸۱ 
زكيء أ. مود 
الزمخشري» محمود بن عمر ۸٩‏ 
c lend j‏ محمد مدرسي 4۷۸ Tn‏ 
الزواحي» سليمان بن أمير 41١‏ 
زيادة الله العالث (الأمير) ۰۲۰۲ 1۷۱ 


س 


س. ث. ك. و. th ab‏ 
سابور ۲۸۱ 


علي بن القضل 1۸۸ 

علي: زاهد v‏ ۹4 ۱۲۹۲ ۸۱۰ 

علي شاه حسن ۱۱۷ ۶1۱ 

العلي: علي بن عبد العزیز ۱۰۷ 

علي عميد 411 

علي؛ نرريه ۷۰ 

علدیاء شير علي 14 

(WT ۷۰ عماد الدين» إدريس‎ 
AYE DATEI ۳ CFA 

عمر بن الخطاب (الخليفة) ۱۰؛ 


۳۱ ۱۳۰۰ of ۹ 


عمرو بن محمد ۱۷۹ 
dje‏ ع. ۱۱۳ 
عرفي» محمد TM‏ 


عیسی (اللبي) ۰۱۵۷ ۰۱۵۸ ۰۱۲۰ ۷1 


۱۸۵ OT 


غارسیا - did‏ مرسیدس M‏ 
غارشائي» آنوشتجین aw‏ 
غرامشي؛ آنطونیو ۰.4 
الغرديزي ۱۸۵ 
qu‏ ۵. 14 
الغزالي آبو حامد e&t ۱۳۳ en‏ 
1۲٩ ۱11۷ ۰۳۹۷ ۵‏ 
الغزالي» أحمد ar‏ 
الغزنوي» محمود ۱۱۷۵ 1۷۱ 
غلیف» روبرت ۱4 afr‏ 
الغنوي» العباس بن عمرو 1۳۱ 
غودمان» لل. إي. ۱۹۶ 
غولدزیهر؛ !. M‏ 
غولدن ليتر ب. av uve‏ 
EAI EVA‏ 
غولیوم» ج. ب. ۷ه 
غوهاء راناجیت ۵۰۲ 
غویارد» س. :۱۹ 
3 
الفارابي: gl‏ نصر are ort‏ ۱۹۳ 
AV142‏ رن وحمي APPO‏ 
ne orev‏ 
الفارسيء سلمان ۸۵ 1١6 ۸٩‏ 


قارمرء ه. ج. ۲۰۱ 
الفاروق؛ م. ov‏ 


۳ فاق CEW‏ ۵2۳ ۷و۵ 
طوماس» د. 14 
طومبسون إدوارد ب. ۰.6 
طيباوي: آ. ل. 196 


3 

عانشة بنت أبي بكر (أم المؤمنين) 
11۰ 

عادل» علي حداد ۷۵ 

لعاملي: بهاء الدين محمد 714 

عياس الأول (الشاه) ۵.۳ 1.ه- 
OH ۵ ۵۸‏ 

عباس الثاني (الشاه) ۵۰۸ cat‏ 0۱۱ 

عبدالله بن محمد(الامام المستور) 
ry‏ 

عبدالله بن المعز m‏ 

rar الفاطمي (الخليفة)‎ fas 

۲۳۲ ۲۰۲ المهدي (الخليفة)‎ dias 

14 بك م.‎ E 

عبد الرحمن بن قاسم ۱۱.1 ۱۱۰۵ 
nean‏ 

عبد العليّ (الملآ) "C‏ 

عبدان, آبو محمد عبدالله 5 
۵ ۱۳۹ ۳۳۰ 

العتبي أبو عبدالله محمد بن أحمد 
1۹۰ 

عثمان بن عفان (الخلیفة) 0۱۰۱ 
mauna‏ 

عز الدولة البويهي» أبو منصور 
بختیار ۰۲4۸ ۲۵۱ ۲۵۲ 

عزالدین؛ محمد Far‏ 

عزرائيل (الملاك) ۱۰1 

العزیز (الخلیفة) ۰۲۵۷ ۲۵۸ 

«fof char عضد الدولة (الخلیفة)‎ 
too 

"ma 

عطائي» ع. ١ه‏ 

DT 

علي بن أبي طالب (الإمام) هه 
abd‏ لل (Ma CUI TV COSA‏ 
IAV CIAYTIAE IVS OE OE‏ 
۸ ۲۹۸ ۳۱۹ ۱۳۹1 14۱۵-2۱۱ 
naw‏ 


علي بن صالح 1١١‏ 


قلاع العقل 


شويري» ي. م۰ 1۱۳۱۱۲ 

شویف؛ موسو دینور 1۳ 

اني» محمد ین الحسن ۸۷ 

شيت (النبي) ۱۸۵ 

ov T شيخ ابراهیم‎ 

شیخ: سميرة ۷۲ 

الشيرازي» سعدي ۲۷۳ 

الشيرازي؛ المؤيد في الدين 741 

شيغان: داريرش ۲۵ 

CEES EV C شیلي» بيرسي بأيش‎ 
fof ۰ 

شیلینختون كيفن ۷۱ 

شيميل: أنيماري ۲۱۷ 


ص 
الصدر» محمد صادق 114 
صديغي آ. u‏ 
الصفاري: ابو جعفر بن بانو Wa‏ 
صفي ۵۰۷ ۱۵۰۸ ۵۱۰ 9۱۱ 
الصقلبي» جوذر 1۸۱-۱۷۱ 
صلاح الدین 4٩۲‏ 
mo‏ ج144 
الصليحي» علي ۸ EIT‏ 


2۱ ۱ 


الصوري. ویلیام ۸٩۱‏ 
ad‏ 
ضرار بن عمرو ۱۹۸ 


b 
fol الطائع (الخليفة)‎ 
۱۰۱ الطائي» داؤود‎ 
٩۰ ۰۵۰ الطبري» محمد بن جرير‎ 
1۹ 
on, طر ابلسي؛ س‎ 
4۹-1۸۷ طغتيجين (الأمیر ) ۸۵ء‎ 
nd h Jab 
pl الطنانسي؛‎ 
VEN 
الطوسي؛ أبو جعفر محمد بن‎ 
۲۸۷ UA الحسن‎ 
44۱ الطوسي: أبو نصر سرّاج‎ 
:۱۳۱ ore الطوسي» نصیر الذین‎ 
LEPE CEA CEPA ۳۱۲ ۲۶ 


فهرس الأعلام 


الكركيء حبیب الله 0۵۱۱ ۵18 ow‏ 

الک رکي» الصدر 21 

الكرماني» أبو الحكم عمر بن عبد 
الرحمن ۱۹۳ ۱۹٤‏ 

الكرمائي» أحمد بن عبدالله حميد 
الدین و۲ ۷2 ۷1 ۷۷ A۰‏ 4128 
CFTN Ta UY‏ ۱۳۱۳ ۱۳۲۲ 
۵ ۲ ۳۷ 

کروك ر. Mu‏ 

کرون باتریشیا ون إلى OY‏ ۱۷۱ 
n‏ 

كر ونين» ستيفاني ۰.۵ 

کریج؛ بروس د. ۲ب 

کریستدسین؛ کارین ۷۵ 

کریم كريم ه. ۷و 

الكعبي» انظر: البلخي؛ ابر القاسم 

e‏ طاهر بن احمد بن الحسن 
m‏ 

الكلبي: أحمد بن الحسن 1۷۹ 

الكلبي» علي بن أبي الحسن ۱۷۱ 

کلوسون» جیرارد ۲1۷4 ۷۵ 1۸۱ 

الكليني» أبو جعفر محمد ٠١‏ 

كليم ف. ۰۵۸ 1۲۰۱۰ 

كمرائي» علي نقي con on‏ ۵۱۷ 


کنارد» ماریوس ۲۳۹۰۲۱ 

الكنديء ابو یوسف بعقوب بن 
إسحق ۱۱۹۳ 0۱9۵ ۱۹۷ .21 
Cr UT‏ 

كوير» جون 4141 

كوبيسشانوف» يوري م. ۷۲ 

۱۷۷ OPIATE ۱ کوربان: هنري‎ 
m 

کورتیسه ديليا ون ETAT ۱ ev‏ 
44 

۸۱ جوان‎ ody 

کرلتون هايئز هالم ۵۹ 

کرلریدج 41۹ 

to Teese 

كوملبير غ؛ إیتان ۶۸ 11 

كيتس 118۱۳۱۰ 

انجي؛ رر rw‏ 
کینيدي ه. TTA‏ 
كيراني» مجد الدین M‏ 


(FTO ۳۲۳-۳۱ ۳۰۷ ۰۲۲ 
۵۲5۵۲۳ ۲۳۳۳ ۰۳۳۱-۳۲۸ ۹ 

قابي أوغلان «۷: 

۸۷۸ Cel) قدیر‎ 

۱۲۹ ۰۷۷ حمدان‎ ilas 

القرني» أويس 591 

القره خاني 1A‏ 

قسطا البعلبكي» قسطا بن لوقا 
الرومي TAA‏ 

قسطنطين السابع (الامبراطور) ۲۷١‏ 

القشيري؛ أبر القاسم 10۷ 

القصیر t‏ سیف الدین ۰۵۸-0۱ 
Ve ۱‏ 

القطواني؛ خلف بن محمد ۱۱۲ 

ava قلباف‎ 

۱۱۹۰۸۸ GE محمد تقي‎ un 

قمي: محمد طاهر :۵۱۱-۵۱ 

القوباوي: أحمد بن محمد بن نصر 
۱۸۱-۸ 

قولي خان» علي ۱۷ 

قولي خان» ناصر ۱۷ 

القرهستاني: آبو اسحق ٩۳‏ 

قوهستاني» نزاري ۱۳۱۸ ۰:۱۱ 41٩‏ 

قيصر ۲۷۳ 


3 


كابزوني» ليوناردو ۷۲ 

کاتریمیر» سي. ف. 14 

كار أو. 1۳ 

کازائوفاء ب. :۱4 

كاشاني» أبو القاسم عبدالله بن علي 
A IT VA‏ 

کاشاني» س. حدائي ۱۳ 

کاشاني» فيض ۳۱۸ ۰۵۱۱ ۵۱۷ ذاه 

1۸۰ AVA كاشغاري‎ 


کاظمي» رضا شاه ۷و 

كافور الاخشیدي» ۲۵ 

کالن؛ آي. ۱۳ 

کنجین: سیبو 4۷۱ 

کتیغات: وزير السیف أبو علي 
آحمد ۲۸۸ 

كدكاني؛ شفيعي ni‏ 

کرافیتس س. ل. ۷۱ 

کراوس» بول 1۱ 


51 


فاطمة ul a Ji‏ بنت محمد ين 
DAV AL AF ۱۱۰ alge‏ 

فان إسء ج. de ov‏ ۱۱۳ ۷۲ 

فرائك» ب. ۰۵۷ 1۲ 

الفر اهيدي: الخلیل بن أحمد ۳۰۱ 

erit cro e ۸۷ EAT الفردوسي‎ 
۳۷۳ ۷۲ 

DTE 

فروزانفی بديع الزمان ۳۱۱ 

[IT فرير»‎ 

فریداني» آ. مشايخ av‏ 

فريزر؛ جیمس ۷۵ 

فضل call‏ رشيد الدین ۱ 1۱۱ 

فلوغل؛ ج. ۱٩۳‏ 

LLL" 

فوکوه ميشيل ۵.۱ 

فون سیکارد» س. ١ه‏ 

فون هامر؛ ج. ۷۱ 

فون غرونبوم» غوستاف ۶۱۱ 

TM ۱۱۹۵ ۱۱۳۱-۱۳۸ فیثاغورس‎ 

فير مولین؛ آورباین ۰1۸ ۷۱ 

"m 

فبروز؛ شيرزمان ۷٩‏ 

الفيروز بادي» أبو اسحق ٩۱‏ 

فيسل؛ زیغا 15 

فيضي آصف ع. ۱۲۱ ۱۱۵ ۳۲۸ 

فيلاني» شمس ۲۵ 

فیولیوا - بيرونك؛ إي. 1۰ 


a 

mpd 

1۷۱-0۷۲ القائم بأمر الله (الخلیفة)‎ 
KETI مس‎ LET TA) CIVAT 
1w 

القادر بالله (الخليفة) ۷۵ 

1۷۸ القائم)‎ cle 

قاسم بن محمدء أبو محمد القاسم 
من أبي بر 0۱۰۳ ۱۱۲ 

قاسم شاه مم 

قاسمء قطب ۷7 ۲۹۷ 

القاضي التعمان» آبو حنيفة بن 
محمد بن منصور EVF ۰۵۰ OTE‏ 
ESAR CHAY CHAT LIVE cV CVI‏ 
PT cre T PAN GIRO GTAP TAS‏ 


المطيع (الخليفة) toa‏ 

tvr مظفر‎ 

مظفر الدين شاه 1۷ 

المعتضد (الخليفة) ۲۳ 

المعري» أبو العلاء -11 

معز الدولة (الأمير) HET‏ هلك 4115 
فم the for‏ 

۱۱۵۷-۷۵۵ (ALAN) المعز لدين الله‎ 
4۳۰۱ ۲۷۹-۲۷۵ 4۲۷۳ ۷۶ 
«rmi ۱۳۳۳۳۳۰ ۳۲۱ ۳۹۹-۲۱ 
Fil ۵ 

مغر بي » محمد شيرين TM‏ 

المغنية» محمد جواد ۱۱٩‏ 

المفید (الشيخ) بوه 

المقعدر (الخلیفة) 15۱ 

المقدسي» أبو سلیمان محمد بن 
معشر وال CAP CIAL CIV‏ ۱۱۸۵ 
ORARIS‏ 

المقري» شهاب الدين 097 14£ 

المقريزي» نقي الدين أبو العباس 
هه fA‏ 

MM UNT WO ۱۷۳-۱۷ المقتّع‎ 
۱۸۷-4 

المکتوم» محمد بن إسماعيل ۷۵ 

۲۰ دائيال‎ coo 

ملا مرتضی» أخوند 484 

ملاييري» محمد محمدي ۸۱ 

ملکشاه (السلطان) ۷۷ ممه 

المنجم؛ آبو معشر جعفر بن محمد 
et‏ 

مُنشي جهان 4M‏ 

منشي» حسن صلاح 1M‏ 

etur المنصور بالله (الخلیفة) )وى‎ 
FAT لحان‎ CIVA cf VÀ cà 

منصور بن نوح (الأمير) ٩۰‏ 

ofr ۰۱۲۵۰ ۰۱۷۲ المنصور (الخليفة)‎ 
fA cvi 

منصور اليمن ۲۸4 411 

مهدوي» یحی ۱۱ 

المهدي بن فیروز بن عمران 2186 
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